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سكم دار الكتب المصرية 
تنك كنيد جزبين فهرسة إثناء النشر إعداد إدارة الشئون الفنية 


مصر. وزارة الأوقاف . المجلس الأعلى للشئون الإسلا: 
موسومة التصوف الإسلامى / وزارة الأوقاف ؛ المجلس الأعلى للشثون 
الإسلامية؛ إشراف وتقديم محمود حمدى زقزوق. ‏ القاهرة: 


الأوقاف, المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 7٠-4,‏ 
88 ص4 18 سم. ‏ (سلسلة الموسوعات الإسلامية االتخصصة؛ الموسوعة 
الثامنة) 


١‏ - التصوف الإسلامى ‏ موسوعات 
ُقزوق» محمود حمدى (مشرف ومقدم) 
ب - العنوان ج ‏ السلسلة 


وك 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ صسسس 


تقديم 


للأستاذ الدكتور محمود حمدى زقزوق 
وزيرالاوقاف 


الحمد لله والصلاة والسلام على زسول اللّه. وبعد: 

إنه لمن دواعى سرورنا أن نحمد الله سبحانه وتعالى أن وفقنا فى المجلس الأعلى 
للشئون الإسلامية للوفاء ببعض ما قطهتاة لكك أنفسنا من موافاة القراء بموسوعات 
إسلامية متخصصة تشمل مختلف مجالاك الشّكر الإسلامى وتسد فراغاً ملحوظاً فى هذا 


المجال فى المكتبة الإسلامية. 

ويسعد المجلس أن يقدم اليوم للقراء الأعزاء بصفة عامة وللباحثين فى الدراسات 
الإسلامية بصفة خاصة هذا المجلد الجديد بعنوان ( موسوعة التصوف الإسلامى ) الذى 
يأتى فى إطار سلسلة الموسوعات الإسلامية المتخصصة؛ والتى صدر منها حتى الآن 
الموسوعات السبعة التالية: 


)١‏ الموسوعة الإسلامية العامة. ") الموسوعة القرآنية الملتخصصة. 
؟) موسوعة أعلام الفكر الإسلامى. غ) موسوعة علوم الحديث الشريف. 
6) موضوعة المضارة الإسلاميق 1) موسوعة التشريع الإسلامى. 


)١‏ موسوعة الفرق والمذاهب فى العالم الإسلامى. 


وقد تولى التخطيط لموسوعة التصوف الإسلامى ومراجعة موادها لجنة متخصصة 


تولى ركاستها الأخ الفاضل الأستاذ الدكتور أحمد الطيب - رئيس جامعة الأزهر - 


شهدت 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وضمت الإخوة الأفاضل الأساتذة الدكتور حسن الشافعى والدكتور عبد الحميد مدكور 


والدكتور محمد السيد الجليذ 


؛ والدكتور محمد عبد الفضيل القوصى. وقد بذل الجميع 


جهوداً مشكورة على مدى أكثر من عامين لإخراج الموسوعة على هذا النحو المشرف. 


وإذ نقدم لهم جميعًا خالص الشكر وعظيم التقدير فإننا لابد أن ننوه بالجهد 
الذى بذله الأخ الأستاذ الدكتور محمد الشحات الجندى الأمين العام للمجلس الأعلى 
للشئون الإسلامية من متابعة مستمرة وسباق مع الزمن حتى تظهر الموسوعة فى الوقت 
المحددء فله منا خائص الث ما نث الأخ السيد / أبو سليمان صالح الذى تولى 


الإشراف الفنى ومتابعة الطباعة. 
ولا يفوتنا أن ننوه بالجهد المشكور الذى بذئه جميع الإخوة الباحثين الذين تولوا 
تابة مواد هذه الموسوعة. هلهم منا كل التقدير والاحترام. 
ويشتمل هذا المجلد على إحدى وخمسيرة:مادة. ومن نافلة القول أن نشير إلى أن هذه 
المواد لا تحيط بكل ما يشتمل عليه التضوفت الإمئلامى من موضوعات»؛ وإنما هى مواد 


مختارة رأت هيئة تحرير الموسوعة أنها تعد أهكاللواد التى عنى بها الصوفية» وإذا لم تكن 
شاملة فإننا نأمل أن تحكون معبرة عن اَلْصُور: العامة للتصوف الإسلامى فى جوانبه المتعددة. 

وقد رأينا أن نبدأ الموسوعة بمدخل عام حول مفهوم التصوف الإسلامى بهدف إلقاء 
بعض الضوء على هذا المجال المهم من مجالات الفكر الإسلامى: وذلك قبل أن يتفرغ 
القارئ للبحث فى المواد التفصيلية. ونرجو أن نمكون قد و: 


فى ذلك. 

ونود أن نشير إلى أثنا فى المجلس الأعلى للشئون الإسلامية لا ندعى أثنا بما نقدمة 
من موسوعات إسلامية متخصصة قد وصلنا بها إلى الدرجة التى ترضى كل طموحاتناء 
وكل ما يتوقعه القراء مناء وإنما هى محاولات واجتهادات لا شك أنها فى حاجة إلى جهد 
إضافى من العلماء والفكرين والنقاد فى مجالات الفكر الإسلامى للإدلاء بوجهات 
نظرهم فى هذه الأعمال وبما لديهم من مقترحات للوصول بهذه الموسوعات إلى المستوى 
الأفضل. وسنكون سعداء فى المجلس الأعلى للشئون الإسلامية بكل نقد بناء. فالقضية 
المحورية أولاً وأخيراً هى النهوض بالفكر الإسلامى: وتلك هى مسثولية الجميع 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
ونسأل الله أن يجعل هذا العمل خالصاً لوجهه الكريم وأن ينفع به الباحثين والمهتمين 
بالدراسات الإسلامية. والمجلس على موعد بإذن الله مع القراء الأعزاء فى السنوات القادمة 


لمواقاتهم ببقية السلسلة من هذه الموسوعات الإسلامية المتخ ة التى ينتظر أن تصل إلى 
استة عشر مجلدًا 
والله ولى التوفيق. 
محرم١‏ 47 اها 
يناير 7١١5‏ م 


أ.د / محمود حمدى زقزوق 


تكب سهد 


7 موسوعة التصوف الإسلامى ٠‏ حسم 


كلمة التحرير 
بسم الله الرحمن الرحيم 


الحمد لله والصلاة والسلام على سيدنا رسؤل الله أ وبارك عليه وعلى 


أصحابة. وبعد 

فقد تفضل الأستاذ الدكتور/ محمود ى زقزوق وزير الأوقاف رئيس 
المجلس الأعلى للشئون الإسلامية أن أسند إلينا مهمة إعداد مو اول -- 
التعريف - أشهر المصطلحات الصوفية وأكثرما دورانا فى كت ب التصوف 
الإسلامى وتراثه. 

والبحث فى التصوف الإسلامليغية تحديد طاحاته تحديدا نهائيًا أ 
عب؛ إن نم يكن عسير المنال وتسكعويته تبي ع مين أن الباحث فى هذا الحقل 


يحتاج إلى دربة علمية وروحية خاصة؛ تزهله لاكتشاف مرامى القوم؛ وما ترمز إليه 
تجلياتهم ومكاث فاتهم التى تستعصى ذ ثيرمسن الأحيان على كلمات اللفة 
وعباراتها؛ بل كثيرا تضيق اللفة عن بيان هذه التجربة الذوقية:؛ والوفاء 
بن تجرية الصوفى واللغة 
التى يستخدمها فى الته بيرعنها تبدوا! - دائعًا - وكأنها العقبة الكثود أمام 
الطامحين إلى تحليل التجرية الصوفية؛ وإخراجها من مستوى "الذوق الشعورى" إلى 
مستوى العلم والإدراك الذهنى. 

ومنهناب ات هذه التجارب الذاتية "حمالة أوجه" عند كثيرمن الفقهاء وعلماء 
الظاهرء بل ريبما أسفرت احيانا - عن معنى مريب إذا ما نظر إليه من منظور 


الظاهر المعلوم من ام ال شريعة وقواعد إل اين .. وهذا ما يفسر لنا استشهادهم 


بتصويرها تصويرًا أمينًا. وهذه المفارقة أو المسافة الشاسعة 


بحديث أبى هريرة فلك: « ظت من رسول الله 5 دعاءين فأما أحدهما فبثثته؛ وأما 
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وائمة التصوف أنفسهم يلفتون أنظارنا إلى أن هذه العلوم صادرة من مشكاة 
النيوة؛ وهى مخ ة بمن يرثها منهم من الأولياء والملهمين؛ وهم - فى كل حال 


- مأمورون بكتمان ما يرثونه من علوم الأسرار التى لا يشار إليها إلا بلغة الرمز؛ 
وقد اضطر الشيخ الأك برابن عربى (030< 718ه) لأن يتولى بنفسه شرح ديوانه: 
'"ترجمسان الأشفواق”؛ ليطمسئن القسارئ إلى أن المطلوب يقسع وراء الألفاظ ومعانيها 
الحقنيقة؛ وأن الدلالة اللفظية الوضعيّة لا تنسع لمعانى هذه العلوم 


ولقد بذلت الاجنة قصارى جهدها فى | تاب المتخصصين فى هذا الميدان» 


وحاولست قد الطاقة أن تحشد فى هذه الموسوعة المصطلحات الت ورودها فى 
كتب شيوخ التصوف وترائهم .. وقد جمعت من هذه المصطلحات ما يربو على 
خمسين مصطلحاء عولجت بأقلام نخبة من الأساتذة المتخصصين من داخل 
وخارجها .. وجاءت - فيما تحسب اللجث يمروافية بالفرض الذى تهدف إليه 
الموسوعات العلمية الملتخصصة. 

وإذا وجد القارئ أن بعض المغتصطلحات لم تجتييد طريقها إلى هذه الموسوعة!؛ 
فلآن هذه الصطلحات قد وردت فى 


أيا الحديث عن المصطلحات المدونة ذ 


الموسوعةء على أن اللجنة تر. ب بملاحظات السادة القراء والباحثين؛ وتعد بت 


ما يقترحونه فى الطبعة التالية إن شاء اللّه. 

وتأمل اللجنة ف أن تأخذ هذه الموسوعة مكانها إلى جوار الموسوعات المسبع 
الت أصدرها المجلس الأعلى للسشئون الإسلامية فى عهد المفكر الإسلامى ١|‏ 
والعائم النشط الجليل الأستاذ الدكتور/ د حمدى زقزوق وزير الأوقاف», 
والذى يسعد أللجنة 


أن تحييه وتدعو لسيادته بالصحة والعافية والتوفيق. 
والله من رواء القصد وهو حسبنا ونعم الوكيل 
اللجنة 
أ.د/ أحمد محمد الطيب 


(1) صعيح الإمام البخارى ج١؛‏ كتاب العلم: باب 45 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسم 


هيلة تعرير الوسوعة 


أندأ لدهح ب دالطيبا رنيسجاس الأإزفر 
أدهمطل سل شاف الأستاذبكليةدارالعطوم جامعةالقاهرة 
أد سه حيبي دم -دعكور الأستاذيكئيةدار العلومجامعةالقاهرة 
أد مدال سياد الجيلد ‏ الأسستاذ بكليةدار العلسوم جامع ةالقاهرة 


أذ/ نحمد عبد الف ضيل القوصسي نائبرئ يسجاه #آلأزفر 
ا 
الإشراف العام 
أ.د محمد الشحات الجندى 
الأبين النام للمجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


0 


المتابية 


.أب وسليمان صالح 


11ت 


هش 
بتكو طون 


موسوعة التصوف الإسلامى 


أسماء السادة المشاركين فى التحرير من العلماء والمفكرين 


-١‏ أد/ إبرهيم عب اتتتفافي 
7 أح/ | أهيم ترد 
؟- أذ/احمدعا عجن 


4- أد/جودةأبواليزيدالمهدى 
وك "1و سم حصي ل متتس 
- إد+سسن لشاففى 
7 أد/ رمضان بسطاويسى محمد 
4- أد/ شووقى عل يعم 

5 أند/ عب الحميدم ونا 
-٠١‏ أد/ عبد الفتاح احمد الفاوئ” 
-١‏ أد/ عبد اللطيف احمد المبعبكية 


7- أد/عب الله ال شاذلى 


؟1- أد/ عل الخطي 

-١5‏ إد/ فتحى|ا د عبد الرازق 
أد/ في صل ون 
1- أد/ محة وظ ع زام 


19- إأذ/ مصمدابوخيفة 
4- أند/ محمد السعيد جمالالدين 
- أذ/ مجم ان يد الجليئ د 
أذ/ معحمسود حمدى زق زوق 
لقر/اد/ متسسسى | 5 9 
كسا .د/ نج اح الغني 

5د د السسيد المسير 


4 د/مه | سم محم 1 


1# 


تكبو سهد 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حت 


مدخل عام 
حول مفهوم التصوف الإسلامى 
أ.د / محمود حمدى زقزوق 


)١(‏ التصوف ظاهرة إنسانية عامة فى كل الأديان والحضارات: 

الإنسان هو الكائن الوحيد الذى شرفه الخالق سبحانه وتعالى بأن خلقه بيديه وسواه 
وعدله وجعله فى أحسن تقويم: ثم أضاف إلى ذلك كله ما هو أهم وهو تلك التفحة الإلبية 
الروحية التى جعلت منه كائنًا آخر مختافَا ريل الكائنات الأخرى. ومن أجل ذلك 
حَدوا لهُ. وفى ذلك يقول الحق تبارك وتعالى: 
هدة 

ومن هنا - من هذه النفحة الروحية الإلبية التى أضافها الله إلى نفسه.- أصبح 
للانسان حياة روحية تختلف عن حياته المادية وإن كانت مرتبطة بها. وهذه الحياة الروحية 


أن جديرًا بأن يطلب الله من الملائكة أن 
ان جديرا بأن ب ن 


قدر مشترك لدى كل الناس منذن بدء الخليا 
الروحية لدى الإنسان فى صور مختلفة لدى كل الشعوب وفى كل العصور. 

وهكذا يمكن القول بأن التصوف - بمعنى انحياة الروحية للإنسان من حيث هو 
إنسان - يعد ظاهرة إنسانية عامة وفطرة بشرية موجودة فى كل العصور وفى كل 
الأديان» فنجدها لدى أتباع الديانات السماوية؛ كما نجدها ندى أتباع الديانات الوضعية 


قيام الساعة. وقد تمثلت هذه الحياة 


مثل البوذية: أو لدى بعض الاتجاهات الفلسفية مثل الأفلاطونية الحديثة. كما يمكن 
العثور على مثل هذه الميول فى البند القديمة ولدى الصينيين القدماء. ومن أجل ذلك قيل إن 


التصوف يمثل نهرًا روحيًا عظيمًا يع الأديان”” : غيرأن ما يميز هذه الظاهرة 


فى الديانات السماوية هو الاتجاه المباشر نحو اللّه. 


506 
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والتصوف بوجه عام يعتبر فلسفة حياة وطريقة معينة فى السلوك يتخذها الإنسان 
لتحقيق كماله الأخلاقى وعرفانه بالحة 
جوهرهاء؛ والاختلاف بين صوفى وآخر يرجع فى أساسه إلى تفسير التجربة ذاتها المتأثرة 
بالحضارة التى ينتمى إثيها كل واحد منهما؟. 

وتعتمد التجربة الصوفية بالدرجة الأولى على | 
العقل. لكن هذا لا يقلل من قيمتها وأهميتها ذ 

ا يقول المفكر الإسلامى محمد إقبال - قوة خا 
من الأساليب البشرية لتحصيل معرفة الحقيقة دون أى تدخل من جانب الحس. 


إسعادته الروحية. والتجرية الصوفية واحدة فى 


ية. إنه لا يعدو أن يكون أسلويًا 


' وقد صاحبت الرياضة الدينية الإنسانية منذ أقدم عصورها كما تدئنا على ذلك 
الكتب المنزلة والمؤلفات الصوفية للجنس البشرى. فمن العسير إذن النظر إلى هذه التجرية 
باعتبارها وهمًا من الأوهام. 

وليس هناك ما يبرر تقبلنا للمستوىئ] الككالآاى للِتجُرية الإنسانية باعتباره حقيقة واقعة» 
ورفضنا لفيره من المستويات باعتبارها غِامضِية وحاطفية. فحقائق الرياضة الدينية 


5 
شأن غيرها من حقائق التجرية الإنسانية. وكل حَقَيقة من هذه الحقائق تتساوى مع غيرها 
فى قدرتها على التوصيل إلى المعرفة '". 

وإذا كان التصوف بصفة عامة يعد -- كما سبق أن أشرنا - ظاهرة إنسانية عامة 
فإن مصطلح التصوف - كما تعرفه اللغة العريية - خاص بما يعرف بالحياة الروحية فى 
الإسلام. وهناك بطبيعة الحال نظير لهذا المصطلح فى لغات الشعوب الأخرى. 


)١(‏ التصوف وفكرة التأثير والتأثر: 

ونود هنا أن ننبه إلى حقيقة يتجاهلها كثير من الباحثين فى التصوف الإسلامى» 
وبخاصة من المؤلفين الأجاذب المولعين بفكرة التأثير والتأثر. فهذه الفكرة - على الرغم 
من أهميتها فى بعض النواحى - تمد " من أخطر المزالق فى يد الباحث الذى يتصدى 
الدراسة التيارات الفكرية والنظريات الدينية ". فالفكر البشرى ليس خاضمًا مثل المادة 
الجامدة لقانون العلة والمعلول. 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سست-م 

ولا يجوز الحكم بأن فلسفة من الفلسفات متأثرة بفلسفة أخرى بناء على مجرد ظهور 

فكرة من الأفكار فى الفلسفة الآولى وظهور فكرة مشابهة لبا فى الفلسفة الثانية إلا إذا 
كانت هناك بالفمل دلائل واضحة مستمدة من الصلة التارب 3 


وهكذا فإنه إذا كان التصوف غطرة بشرية وظاهرة إنسانية عامة فليس هناك مب 
على الإطلاق لمحاولة البحث عن جذور التصوف الإسلامى فى غير الإسلام» وذلك بالبحث 


عن هذه الجذور فى التصوف البندى أو الفارسى أو المسيحى أو غير ذلك من نزعات روحية 


ى شعوب أخرى. فلم تختص أمة دون غيرها بهذا الجانب الروحى الملتصق بالاذ 
كان وأنى كان. 
ونكن يمكن التمييز فى هذا الصدد بين النزعة الصوفية التى هى نزعة عامة لدى 
جميع الشعوب وفى كل الأديان وبين الأشكال التى تتشكل فيها هذه النزعة أو النظريات 
التى تنطوى عليها. فهذه الأشكال أو النظريائر - التى هى لاحقة وليست سابقة للنزعة 
الصوفية - يمكن أن تتأثر بطريقة أو باجرعويم اكد الآخرين من نظريات وأشكال. 
() صعوية البحث فى التصوف: 


والكتابة فى التصوف من الأمور الصعبة؛ إذ أنه من الصعب على مراقب خارجى أن 
يفهم التصوف إلا إذا كانت له تجرية فيه . 

فالتصوف تجرية روحية ذاتية يعانيها اللتصوفء؛ وهو نفسه لا يستطيع التعبير عنهاء 
وإذا حاول أن يعبر عنها خانته الألفاظ. ومن هنا كان قول الإمام الفزالى فى هذا الصدد: 


تسأل عن الخبر*. 


وكان ما كان مما لست أذكره فظن 


وقد عبر عن ذلك أبو نصر السراج الطوسى (ت 5/8 ه - 188 م) صاحب كتاب 
اللمع بقوله: " إن الأوائل الذين تكلموا فى هذه المسائل... إنما تكلموا بعد قطع العلائق 
وإماتة النفوس بالمجاهدات والرياضات والمنازلات والوجد والاحتراق والمبادرة والاشتياق إلى 
قطع كل علاقة قطعتهم عن الله عز وجل طرفة عين» وقاموا بشرط العلم ثم عملوا به ثم 
تحققوا فى العمل فجمعوا بين العلم والحقيقة والعمل ”© 


ولا يجوز التقليل من ث عوبة - فدارس التصوف الذى ليست له فيه تجربة 


ات 


#ك المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
قد يذهب فى فهمه لأقوال الصوفية فهمًا لم يقصدوه أو يفسرها 5 


يريدون التعبير عنه. فمن ذاق عرف ومن لم يذق لم يعرف كما يقولون. 

ومع إحساسنا بهذه الصعوية إلا أنه لا مناص لنا من محاولة الاقتراب من هذه التجرية 
الصوفية ومحاولة فهم أبعادها ولا نقول الغوص فى أعماقها 

وهناك صعوبة أخرى أمام دارس التصوف .تتمثل فى كثرة الاتجاهات الصوفية 
وتشعبها وتفرعهاء وكثرة التراث الصوفى سواء منه المطبوع أو الذى لا يزال مخطوطا لم 


ير النور بعد 


(؛) أهم تعريفات التصوف وأبرز اتجاهاته: 


ليس هناك فى الواقع تعريف واحد متفق عليه لظاهرة التصوف بين الصوفية أو بين 


الملشتغلين بدراسة التصوف. وهنا من مائة تعريف للتصوف تعبر كل منها فى 
الغالب عن ناحية خاصة من نواحى التصوفٍ !و تتشييرالى وجهة نظر خاصة لصوفى معين أو 
إلى حالة غالبة على صوفى فى وقت من الأوقات, 

وهكذا تشكل الحالة الراهنة الْقَلبَ هغل #المتصواقك الأساس لفهم ما يقول: " فكل 
واحد منهم - كما يقول الطوسى - يتكلم من حيث وقته؛ ويجيب من حيث حاله؛ 


5000 ١م‏ 
ويشير من حيث وجدم ‏ . 


وفى هذا المعنى يقول الإمام الغزالى فى الإحيا 
عن حال نفسه فقط". وفى موضع آخر يقول: 'وهؤلاء أقوالبم تعرب عن احوالبم؛ فلذنك 


نإن عادة كل واحد منهم أن يخبر 


تختلف أجوبتهم ولا تتفقء لأنهم لا يتكلمون إلا عن حالتهم الراهنة الغالية عليهه ”© 
وقبل أن نعرض لأهم تعريفات التصوف نود أن نشير هنا باختصار إلى الخلاف 

الكبير والجدل الكثير الذى أثير حول الأصل الذى اشتقت منه كلمة صوفى أو تصوف: 
فقد ذهب البعض إلى أن كلمة صوفى مشتقة من الصفاء. وهذا يعنى أن الصوفى يعد 


واحدً! من خاصة أهل الله الذين طهر الله قلوبهم وصفاها من كدورات الحيا 


آخر إلى القول بأن كلمة الصوفى مشتقة من الصف؛ بمعنى أن الصوفى من حيث حياته 


الروحية فى الصف الأول لاتصاله باللّه 


موسوعة التصوف الإسلامى م 
وذهب آخرون إلى القول بنسبة الصوفى إلى الصٌفة. وهذا يعنى أن أصل التصوف 


ل بأهل الصفة. وأهل الصفة - | هو معروف - اسم كان يطلق على بعض فقراء 
المسلمين فى صدر الإسلام الذين كانوا يأوون إلى صّفة بناها لبم الرسول عليه انصلاة 
والسلام خارج المسجد بالمدينة » نظرً! لأنه لم تكن لبم بيوت يأوون إليها 


وقد رفض كثير من الباحثين هذه الاشتقاقات لأن اللغة العريية لا تجيزهاء وإن 


أمره يشتمل على كل هذه المعانى المشار إليها 


ان التصوف فى 
وذهب أبو الريحان البيُرونى (ت 448 ه) قديمًا وبعض المستشرقين حديثًا إلى أن لفظ 
الصوفى مأخوذ من أصل يونانى هو كلمة (سوفيا) اليونانية التى تعنى الحكمة - وهذا 
الرأى لا يستقيم لسبب بسيط وهو أن التسمية بالصوفى كانت موجودة فى العربية قبل 
ترجمة الحكمة اليونانية إلى العربية. 
والرأى الذى عليه غالبية الباحثين هو ,.كلمة صوفى منسوبة إلى الصوفء وهذا 
اق لا يخالف القياس اللغوى وقد قالنة أب تُصر السراج قديمًا حيث يقول: ' نسبوا 
ليهم السلام وشعار 


الاءث 


إلى ظاهر اللباس؛ لأن لبس الصوف كان دأب الا 
المتتسكين”'"'. وآبو نصر السراج هو صاحب أقدَم كتاب عريى معروف فى التصوف وهو 
كتاب (اللمع) 

ويؤيد هذه النسبة إلى الصوف نصوص عديدة من أقوال المؤلفين المسلمين - كما 
يقول المستشرق نولدكه أيضًا - فالمسلمون فى القرنين الأولين للإسلام كانوا يلبسون 
الصوف ويخاصة من كان منهم يسلك فى حياته طريق الزهد. وكانوا يقولون: لبس فلان 
الصوف بمعنى تزهد ورغب عن الدنيا. فلما انتقل الزهد إلى التصوف قالوا لبس فلان 
الصوف بمعنى أصبح صوفيًا”" 

وإذا كانت كلمة الصوفى - بناء على ذلك > تنتسب الى الملبس وهو مظهر وشكل 
فليس معنى ذلك أن التصوف مجرد مظاهر وأشكال. ويا ما كان الأصل الذى اشتق منه 
مصطلح الصوفى والتصوف فإن العبرة ليست فى المظهر ولكن فى المضمون الذى يشتمل 
عليه التصوف. وهذ! ما يؤخذ من التعريفات العديدة للتصوف. 


وأول تعريف للتصوف الإسلامى نجده لدى معروف الكرخى (ت ١٠٠ه)‏ حيث يقول: 


كلاج 
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"التصوف الأخذ بالحقائق واليآس مما بأيدى الخلائق””". 

ولن يتسع المجال هنا بطبيعة الحال لاستعراض كل التعريفات التى قيلت وبيان 
مضامينها وما تشير إليه. ولكننا نكتفى فقط بالإث الاتجاهات البارزة فى 


تعريفات التصوف. 


(1) الاتجاه الأخلاقى: 

لاجدال فى أن السمو الأخلاقى وتصفية النفس من الشرور والآثام والارتفاع إلى أعلى 
درجات الكمال الخلقى من الأمور الأساسية فى انتصوف؛ بل يجعلها البعض مرادفة 
للتصوف. ومن هنا نستطيع فهم هذه النوعية من التعريفات التى تركز على الجانب الخلقى. 

فأبو بكر الكتانى (ت ١7‏ ه) يقول فى تعريفه للتصوف 

' التصوف خلق. فمن زاد عليك فى الخلق فقد زاد عليك فى الصفاء ”. 

وسئل أبو محمد الجريرى (ت 5١١‏ ه)اعن التمكوف فقال: 

' الدخول ذى كل خلق سنى والخروج تنكل خلق دنى 

ويحدد أبو الحسين النورى (ت 2550ه)الْتَصَوْف بآنه خلق اليس التصوف 
رسمًا ولا علمًا ولكنه خلق " ويعلل ذلك بقوله: " لأنه لو كان رسمًا لحصل بالمجاهدة؛ ولو 
كان عامًا لحصل بالتعليم؛ ونكنه تخاق بأخلاق اللّه. ولن تستطيع أن تقبل على الأخلاق 
الإلبية بعلم أو رسم ". 


ويتضح من هذه النماذج من تعريفات التصوف تركيزها العام على الجانب الخلقى 


بوصفه أساس التصوف وثمرته فى الوقت نفسه. وعلى الرغم من أن هذه الحقيقة لإ مراء 
فيها إلا أن البعض يرى أن هذه التعريفات غير كافية فى الكشف عن حقيقة التصوف. 
فليس كل من بلغ الدرجة العليا فى الأخلاق الكريمة يعد صوفيًا بالمعنى الدقيق لبذه 
الكلمة. 

ومن هنا لا يعد سقراط الذى كان داعية للفضيلة فى المجتمع إليونانى ومتمسكًا 
بامثل العليا - لا يعد صوفيًا كما لا يعد الحسن البصرى صوفيًا؛ مع أنه كان مثلاً 
صادقًا للشعور الأخلاقى وللسلوك المقالى :18" 
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ب) الاتجاه الزهدى: 

وإذا كان البعض قد سوى بين التصوف والخلق كما رأينا - اعتمادًا على أقوال 
بعض الصوفية - فهناك أيضمًا من يذهب إلى تعريف التصوف بالزهد. وفى أقوال الصوفية 
أنفسهم ما يؤيد ذلك. 


فقد سثل سمنون (ت حوالى 157 ه) عن التصوف فقال: "ألا تملك شيئًا ولا يملكك 


0 

وقال أبو الحسين النورى: " الصوفى من لا يتعلق به شىء ولا يتعلق بشىء " 

وقال أبو عثمان المغريى (ت 775 ه): ' التصوف قطع العلائق ورفض الخلائق واتصال 
بانشقاقق ”. 


وقال أبو على الروذبارى (ت ”79 ه): " الصوفى من لبس الصوف على الصفاء وأطعم 
نفسه طعام الجفاء ونبذ الدنيا وراء القفاء ويلك سبيل المصطفى ". 

وقال أبو محمد رويم (ت ٠٠7‏ ه) !"انقوف مبنى على ثلاث خصال: التمسك بالفقر 
والافتقار؛ والتحقق بالذل والإيثار: وترك التعرض والاختيار . 

ويقول سهل بن عبد الله التسترى: "انتصوف قلة الطعام والسكون إلى الله والفرار 
هق الناس 0 
ولعل تعريف التصوف بالزهد هو الأمر الذى يتبادر الى ذهن كثير من الناس, 
اغب عنها لا يتعلق قلبه بها. ولكن تعريف التصوف 
بالزهد لا ب فى أيطنًا للكشف عن حقيقته. فليس كل زاهد متصوفًا وإن كان كل 


فا متصوف رجل زاهذ فى الدنياء 


متصوف زاهدًا 

هذا فضلاً عن أن الصوفية الذين يفهم من أقوالبم غلبة الاتجاه الزهدى أو الأخلاقى 
فى تمريف التصوف لبم أيضًا من الأقوال ما يكشف عن جوانب أخرى للتصوف. 
ومن ناحية أخرى نجد أن زهد غير الصوفى هدفه الاستمتاع فى الآخرة. أما الصوفضى 


فإنه يزهد فى الدنيا لأنه يتنزه عن أن يشغله شىء عن اللّه. 
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(ج) الاتجاه التعيدى: 
ولا يكفى أيضًا تعريف الصوفى بالعايد. فالصوفى كثير العبادة. ومن هنا يخلط 
3 من الناس بين ال سوفى والعابد؛ ول ليس بل عابد صوفيا؛ فهناك فرق بين 


عبادة الصوفى وعبادة غير الصوضض. 
فالصوفى يعبد الله لأنه مستحق للعبادة لا طممًا فى جنة أو خوفًا من نار. ومن هنا 


كان القول الذى ينسب إلى رابعة العدوية: 


' اللهم إن كنت أعبدك خوفا من نارك فألقنى فيهاء كنت أعبدك طممًا فى 
جنتك فاحرمنى منها؛ وإن كنت أعبدك لوجهك الكريم فلا تحرمنى من رؤيته '. 


ولعل خلط الناس بين الصوفى والعابد والزاهد هو الذى حدا بابن سينا إلى تحديد 
هذه المفاهيم حتى تتضح الفروق بينهما حيث يقول فى كتابه الإشارات: 

0-١‏ المعرض عن متاع الدنيا وطيباتهكا يَحِصِّن اسم الزاهد. 

1 المواظب على فعل العبادات مأن آنقياج:والضيام ونحوهما يخص باسم العايد 

77 المنصرف بفكره إلى دس الْجَبِرَوتتمتستديمًا لشروق نور الحق فى سره 
يخص باسم العارف. والعارف عند ابن سينا هو الصوفى'”". 

ومن هنا يتضح أن التصوف ليس ذقط مجرد خلق أو زهد أو عبادة؛ إنه كل هذه 


بالله والاتصال به والقرب منه والشوق إليه 


المعانى مجتمعة ومعها شىء آخر. إن 


والفناء فى حبه. 


وهذا يتبين لنا من أقوال الصوفية 


فقد سثل أبو سعيد الخراز (ت 578 ه) عن التصوف فقا 


قلبه فامتلاً قلبه نورًا ومن حل فى عين اللذة بذكر الله " 


ويقول الجنيد: "التصوف 


يميتك الحق عنك ويحييك به ”. 


ويقول أبو بكر الك 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سل 

ويقول جعفر الخلدى (ت 788 ه): " التصوف طرح النفس فى العبودية والخروج من 
البشرية والنظر إلى الحق بالكلية ' 

ويقول أبو الحسن الحصرى (ت 71١‏ ه): " إذا وجد الصوفى ربه لم ينظر بعد ذلك إلى 
بي سبوا “37 1 

فالصوفية هم - كما يقول الإمام الغزالى - السالكون لطريق الله تعالى خاصة 
ويحدد الغزالى معالم طريقتهم بقوله: 

أول شروطها: تطهير القلب بالكلية عما سوى الله تعالى. 

ومفتاحها: استغراق القلب بالكلية بذكر الله. 


وآخرها: الفناء بالكلية فى الله. 


وهكذا ينتهى الأمر إلى قرب يكاد يتخيل منه طا 
الوصول وكل ذلك خطأ”"”. 

والعقل هو الذى يفصل فى ذلك أويجين_وجه الصواب فى الأحوال التى تطرأ على 
العارفين. وفى ذلك يقول الفزالى فى َكَتَآبه/جتيكنكاهالأثوار عن العارفين بعد عروجهم إلى 


سماء الحقيقة وتخيلهم الاتحاد أو الحلول أو ما شاكل ذلك: 


ة الحلول والاتحاد و 


" العارفون - بعد العروج إلى سماء الحقيقة - اتفقوا على أنهم لم يروا فى الوجود إلا 
الواحد الحق. لكن منهم من كان له هذه الحال عرفانًا علميًا؛ ومنهم من ضار له ذلك 
حالاً ذوقيًا. وانتفت عنهم الكثرة بالكلية؛ واستغرقوا بالفردانية المحضة؛ واستوفيت فيها 
عقولبم فصاروا كالمبهوتين فيه ولم يبق فيهم متسع لا لذكر غير الله ولا لذكر أنقسهم 
أيضًاء فلم يكن عندهم إلا الله. فسكروا سكرًا دفع دونه سلطان عقولبم. فقال أحدهم 
" أنا الحق " وقال الآخر: سبحانى ما أعظم شأنى. وقال آخر: ما فى الجبة إلا الله. وكلام 
العشاق فى حال السكر يطوى ولا يحكى. فلما خف عنهم سكرهم وردوا إلى سلطان 
العقل الذى هو ميزان الله فى أرضه عرفوا أن ذلك لم يكن حقيقة الاتحاد؛ بل شبه 


الاتحاد مثل قول العاشق فى حال فرط عشقه: (أنا أهوى ومن أهوى أنا) ”:" 
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نشأة التصوف الإسلامى:‎ )0( 


أما عن نشأة التصوف الإسلامى فقد قيل كلام كثير فى هذا المجال وحاول البعض 
الرجوع بالتصوف الإسلامى إلى أصول غير إسلامية كما لو أن الأمر هو أن الإسلام يخلو 
من حياة روحية؛ وأنه فى حاجة إلى عملية تلقيح من عناصر أخرى: كما ذهب البعض إلى 
اعتبار التصوف بمثابة ثورة روحية فى الإسلام 

وقد سبق أن بينا أن الإنسان يما هو إنسان له حياة روحية ينفرد بها عن كل ما عداه 
من المخلوقات. ولم يكن الإسلام كدين فى يوم من الأيام فى حاجة إلى ما يسمى با 
الروحية. ولسنا نميل إلى إطلاق لفظ الثورة على الدين الإسلامى رغم أنه قد قلب بالفعل 
موازين الحياة التى كانت سائدة عند ظهوره رأسا على عقب. فالإسلام دعوة ورسالة إلبية 
أقت لخير البشرية فى دنياها وآخرتها 

ويميل كثير من الباحثين الأجانب إل :,تجريد العقلية الإسلامية وتجريد الدين 
الإسلامى نفسه من كل الصفات النبيلة أ الْجَواقيكالإبداعية. فإذا رأوا فيه شيئا من ذلك 
سارعوا بنسبتها إلى أصول غير إسلامية. وككاتها حتاث بالنسبة إلى العوامل التى أدت إلى 
انشاء التصوف الأسلامى: 


ورة 


فقد ذهب بعض الباحثين ويخاصة من المستشرقين إلى القول بأن التصوف الإسلامى 
إلى المسلمين من الفرس أو من البند 
وكانت بمثابة رد فعل للعقلية الآرية ضد دين فرضه الغزاة المسلمون على أهل تلك 


فى صميمه يعد حركة بعيدة عن روح الإسلام 


وذهب آخرون إلى القول بأن هذه الحركة استمدت أصولبا من الرهبنة المسيحية التى 
وصلت إلى المسلمين وهى تحمل فى ثاياها ما تحمل من الأفكار الأفلاطونية الحديثة 
والأفكار الفنوصية الرواقية وغيرها من أفكار كانت منتشرة فى مصر والشام عند الفتح 
الإسلامى. 

وفى مقابل هذين الاتجاهين هناك الرأى الذى عليه غالبية المسلمين وهو الرأى الذى 
يقول بأن التصوف الإسلامى قد نشأ من صميم الإسلام ذاته. وقد ذهب إلى ما يقترب من 


هذا الرأى بعض كبار المستشرقين أيضًا من أمثال نيدكولسون فى أخريات حياته وما 
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موسوعة التصوف الإسلامى ‏ - 
فقد قام ماسينيون ببحث مصطلحات الصوفية وأرجعها الى مصادرها الأولى وانتهى 
فى بحثه إلى أن مصادر المصطلحات الصوفية أريعة. 
أولبا: القرآن وهو أهمها جميعا. 
ثانيها: العلوم العربية الإسلامية كالحديث والفقه وغيرها. 
وثالثها: مصطلحات د التضيي اران 
ورابعها: اللغة العلمية التى تكونت فى الشرق فى القرون الستة المسيحية الأولى من 
لغات أخرى كاليونانية والفارسية وغيرها وأصبحت لغة العلم والفلسفة"". 
ومن هنا يمكن القول بأن التصوف الإسلامى قد نشأ نشأة إسلامية صرفة. فالقرآن 
الكريم والسئة النبوية الصحيحة فيهما من الإشارات العديدة والتوجيهات الكثيرة ما 
اعد على تنمية هذا الشعور الفطرى بين الكثير من المسا 
وقد مرت هذه النشأة بمرحلتين 
أوليما: مرحلة تستوعب القرنين الأوْلينَْهَى)اللرحلة التى عرفت بمرحلة الزهد. وآهم 
صفات وخصائص هذه المرحلة كات الإعساس الديني العميق والشعور الفامر بالضعقف 


الإنسائى والخوف الشديد من الله والتفويض التام والخضوع لإرادته. 

ولم تكن هذه المرحله تعبر عن حركة منظمة داخل أماكن معينة مثل الزوايا أو 
غيرها. ويعير الحسن البصرى عن جوهر هذه المرحلة - وهو واحد من أعظم أقطابها - 
بقونه: " ليس الزهد طماما ولا لباسا وإنما شو الخشوع لله””” 


ويمكن القول بأن الحسن البصرى (ت ١٠١اه)‏ فى هذه المرحلة تيار 


الزهد القائم على أساس الخوف من الله بينما كانت رابعة العدوية (ت 180 ه) تمثل فى 
القرن الثانى البجرى تيار الزهد القائم على أساس حب الله تعالى””". 

ويصور لنا الإمام القشيرى السمات التى تتميز بها هذه المرحلة والتطورات التى برزت 
فيها فيقول: 


يتصفون بها " سوى صحبة رسول الله صلى الله وعليه وسلم . إذ لا فضيلة فوقها. فقيل لبم 
الصحابة. وما أدركهم أهل المصر الثانى سمى من صحب الصحابة: التابعين. ورأوا فى ذلك 


دؤات 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 0ك 


أشرف سمة؛ ثم فيل لمن بعدهم: أتباع التابعين. ثم اختلف الناس وتباينت المراتب فقيل 
لخواص الناس ممن تبم شدة عناية بأمر الدين: الزهاد والعباد 

ثم ظهرت البدع وحصل التداعى بين الفرق فكل فريق ادعو أن فيهم زهادا - فانفرد 
خواص أهل السنة المراعون أنفاسهم مع الله تعالى الحافظون قلوبهم عن طوارق الغفلة بأسم 


و 
لعي 


التصوف. واشتهر هذ! الاسم لبؤلاء الأكابر قبل المائثتين من البجرة 


وهكذ! تأخر إطلاق مصطلح الصوفى والتصوف با معنى الذى تعرفه اليوم حوالى 
قرنين من الزمان بعد ظهور الإسلام. فقد كان الإقبال على الدين والزهد فى الدنيا غالبا 
على المسلمين فى الصدر الأول للإسلام. فلم يكونوا فى حاجة إلى وصف يمتاز به أهل 
التقى والعكوف على الطاعات والانقطاع إلى اللّه. 


وقد طرأ على تيار الزهد تحول واضح منذ أوائل القرن الثالث البجرى بعد أن عرف 


الزهاد فى هذه المرحلة باسم الصوفية , فقد إتجهوا إلى الكلام عن معان ومفاهيم لم 
نكن معروفه من قبل. تكلموا عن الأخلاق وَالنْفْنِيموالسلوك والمقامات والأحوال والمعرة 
والفناء والاتحاد والحلول ووضعوا القوا طدللضويه). كما اتخذوا رسوما عملية معينة 
لطريقتهم وأصبحت لبم لغة رمزية خاطآ آيَكَازْكَهم فيها سواهم. وأطلق الصوفية منذ 
ذلك العصر وما بعده تسميات خاصة على علمهم فوصفوه بعلم الباطن وبعلم الحقيقة . وقد 
اكتمل التصوف الإسلامى واستوى على سوقه خلال القرنين الثالث والرانع البجريين 

وقد ظهرت فى هذين القرنين ملامح تيارين مختلفين لاتصوف أحدهما تيار سنى 
يلتزم رجاله بتعاليم الكتاب والسنة . وتيار شبه فلسفى يميل رجاله إلى الشطح والانطلاق 
من حال الغناء إلى الاتحاد أو الحلول. وقد اختفى تيار الشطح فى القرن الخامس البجرى 
وثبتت دعائم التصوف السنى بفضل رجال من أمثال القشيرى والإمام الفزالى الذى كان له 
فضل كبير فى ترسيخ قواعده وإزالة النفور الذى كان .قائمًا ضد التصوف من جهات 


عديدة. وبذلك بدأ التصوف السنى ينتشر فى العالم الإسلامى. 


وش القرنين التاليين لعصر الغزالى ظهر تيار جديد فى التصوف الإسلامى وهو تيار 
التصوف الفلسفى. وقد مزج رجاله أذواقهم الضوفية ب 


رهم العقلية واستخدموا فى 


التعبير عن ذلك مصطلحات فلسفية استمدوها من مصادر عديدة: وهذا اللون من التصوف 
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موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ح 


قد تأثر بالمذاهب والفلسفات الأجنبية 

ويشيرابن خلدون فى مقدمته إلى هذا اللون من التصوف ذيقول 

' إن هؤلاء المتأخرين من المتصوفة المتكلمين فى الكشف وفيما وراء الحس توغلوا 
فى ذلك. هذهب الكثير منهم إلى انحلول والوحدة.. وملأوا الصحف منه مثل البروى فى 
كتاب المقامات له . وغيره وتبعهم ابن العريى وابن سبعين وتلميذهما ابن العفيف وابن 
الفارض والنجم الإسرائيلى فى قصائدهم ”77 

وقد تحدث ابن خلدون فى هذا الصدد عن الموضوعات الأساسية الثى اهتم بها أقطاب 
التصوف الفلسفى وأشار إلى بعض العناصر التى كان لبا تأثير على تفكيرهم فى هذا 
الصذد مما لا مجال هنا لتفصيل القول فيه. 

ولكن ظهور التصوف الفلسفى فى القرنين السادس والسابع البجريين لم يزحزج 
التصوف السنى عن مكانه أو يخل محله. فقبٍ:إنتشر التصوف السنى المبنى على الكتاب 
الغزالى انتشارا واسعا فى القالم#الإمبائمى وازدهر على أيدى عدد من كبار 


شيوخ الطرق الصوفية 
ومنن ذلك الوقت دخل الصوف السئَى مُرْحلة عملية لا تزال مستمرة حتى 
اليوم وأ يمثل بالنسبة لملايين كثيرة فى العالم الإسلامى فلسفة حياة. وصار 


جمعيا له نظم وقواعد ورسوم خاصة بعد أن كان قبل ذلك من حظ أفراد يظهرون 
بين حين وآخر هنا وهناك فى العالم الإسلامى دون أن يكون بينهم رباط يجمع 
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شملهم ويوحد جمعهم 


د 
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الهوامش: 


(1) سورة الحجر 15. أنظر أيضًا 
3 .م برتصقاكة ععل معموأعمعملط عطعوكويزاة باعممنتطء5 عتممسعمممم 
1979 معاهم) 
ص؟- دار الثقاظة للطباعة 


الاتفطار ٠؛‏ وسورة ص 77 وسورة السجدة 4. 


سلامى للدكتور أبو الوظا الغتيمى التفة. 


() راجع: مدخل إلى التصوف ١‏ 
والنشر بالقاهرة 1517 م. 

(؛)تجديد التفكير الدينى فى الإسلام للدكتور محمد إقبال - ترجمة عباس محمود ص ؟7 وما بعدها - 
القاهرة 143 م. 


(0) راجع مقدمة د. أبو العلا عفيقى لترجمة 2 ون: * فى التصوف الإسلامى وتاريخه " ص. ك - 


القاهرة 1661 م 

(7) عبرت عن هذه الصعوبة أيضًا أ8,561111111136 < وف الإسلامى  0]85,5,1/11(‏ ,0[2) 
بقولبا*الكتابة عن التصوف الإسلامى تكاد أن تكون سن الأسور المستحيلة. فعند الخطوة الأولى 
تظهر للمره سلسئة جبال مترامية أمام عبنيه. وكلما كان تتبع المرء للطريق أطول كلما يدا له الأمر 
أكشر صعربة لبلوغ أى هدف على الإطلاق ". وتِشيةتمِينِ يريد الكتابة عن النصوف بالعميان الذين طلب 
منهم وصف الفيل -- فكل واحد منهم ومِلْعَانِضِرَ البذى استطاع أن يلمسه بيديه: ولكنهم جميئًا 
عجزوا عن وصن الفيل ككل (8.3.]© .100 

من الضلال للغزالى ص 5 تحقيق د. كين الحكهم مجمود وزميله ب مكتية الأنجلو المصرية 1574م 

()اللمع لأبى نصر السراج الطوسى ص ١9‏ /١؟‏ تحقيق د. عبد الحليم محمود وزميله - دار الكتب الحديثة 
بعصر 1950 م. 

(5) اللمع صن 16١‏ 

(١٠)إحياء‏ علوم الدينج 4 ص 54 87 

+١ لاللقع سن‎ ١ 

(17) يراجع: فى التصوف الإسلامي وتاريخه تنيكولسون من 77 وما بعدها. وكذلك: د. عبد الحليم محمود 
فى نشرته لكتاب المنقد من الضلال ص 15 وما بعدها. 

)1١(‏ الرسالة القشيرية ج ١‏ ص 8 هامش ١‏ تحقيق د. عبد الحليم محمود -. دار الكتب الحديثة بالقاهرة. 

(18) راجع د. عبد الحليم محمود فى: المنقذ من الضلال ص 44 وما بعدها. 

(16) الرسالة /! 


ياج ١‏ ص لاه هامش .١‏ 
(17) يراجع: فى التصوف الإسلامى وتاريخه صن 7١‏ وما بعدهأ. 
(1) د. عبد الحليم محمود فى: المنقذ من الضلال ص ٠٠١‏ وما بعدها 
(18) راجع: فى التصوف الإسلامى وتازيخه ص "١‏ وما بعدها. 

(15) المتقذ من الضلال ص 50. 

/| - 0/ مشكاة الأنوار: تحقيق د. أبو العلا عفيغى ص‎ )1١( 
15 فى التصوف الإسلامى وتاريخه: من مقدمة د. آبو العلا عفيفى ص (ى). أنظر أيضا ص‎ )11( 


حلت 


موسوعة التصوف الإسلامي 


(7؟) المرجع السابق صن 75 وما بعدها 

(95) مدخل إلى التصوف الإسلامى ص ٠١4‏ 

(18) الرسالة القشيرية جا ص 715,7١‏ 

(0؟) راجع: مدخل إلى التصوف الإسلامى صن ١١١‏ وما يعدها . ص /780. 
(1؟) مقدمة ابن خلدون ص 477. دار الفكر (بدون تاريخ). 

(17) مدخل إلى التصوف الإسلامى ص 185 وما بعدها. 


اليه 


2 
يكوا 


موسوعة التصوف الإسلامى سم 


اتجاهات المسلمين نحوالتصوف 


لقد أصبح للصوفية وجود متميز مذ 

وقت مبكر يمكن أن يرجع إلى منتصف 
القرن الثانى البجرى؛ وقد زاد هذا الوجود 
تميز! واستقلالا فى القرن الثالث البجرى 
وما بعده حيث بدأ الصوفية يتجمعون حول 
شيوخهم وبدأت الكتب والمؤلفات 
الصوفية فى الظهور والانتشار وأمسيه 
بالإمكان التعرف على مظاهر ماه 


الطائفة وعلومها وأفكارهماء وكائبَك 
العلوم الإنسانية قد نشأت من قبل 
وتكاملت مناهجهناء واتضحت معالمها 


على يد الفقهاء والمحدثين والمفسرين 
وعلماء الكلام وأمثاليم وكان هزلاء 


ن +ابمنوقية ويناف شونهم» وريما 


تجاورت حلقة الفقيه مع حلقة الصوفى فى 
المسجد الواحد»؛ خاصة بعد أن تحدث 
4 فية عن علومهم وأفهامهم فى 
المساجدء وكان ذلك قد بدأ على يد 
يحيى ابن معاذ الرازى سنة 04١1ه‏ وأمثاله 
وكانت هذه المناقشات واللقاءات وسيلة 


لتحديد موقف الناس من التصوف وإظهار 


رأيهم فيه وفى أها 
المواقف بين الإعجاب الشديد بالتصوف 


» وترأوحت هذه 


والرفض القوى له وبين هذين الموقفين 
المتعارضين تماما وجدت بعض الآراء التى 
جاول اضتحايها أن يتخذوا موقما وسطا 
بين الفريقين. وسوف نحاول توضيح ذلك 
قر النحو التالى: 

[2 :كنون اقنتصوق اتستضازه 
جوع به: ومن الطبيعى أن يحكون ضى 
مقدمة هؤلاء الأنصار الصوفيةٌ أنفسهم؛ 


لأن انتسابهم إلى الت ف وتثبيتهم 


الدعائمه وتوضيحهم لأسسه خير شاهد 
علسى أنهم يجدون فيه من الفضيلة 
والكمال ما لا يجدونه ف 
تمسكم به؛ على الرغم مما ناليم من 
الأذى أحيانا؛ خيردليل على اقتناعهم به 
رفية عن التصوف 
ورجاله حديث مملوء بالإعجاب والفخر. 


واف "ولاق 


وولائهم له؛ وحديث إل 


فالحطوف: ددهم مواظريئ موص ل[ 
ولاية الله تعمالى؛ وهو مدرسة لتخريج 


الأولياء'' والصوفية كما يقول السهر 


جاومك 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وردى صاحب عوارف المعارف (175ه) : 
"هم أهل القرب والاجتباء؛ ألبسهم اللّه 
تعالى ملابس العرفان: وخصهم بين عباده 


بخصائص الإحسان: فصارت ضمائرهم 
من مواهب الأنس مملوّة؛ ومرائى قلويهم 
بنور القدس مجلوة؛ فتهيات لقبول 


الأمداد القدسية» واستعدت لورود الأنوار 


العلوية؛ أجسادٌ أرضية بقلوب سماوية» 


وأشباح فرشية أرضية بأرواح عرشية» 
نفوسهم فى منازل الخدمة سيارة» 
وأرواحهم فى فضاء القرب طيارة. تسلُوا 
بالصلوات عن الشهوات؛: وتعوضوا بحلاو 
التلاوة عن اللذات؛ يلوح من صفحاط. 
وجوههم بشر الوجدان» وينم عن مكنوك: 
سرائرهم نضارة العرفان ... أوفر الناس حظا 
فى الاقتداء برسول الله ب , واحتهم بإحياء 
سنته؛ والتخلق بأخلاقه؛ علومهم علوم 
الوراثة فهم مع سائر العلماء فى علومهم؛ ثم 
تميزوا عنهم بما من الله تعالى عليهم من 
العلم الذى هو ثمرة الاتباع والتقوى”". 
وعلى نفس المتوال ينسج الكلاباذى 
(880ه) واصقا إياهم بما يذكره عنهم: 
قوم همومهم بالله قد علقت 
قمالهيمهمسمتسهوإن أحد 
فطلب القوم مولاهم وسب_يدهم 
ياحسن مطلبهم للواحد الصمد 


ازعهم دنياولا شسرف 
مسن المطساعم واللذات والوائد 

ولالل بس ثياب فائق انق 
ولا روح سرور حل فى بلو”؟ 
وتتردد تلك النغمة الحارة فى الإشادة 
بالصوفية فى مقدمات كتب الصوفية 
وفى أثنائها وضى الحديث عن شيوخهم 
وأعلامهم. ومن أمثلة ذلك ما كتبه 
القشيرى (1750ه) فى مقدمة رسالته حيث 
يصف الصوفية بأنهم صفوة الأولياء؛ 
وأفضل الخلق بعب الأنبياء؛ ولذلك جمل 
الَلّه/#تلوبهم معادن أسراره واختصهم من 


الأمة بطوالع أنوارهة"©. 


ولم ينفرد الصوفية بهذا الإعجاب 
بالتصوفء بل إن التصوف كان قادرا 
على أن يضم إلى رحابه أناسا لم يكونوا 
فى مبدأ أمرهم من الصوفية؛ بل رسخت 
مكانتهم وشاعت شهرتهم فى ميادين 
أخرى من ميادين الثقافة الإسلامية وعلى 
رأس هؤلاء. وفى الطليعة منهم يأتى الإمام 
أبو حامد الفزالى ( 500 ه) الذى كان 
من أكبر علماء الشافعية فى الفقه 
أبرز الأشاعرة فى مجال 
علم الكلام والعقيدة: ومن أشهر الذين 


تصدوا للفلسفة بعد أن قرأ كتبها وعرف 


والأصولء ومر 


د 


واوان شعقها: والف هن :ده كتابه 
الشهير تهافت الفلاسفة. وقد كان الإمام 


الفزالى أحد القائمين بالتدريس فسى 


ثم انتقل إلى 
اد للتدريس بالمدرسة النظامية بهاء 
وكان له فيها كثير من التلاميذ ؛ ثم 
حدثت له أزمة نفسية دفمته إلى الشك فى 
معارفه وفى نيته فى طلب العلم وتدريسه 
له؛ فحاول أن يلتمس طريقا إلى اليقين 
ورأى أن يمهد لذلك بدراسة المناهج الد 
يزعم أصحابها أنهم يبتفون بها طلب الحق 
والوصول إليه»وقد ؤلاء فى أركم, 
فرق: فرقة التكلمين: وفرقة الباطنية 
التى هى طائفة من طوائف الشيعة المَائكيُنَ 
بالاقتباس من الإمام المعصوم؛ وفرة 
الفلاسفة الذين يزعمون أنهم أهل المنطق 
والبرهان: وفرقة الصوفية الذين يَدّعون 
أنهم خواص الحضرة الإلبية وأهل 
المشاهدة والمكاشفة فبداً بدراسة علم 


الكلام وقد ذكر أنه ثم يجد فى علم 
الكلام شفاء لدائه: ولا وضاء بمطلويبه 
وهو اليقين» ثم دزس الفلسفة ليعرف 
قيقتها وليكون على بينة من أمرها: 


بولا أو رفضاء واستفرقت تلك الدرا 


ما يقرب من ثلاث سنوات استطاع بعدها 


موسوعة التصوف الإسلامى 
أن يعرف مذاهبها وعقائد أصحابها وقد 
انتهت تلك الدراسة إلى تكفير قسم من 
الفلاسفة بسبب آرائهم فى الإلبيات؛ ثم 
انتقل إلى تكفير أتباعهم من الفلاسفة 
الإسلاميين كالفارابى وابن سينا ب 

مخالفتهم للعقيدة الإسلامية فى ثلاث 
مسائل؛ هى قوليم: بقدم العالم» وقولهم: 
إن الله يعلم الأ 
يعرف الجزثيات: وقولبم إن البعث فى 
اد معاء 


ور العامة الكلية ولا 
الآخرة لا يكون للأرواح والأ 
بل هو للأرواح فقطء ولذلك لم يجد ضي 
آلمفٍسفة ماي ويغنيه؛ لما وجد فيها 
من مخالفة الشريعة:؛ ولدا ظهر له من أن 
العقل ليس مستقلا بالإحاطة بجميع 
المطائلب ولا كاشفا للفطاء عن جميع 
العضلات: فانتقل إلى دراسة مذهب 
الباطنية التعليمية وتبين له عدم كفايته 
أيضاء بل تبين له أنه لا طائل لكلامهم 
ولا علم لديهم:وأن آراءهم لم تنتشر إلا 
لعدم العناية بالرد عليهم؛ ولم يبق أمامه 
إلا طريق الصوفية فأقبل بهمته عليه؛ 
إن من علم 
اقه ذلك إلى 


وظهر له أن طريقهم يت 
بدأ بالعلمء وب 


لألعة مكتب الصوفية مثل قوت القلوب 


وعملء هب 


لأبى طالب المكى: وكتب الحارث 
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المجلس الأعلى لنشئون الإسلامية 
المحاسبىء والمتفرقات المأثورة عن الجنيد» 


٠‏ وأبى يزيد البسطامى؛ ثم تبين 
أخص خواصهم لا يمكن الوصول 
إليها بالتعلم بل بالعمل والذوق والمجاهدة: 
وتردد ضى سلوك طريق الصوفية مدة 
استمرت نحو ستة أشهر ظل فيها متردد! 
هوات الدنيا 


لهأن 


- كما يقول - بين ث 
ودواعى الآخرة؛ وآورثه التردد حيرة وقلقا 
واضطرابا حتى أصيب بما يشبه الخرس» 
فلم يعد قادرا عا 
ذلك أحزان أدت إلى ضعف فوته واعتلال 
ذ لجأ إلى الله لجوء المضطر 
وسأله عونه وهدايته فا ستجاب اللّه دعاءه 
وهون على قلبه الإعراض عن الجاه والمثاق 
والأولاد. فترك بفداد وذهب إلى الشام 


التدريس وترتب على 


بدنه: وعد 


فلبث بدمشق مد 


رب من سنتين لم 
يكن له فيها شغل إلا الرياضة النفسية 
والخلوة والمجاههة والاشتغال بالذكر 
وتهذيب الأخلاق: ثم رحل إلى بيت المقدس 
ومنها إلى مكة والمدينة؛ ثم رجع بعد ذلك 
إلى بغداد ولكنه آثر العزلة؛ حرضا على 


السلامة وتصقية القلب للذكر: واستمر 


على هذا النحو عشر سنوات انكشف له 


فىأثنائها - كمايقول - أمورلا 


يمكن إحصاؤها واستقصاؤها وقد لخص 


رأيه فى الصوفية والتصوف بقونه: «والقذر 
الذى أذ به أنى عا 
الصوفية هم السالكون لطريق الله تعالى 
خاصسة وأن سيرتهم أحسن السسيرء 
وطريقهم أصوب الطرق وأخلاقهم أزكى 
الأخلاق؛ بل لو جُمِع عقل العقلاء وحكمة 
الحكماء وعلم الواقن 
الشرع من العلماء ليغيروا شيئا من سيرهم 
وأخلاقهم لم يجدوا إليه سبيلا؛ فإن 


0 ت يقينا أن 


جميع حركاتهم وسكناتهم فى ظاهرهم 


وياطنهم مقتبسة من نور مشكاة النبوة”". 
للغزانى أثر كبير فى 
“تتتتشار التصوف وتحسين صورته 
وَالْتْمَكَينَ له بين المسلمين ٠‏ وكان نبذا 
الانتصار أثره فى تشجيع انششار الطرق 


الصوفية الكبرى التى وجدت فى القرن 


السادس البجرى وما بعده كالقادرية نسبة 
إلى السيد عبد القادر الجيلانى والرفاعية 
نسبة إلى السيد أحمد الرظاعى: 
والأحمدية نسبة إلى السيد أحمد البدوى. 
والشاذلية نسبة إلى الشيخ أبى الحسن 
الشاذلى وغبر ذلك من الطرق التى انتسب 
إليها عشرات الآلاف بل الملايين من 
نظروا إلى اتتصوف على 
لفن 


ب من الله 


ووسيلة 


وأنه لا سبيل إلى مقارنة 


والكمال 


يره به فى الفضل 


ولم يكن العامة وحدهم هم الذين 
تأثروا بالغزالى وموقفه من التصوف؛ بل 
تأثر به بعض علماء الكلام ورجال الفقه 
ومن أمثلة هذا التأثر بين علماء الكلام 
أننا نجد فخر الدين الرازى (107ه) 
يذكر فى كتابه اعتقادات فرق المسلمين 
وا مشركين أن أكثر من تحدث عن فرق 
الأمة لم يذكر الصوفية بين هذه الفرق 
وذلك خطا؛ لأن حاصل قول الصوفية أن 
الطريق إلى معرفة الله تعالى هو التصفي 
والتجرد من العلائق البدنية. وهذا طريق 

ن» ثم تحدث عن فرق الصوكيّة 
فذكر من بينهم أصحاب الحقيقة الذين 


لون بذكر الله 


يؤدون الفرائتض وي 


فالا دائما. ثم يصفهم بأنهم خير فرق 


ومن آمثلة هذا التأثر بين الققهاء أننا 
نجد قاضى القضاة تاج الدين عبد الوهاب 


السب ( الالاه) يعيب طائفة من 


الفقهاء بأنها تهزأ بأهل التصوف وتعيب 
عليهم بعض الأقوال والأحوال؛ ويرى أن 
الواجب تسليم أحوال القوم لبم؛ وحمل 


اد 11 


موسوعة التصوف الإسلامى ١‏ سسسم 
ذلك: ثم يقول: إننا جربنا فلم نجد فقيها 
ينكر على الصوفية إلا ويهلاكه الله 
وتحكون عاقبته وخيمة؛ وذلك لأنهم أهل 


اللّه تعالى وخاصته وأكث 


لايفلح". 

وهكذا وجدنا من بين علماء الكلام 
ورجال الفقه من يتعاطف مع الصوفية » 
ويشى على علومهم؛ ويدافع عنهم ضد من 
يهأاجمهم. 

وتجدر الإشارة هنا إلى أن ثقة 
الصوفية بالتتصوف واعتزازهم به 
وتفكضيلهم له على سواه لم تمنع شيو 
الصوفية أنفسهم من توجيه بعض النقد إلى 
مَنْ ينتسبون إلى التصوف؛ فليس كل من 
انتسب إلى انتصوف مخلصاء وليس كل 
من اجتهد فيه مصيباء بل وجد من بينهم 
أصحاب الأغراض والآأدعياء والمنحرفون 
عن مقاصد التصوف التى حددها شيوخه 
مشال 


وقد كان الشيوخ يتعقبون 


هؤلاء ويظهرون عوراتهم» ويتبرؤون من 


أخطائهم؛ وكان ذلك من أهدافهم 

الكتب فى التصوف: وها هو ذا 
القشيرى يذكر فى مقدمة كتابه أن 
المحققين من هذه الطائفة قد انقرض 


أكثرهم: ولم يبق إلا أثرهم؛ ووجد من 
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المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
بين المنتسبين إلى التصوف من 
شريعة : فا. 


ارتحلت .من 
قلوبهم هيبة ال تخفوا بأداء 
العبادات: وسارعو! إلى مواطن الغفلة» 
واتبعوا الشهوات؛ ووجد مر 
لوا إلى أ 

الولاية؛ ومن ثم سقطت عنهم واجبات 
الشرع؛ فلا عتب عليهم - بعد 
الوصول- ولا لوم؛ ويقول القشيرى: إنه 
خشى أن يظن الناس أن ذلك مما يرتضيه 


الصوفية ف ألته ليتحدث ء 


ينهم من 


يدعون أنهسم و ى درجات 


سب رد 


رفوأ إله عند أت 


ائق الت 
الصوفية وشيوخهم وهو يذكر من أحوال 


المخلصين من الصوفية ما يرد على هدم 


الترهات والأباطيل التى يتمسك بها أدعيّلا 
التصوف والمنحرفون”” 

ومن قبله + آبو نصر السراج 
الطوسى فصلا كبيرا فى كتابه اللمع 


لذكر من غلط من ال مترسمين بالتتصوف 


ومن أين يقع الغلط5 و 
الرد على من غلطوا في الأصول المتعلقة 
بالعقائد. ومن هؤلاء من قال بتفضيل 
الولاية على النبوة أو قال بإ 
التكاليف الشرعية عن أهل الولاية: 
ومنهم من قال بالفناء أو الحلول ونحو ذلك 
ائل. ست 


تتاول هذا النصل 


من أ ارد على آخرين أخطأوا 


فى الفروع المتعلقة بالسلوك والمجاهدات» 


وكذنك فعل أبو طالب المكى فى كتا 

يت القلوب. بل إن الفزالى الذى أشاد 
بالتصوف تلك الإشادة البالفة فى كتابه 
المنقذ من الضلال أشار إلى نماذج من 
الانحرافات التى يقع فيها بعض سالكى 
الطريق الصوهى هَى كاه الت 


علوم الدين فى أثناء حديثشه عن رذيلة 


لم يكن معناه الدفاغع عن كل ما ينسب 


إليه أو كل من ينتسب إليه: 
لمواقفهم النقدية التى حاولوا بها الدفاع 
عن كؤهر التصوف كما ينبغى أن يكون. 


ل احة لم تقت 1 


هؤلاء الذين يعجبون بالتصوف أو يدافعون 


غير أن إل 


أن يعيش فى 
القرن العاشر البجرى (ت 579) عن ذلك 


ل: إن الكسلام فى ه 


شعرانى الذى 


طع من انون مرق 
وأبى يزيد البسطامى (من صوفية القرن 


الثالث البجرى) إلى وقتنا هذا 


ويؤكد هذا بسرد قائمة كب 


لات 


الصوفية الذين كانوا موضعا للهجوم 


والاتهام. وهمويفسر البجوم على الصوفية 
بأسباب منها: علو أذواقهم: وسمو 
معارفهم إلى ب على 

شير من العقول إدراكها وفهمها؛ لأنها 


ليست من معارف العقل المعتاد ؛ ولأنها تأتى 
يغتة من غير نقل ونظر. ولذلك أنكرها 
الناس وجهلوها؛ ومن أنكر طريقا من 
الطرق عادى أهله: ثم يضيف الشعرانى 
إلى ذلك سببا آخر هو كراهة غالب 
الناس أن يكون لأحد شرف بمنزئلة أو 
اختصاص؛ وميعث ذلك هو الحيكل 


أن الأتب 


واليغضاء؛ وبي 
ار الناس ليهم أن ب كر 
أهلا لاصطفاء اللّه ليع لمنصب الثبوة. 


ينجوا من إذ 


وأوضح صوفى آخر - من قبل - 
أبو عبد الله محمد بن خفيف (501ه) أن 


من أسباب البجوم على الصوفية أن 


اختصومهم روما عكتزواعقى خط الأجد 
الصوفية قلا ب بن بالبجوم على هذا 
الصوفى وحده؛ بل يهاجمون الصوؤفية 


جميمًا أى أنهم يؤاخذون جمهور الصوفية 
بجريرة واححد منهم؛ وليس الصوفية 

مين عن الخطأ. وذ 
يقتضى أن يكون البجوم أو الاتهام 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسحم 
برا على من يستحقه؛ خاصة إذا تبرأ 
الصوفية من هذا القول وردوه على صاحبه. 


على أن من أهم الأسباب التى أدت إلى 


البجوم على التصوف تلك الآراء المنحرفة 
التى قال بها بعض المنتسبين إلى التصوف 


ممن زاغت بصائرهم: أو تلك الآراء التى 
اقتبسها بعض الصوفية من صوفية آخرين 
من خارج الإسلام كالحلول؛ واتفناء؛ 
ووحدة الوجود؛ ونحوها. 
وعلى الرغم من أن جمهور الصوفية 
وقف لبذه الآراء بالمرصاد وأعلن براءته 
اء كان لبذه الآراء أثر سيئ على 


التضشوف كله؛ فلقد كانت أشبه ببقعة 


#اسبجالتى أن تت تعكب 
كمية كبيرة من المياه. 
ومه انت دوافع اليجوم عا 


اريوه حريا لا هوادة قيها. 


وكان من أشد هؤلاء وأطولبم نفسا ضى 
البجوم على ال فية من اله 
أبو القرج بن الجوزى (057ه) الذى ألف 


دامى 


كتابا سماه تلبيس إبليس حاول أن يلفت 
النظر إلى أثّد إبليس ومصائده 
التى يوقع بها الناس فى الضلال 
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دينهم؛ وقد تتبع فيه مواطن الانحرافات 
والأخطاء لدى الملاحدة ومنكرى الأديان 
والقائلين بالثنوية ومنكرى الحقائق من 
السوفسطائية» وتحدث كذلك عن آهل 


الكتاب وطوائفهم: والفلاسفة 


ومذاهبهم؛ وعلماء الكلام وفرقهم, 
كما تحدث عن القراء والفقهاء والمحدثين 


والمفسرين والوعاظ: وجاء ذلك كله بعد 


المقدمة فى قريب من ثلث الكتاب: ثم 
جوم الحاد 


الثلثين الباقيين منه 1 
على ال 


وَالفسوة 


سيء فى التصوف؛ وقد ذهب إلى أن 
السبب الأصل 
فيها ا/ 
بترك العلم؛ وزين لهم الا 
يعتقدون أنه علم ذوقى لدنى: وتفرع على 
ذلك ما وقعوا فيه من غلو وإ 
تتعلق بزهدهم فى الدنياء وإيثارهم الجوع 
والعزلة؛ وتركهم العمل والتداوى من 
المرض بدعوى التوكل؛ وقعمودهم بلا عمل 


فى تلك الأخطاء التى وَكعّ 
نية يرجع إلى أن إبليس أغواهم 
تفاء 1 


اف ومبالفة 


فى الزوايا والرباطات» واعتمادهم عد 
غيرهم فى معاشهم؛ وتركهم الزواج 
تشبها بالرهبان: ولم يفت ابن الجوزى أن 


يتعقب القائلين بالحلول وخاصة الحلاج 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامي 


الذى ذكر أنه ألف عنه كتابا خاصا 
ن آراءه الزائفة وحيله الضألة» كما 


ته أن يذكر نماذج من تفسير 


را مخالفتها لقواعد 


انصوهية للشران 2 


اللفة أحيانا ومخالفتها القرآن وأىء 


النزول أحيانا أخرى: مبينا أن الكثي 
منها يتبع منهج الباطنية فى صرف الألفاظ 
عن ظاهرها؛ وإكراه الآيات على النطق 
بما يرد على خواطرهم من الأفكار: وقد 


استعان فى تلك الحملة بكل من هاجم 


الصوفية من قبله خاصة أبو الوفاء بن 
قيلي الذى ينقل 0 
يناج فيها الصوذية. 

تتككن القول بأن بعض ما قاله ابن 
الجوزى ذ د الصوفية كان له ما 


يسوغه من سلوك بعض الصوفية وآرائهم 
وخاصة لدى من وقعوا فى المفالاة» وقد 
أن من هؤلاء من دخلوا إلى الصحراء 
غيرزادء وقعدوا عن العمل بدعوى 
التوكل: أو ظا يفا هوليبس 
المرقمات وحضور مجالس السماع 
والإنشاد إلتى يقال فيها قصائد الغزل: 
امات الشيوخ 


وا أن الت 


وذكر الحكايات عن 
وإطلاق العبارات التى توهم أن صاحبها من 
أهل الكشف والشهود والولاية» ولقد 


0 


كان ابن الجوزى على حق فى نقده لتلك 
الأمور وأمثالها 


حملته القاسية قد أوقمته فى التحامل 


ا يجرى مجراهاء و! 


أحيانا كما أنها استدرجته إلى التعميم 
أحيانا أخرى؛ ومن دلاثل ذلك اتهامه 


لا 


ترك العمل والتكاسل عن 


طلبه؛ وقد قال ابن الجوزى نفسه عن 
أقوال شيوخ التصوف ما يدحض هذا 
الاتهام بالنسبة لبعض الصوفية على الأقل 
وهو يزوى قول سهل التسترى لرجل جاء 


إليه يحمل دواة حبر: اكتب وإن استطعت 
أن تلقى الله وبيدك المحبرة والكإث 
فافعل؛ وقال مرة أخرى: ما من طر يق !لي 
الله أفضل من العلم فإن عدلت عن طَرَيقَ 


العلم خطوة تهت فى الظلام أربعسين 
صباحا"؟ 


م الجنيد يوا 


وكان أبو اله 
هذا مقيد بالمكتاب والسنة؛ فمن لم يقرأ 
القرآن ويكتب انحديث لا يصلح نه أن 
يتكلم عن علمنا. 


وقد دعا السرى ال 


قطى للج 

بقوله: جعنك الله صاحب 

ولا جعلك صاحب حديث 
وي أبو طال ب ألم ى :تذله العبارة؛ 


بقوله: يعتى إذا ابتدأت بعلم الحديث 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سسحت 
ومعرفة الأصول وال ثم تزمدت 
وتعبدت تقدمت فى علم الصوفية وكن- 


صوفيا عارفاء وإذا ابتدأت بالتعيد والتقوى 
والحال شفلت بها عن العلم والسنن» فخرج 
أطحا أو عاللما لجهلة بالأصول 
ع إلى 


فالستن» فأ ن أحوائك 


العلم الظاهر وكتب الحديث 
ومن مظاهر تحامله كذلك أنه أخذ 
لى الصوفية دعوتهم إلى الجوع وتقلي| 
الكلام؛ ومن الحق أن بعض الصوفية 
يقولون بذلك؛ ولكن فريقا منهم رفض 
يذه الدعوة ورد على أصحابها ورأى أن 
الأؤآلى هو الاعتدال فى الطعام دون إسراف 
حر مان منه: لأن الله تمألى لم 
ض الجوع إلا فى الصوم: أما الدعوة 
إلى الجوع فى كل الأحوال فليست مقبولة 
وفى ذلك يقول الحارث المحاسبى: أن من 
دعا الناس إلى الجوع فقد عصى الله 
تعالى: وقد فعل ذلك بخلق كثير من زوال 
العقل حتى تركوا! الفرائض»؛ ومنهم من 
يعمد إلى سحكين فيذبح نفسه؛ ومنهم من 
تقد و ليعة ووو حل ةو 17 
والمطلوب فى كل الأحوال هو 
الاعتدال يقول الخرازء ولذلك ينصح 


المريد بأن يأخذ من الحلال ما لايد منه 


وكات 


م ١‏ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
على قدر معرفته بنفسه؛ وعليه ألا يحملها 
فوق طافا | إلى 
ماتهواه من السرف؛: ولكن يأخذ ما 


رف فى الطمام 


نتتقطع» وألا ي 


ونلصوفية أقوال كثيرة فى هذا 
المعنى» ويمكن أن نتتبع على هذا النحو 
بها ابن الجوزى إلى 


موسا وكان الأولى به عدم 


أقوالا كثيرة ز 
الصوفية 
التعميم. 
وعلى الرغم من تحامل ابن الجوزى 
على الصوفية يمكن أن نستخلص من, 
كلامه عنهم ما يدل على أنه لا ينكرا 
طرق التصبوق د 
وقع فيه من أخطاء؛ ويدل على ذلك قوله 


تنه وإنما ينكرها 


فى أول حديثه عن التصوف إن هذا الا 


حاصلها أن التتصوف هو رياضة !1:1 
ومجاهدة الطبع برده عن الأخلاق السيئة 
إلى غير ذلك من الخصال الحسنة التى 


تمكسب المدائح فى الدنيا والشواب فى 


الآخرة؛ ثم نقل من أقوال الصوفية ما يدل 
لى هذه المعانى وعلق عليها بقوله: وعلى 
هذ! كان أوائل القوم 


وربما كان رأيه هذا هو الذى جعله 


يخصص كتابا كبيرا من كتبه هو صفة 
الصفوة الذى يقع فى أريعة أجزاء؛ وفيه 


يترجم لل 


ويحكى أحوالبم على نحو 
مافمل الصوفية فى كتب طبقات 
الصوفية والنساك والأولياء. 

ولا يفوتنا بعد أن أوضحنا رأى ابن 
شير إلى أن خصوم التصوف 
اء أو المحدثين فقطا 


الجوزى أن ن 
لم يكونوا من الفة 
بل كان من بينهم - كذلك” بعسض 
بعلماء الكلام وبخاصة من متكلمى 
اليتؤلة. كما كان من بينهم بعض 
بايتغاط فة كابن باجة وابن رشد بسب 
الشنابع اتعشلى الغالب على فلسفتهما. 

ولا يفوتنا كذلك أن نشير إلى أن 
الصوفية لم يقفوا أمام البجوم عليهم 

شوفى الأيدى بل دافعوا عن أنذ 
وأوضحوا آراءهم ودفعوا عنها الشبهات: 
ثم انتقلوا أحيانا إلى موقع البجوم فقدموا 
وجهات نظرهم وساقوا ملاحظاتهم 


سهم 


وانتقاداتهم لتلك العلوم الأخرى وأصحابها 
ومن ثم وجدنا لبم آراء فى نقد بعض رجال 
الفقه والحديث وبعض علماء الكلام؛ 

ا أنهم أوضحوا أن منهجهم فى المعرفة 
يسمو على منهج الفلاسفة؛ ونكتفى بهذه 


عم ليد 


لب سس | بي سح موسوعةالتصوفالإسلامى 


الإشارة العابرة عن تفصيل كثير لا يت 
له المقاء!*, 

* - وإذا كان الفريق الأول يتعصب 
للتصوف وينتصر له: والفريق الثانى يهاجم 
التصوف وينقده فقد وجد اتجاه ثالسث 
حاول أصحابه أن يتخذوا موقفا وسطا بين 

ؤلاء وهؤلاء وقد رأى أصحاب هذا 
الموقف أن القبول المطلق للتصوف أو 
الرفض الكامل له أمر لا يخلو من ت 
وابتساد عن الحقيقة. وكان من أبرز 
أصحاب هذا الاتجاه المفكر السلفى ابن 


تيمية ت 8ه وتلميذه ابن القيم 01/اه 


ويذكر ابن تيمية أن طريق التصوظك» 
لم يسلم من بعض المنحرفين عن جبادة 
الصواب؛ وترتتب على ذلك الإساءة إلى 
التصوف فى جملته؛ وما وقع فى هؤلاء من 

ماد الاعتقاد والأعمال أوجب إنكار 
طوائف لأصل طريقة المتصوفة بالكلية 


ناز اقانن 
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كر حقها وباطلها 


من أهل الكلام 


وباطلها و 

كما عليه طوائ 
والفقه؛ ولا يوافق ابن تيمية على موقذ 
هذين الفريقين؛ بل يصفهما مما بالخطاء 
ثم يحدد الأساس الذى يبنى عليه نظرته 


ف فيقول: والصواب إنما ه 


الإقرار يما فيها وف 
الكتاب والسنة والإنكار لما قيها وفى 


غيرها من مخالفة الكتاب والسنة"", 


من موافقة 


وبناء عل اذا المعيار الموضوعى 
الصادق الذى ارتضاه يذكر ابن تيمية أن 
الغلو فى ذم الصوفية والنظر إليهم على 
أنهسم مبتد ارجون عن السنة لي 
صحيحا؛ وكذلك النظر إليهم على أنهم 
أفضل الخلق وأكملهم بعد الأنبياء ليس 


صحيحا أيضاء والصواب أنهم مجتهدون 


طاعة الله تعالى كما اجتهد غيرهم 
,اهل الطاعة لله تعالى؛ ففيهم السابق 
اشرب بحسب اجتهاده؛ وفيهم المقتصد 


النذزى. هلو من أهل اليمين: 
الصنفين مَنْ يجتهد فيخطئ» وفيهم من 
أولا يتوبء ومن المنتسبين 
فية) من هو ظالم لنفسه 


كل من 


إليهم (أى ال 


عاض لويف 


ب إليهم طوائف من أهل 
البدع والزندقة ولكن المحققين من 
الصوفية قد يتبرؤون متهم وينكرونهم 

الحلاج مثلا. فالتصوف - إذن - اسع 
عام ينضوى تحت لوائه فئات مختلفة فى 
تحصيل أسباب الكمال كالعلم والعبادة 
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والوقوف عند حدود الله تعالي"''؛ فعلى 
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[# ل المجلس الأعلى للشلون الإسلامية 
حين يوجد بين الصوفية مْنْ يمكن أن 
يوصف بأنه من أهل الحقائق أو من صوفية 
أهل العلم يوجد كذلك من لا 
بالتصوف إلا من جهة الزى الظاهر والملبس 
المعروف؛ وعلى حين يتجسه أصحاب 
الحقائق إلى الزهد فى الدنيا والإعراض 
عنها نجد بين الصوفية من ينتسبون إلى 
التصوف للتكسب به والارتزاق عن طريقه 
بالجلوس فى الزوايا وانتظار !ل 
التى يتصدق بها أهل الإحسان*" , 
وليس من العدل - 
حكما عاما يتناول هؤلاء جميعا؛ بل يجبي 
التخصيص الذى يصف كل فريق مل - 
هؤلاء بما يستحقه؛ وإذا كان صوَقيَةٍ 


ةله 


.قات 


إذن أن تصدر 


الزى أو صوفية الأرزاق - حمسا 
يسميهم- جديرين بالذم فإن صوفية أهل 
العلم والحقائق جديرون بالمدح والثناء. وقد 
تكرر ثناء ابن تيمية عليهم فى مواطن 
كثيرة وهو يسميهم بالمشايخ أحيانا 
وبالأئمة أحيانا أخرى؛ ويصفهم بأنهم من 
المحمودين عند المسلمين وهو يترحم عليهم 
كلما جاء ذكرهم: ويستشهد بأقوالبم 
عند رفضه لآراء المنحرفين من الصوفية 
القائلين بإسقاط التكاليف أو بحلول الله 
فى بعسض عبساده؛ أو القول بوحدة 


الوجود"”؛ وقد تعقب ابن اء هؤلاء 
بالمناقشة والتفنيد فى مواضع كثيرة من 
تبه؛ بل إنه آلف أحيانا رسائل 
فى الرد عليهم. 
ومن أوضح الدلائل على تقدير ابن 
تيمية لصوفية أهل الحقائق أنه يجعلهم 
طائفة من السلف وأهل السنة ونقل ضى 
بعض رسائله صفحات من كتبهم ليوضح 
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عقيدتهم |! به ومن تلك الرسائل: 
الفتوى الحموية التى فيها صفحات من 
كتب بعض الصوفية كعمرو بن عثمان 
[إككى: والحارث بن أسد المحاسبى؛ وأبى 
عبلد الله محمد بن خفيف؛ والشيخ عبد 
القناد يب اللجيلانى 7" 

هذا بالإضافة إلى استشهاده بأقوال 
كبار الصوفية ومشايخهم كإبراهيم بن 
أدهم والفضيل بن عيساض: وسهل 
التسترى» والجنيد بن محمدء وأبى 
سليمان الدارانى وأمثاليم. 

على أن ابن تيمية يعود فيقسم 
الصوفية من حيث المنهج الاعتقادى أو 
الانتماء المذهبى إلى ثلاثة أقسام: 

صوفية أهل السنة؛ وصوفية أهل 
الكلام وصوفية الفلاسفة؛ ولا يندر 


هؤلاء جميعا تحت حكم واحد؛ بل إن 


لات 


لكل منهم حكما :: 
إلفتوى وفى ذلك يقول: والشيوخ 


قى مع أقواله وأحواله 


الأكابر الذين ذكرهم آبو عبد الرحمن 


السلمى فى طبقات !١‏ وأبو القاسم 
القشيرى فى الرسالة كانوا على مذهب 
أهل السنة والجماعة؛ كالفضيل بن 


عياض؛ والجنيد بن محمد» وسهل بن عبد 
الله التسترى... وغيرهم وكلامهم موجود 
فى السنة وصنفوا فيها الكتب. لكن 
المتأخرين منهم كان على طرن 
بعض أهل الكلام فى بعض فروع 
العقائد؛ ولم يكن فيهم أحد على مذ. 
الفلاسفة وإنما ظهر 


المتأخرين فخصار المت 


للسف فى المت 
طرف 


وفية أهل الحديث وهم خيارهم 


رفة تارة عل 


وأعلامهم؛ وتارة على طريقة صوفية آهل 
الكلام فهؤلاء دونهمء وتارة على اعتقاد 
صوفية الفلاسفة كهؤلاء الملاحدة”"". 
ويتكون لوقف العام لابن تيمية من 
التصوف والصوفية من عدد من العناصر 
أو القواعد العلمية والأخلاقية التى يمكن 


الإشارة فى إيجاز شديد إلى أهمها فيما 


- تجنب الأحكام العامة التى يلجأ 


إليها بعض الناظرين فى التصوف سواء 


موسوعة التصوف الإسلامى 
أكانوا من أنصاره أم من خصومه؛ لأن 
الا أم العامة تفتقد الدقة وتنأى عن 
التحديد؛ ثم هى لا تخلو من البوىء ولا 
يبر القائل بها من الظلم فيما يصدره من 
- إذا نسب إلى أحد الصوفية قول أو 
رأى غلايد من التثبت أولا من صدوره عنه» 
ويطبق ابن تيمية هنا قواعد التثبت التى 
يقول بها علماء مصطلح الحديث من حيث 
اتصال ال وعدالة الرواة» ويمكن 
الإشارة هنا إلى ما قاله ابن 


مقيامالحديث عن أحد الأقوال المسندة إلى 


التشيخ أبى سليمان الدارانى» فقد ذك 
نهدا القول لم يثبت عنه بإسناد متصل» 
وإنما ذكر مرسلا عنه؛ وبمثل ذلك 


الإسناد المرسل لا تثبت الأ 


ليمان باتفاق الناس '”". 

- إذا ثبشت نسبة القول إلى شخص 
معين: قلابد من عرضه على مجمل آراثه 
أفكاره المعروضة عنه. ومعنى ذلك أنه لا 
يصح الاقتصار على عبارة أو جملة واحدة 
للحكم بها على شخص معين؛ وريما 
كان هذا الحكم شديدا قاسيا بل ربما 


يتوصل من بعض العبارات إلى حكم يخرج 


ام 


أت انجس :ياعنى تشنون الإسلامية 


صاحبها عن الإسلام. وهذا موقف غي 
سديد؛ لأن الكلمة العابرة قد تكون 
خطأ غير مقصود ولعلها تجد التصحيح 
لت كملة لها. 

- أن يحمل الكلام على أحسن 
وتسقط عثراتهم أو تمنس وقوعهم ضى 
الخطأ والغلط وإنما يفعل ذلك أشرار 


والتصويب فى عبارة أخرى 


المحامل والمعانى؛ غلا يصح التره 


ى الناس إلا 


النقسائص والعيسوب؛ فهم يتجاهلون 


الناس الذين لا يرون ف 


حسناتهم ويبحثون عن سيئاتهم مع التجنى 
عليهم. أما أهل الصلاح والخير والورع عب 
الحرمات فهم على العكس من هؤلا + 
ق إليه لستاتهة 
عن غير قصد منهم؛ وقد يتيين لبم بعد 
التحرى أن أصحاب هذه الأقوال براء مما 
نسب إليهم. 

وقد طبق ابن تيمية هذه القاعدة على 
بعض ما نسب إلى إلى أبى سليمان الدارانى 
الذى سبقت الإشارة إليه فقد قام بمقارنة 


وهم يعذرون الناس فيما 


أقواله بعضها ببعض مع حمل كلامه على 
أحسن المحامل نظرا لما عرف عنه من 
الأخلاق والأقوال؛ ثم انتهى من ذلك كله 
إلى أن الشيخ أبا سليمان (الداراني) كان 
أجل من أن يقول هذ! الكلام فإ 


أبا سليمان من أجلاء المشايخ وساداتهم 


ومن أتبعهم للشريعة؛ حتى إنه قال: إنه 


ليمر بقلبى النكتة الخاطرة أو ال 1 
من نكت القوم طلا أقبلها إلا بشاهدين: 
الكتاب والسنة؛ فمن لا يقبل نكت قلبه 
إلا بشاهدين يقول مثل هذا الكلام؛ بل 


صاحيبه أحمد بن أبى الحوارى كان من 


أتبع المشايخ للسنة فكيف أبو سليمان 
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ويدعو أبن تيمية إلى الرفق والقصد 


فى النظر إلى بعض الأقوال التى تصدر من 
بعض الصوفية ولاسيما أهل الأعذار منهم 
وهم الذين ينطقون ببعض الأقوال فى 
تتتالات الوجد وغلبة الحال. وهؤلاء لا 
يَكَادَونَ يلاحظون ما ينطقون به فى حال 
وجدهم. وقد يفنى أو يذهل بما يقع فى 
قليه عن الشعور بنفسه ويما حوله ومثل 
هذا أقرب إلى أن يكون معنورا 0" 

وليس معنى ذلك أن يقبل ابن تيمية 
الأقوال المخائفة للشريعة؛ بل إنه يتصدى 
لبها ويقف فى وجه أصحابها ويتتبع أقوالهم 
بصبر وجلد » ويطيل الوقوف أمامهسا 


وينقدها حتى لا يفتر الناس بها » ولكنه 


كان حريصا على التفريق بينهم بحسب 
آرائهم. قلا يعمسم الأحكام ولا يأخد 


بعضهم بجريرة غيرهم: وهو يشتد فى 
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مناقشة أصحاب مذهب وحدة الوجود» 
الذين يقولون: إن الوجود كله شى وأ 
لا تفرقة فيه بين الخالق والمخلوق ولا بين 
الرب والعياد أو يقولون: إن الوجود 
إنما هو لله أما ما سوى ذلك 
تجليات لبذا الوجود الحقيقى وهذا قول 
دد من فلاسفة الصوفية ولكنهم - 
| يلاحظ ابن تيمية - ليسوا على 
درجة واحدة من الاعتقاد لبذاأ القول: ومن 


الحقية 


ثم يفرق أبن تيمية بينهم فى حديثه عنهم 
وفى ذلك يقول: لكن ابن عربى أقربهم 
إلى الإسلام وأ لاما فى مواذ 


ة فإنه يفرق بين الظاهر والمظاهرء 


فيقر الأمر والنهى والشرائع على ما كك 
عليه ويأمر بالسلوك بكثير مما أمربه 
المشايخ من الأخلاق والعبادات *" 

وهكذا يفرق ابن تيمية بين الأقوال 
وينأى عن التعميم والتعصب وأخذ الناس 
بلوازم الأقوال. 

ويتابع ابن القيم مسلك شيخه ابن 
تيمية فى الإشادة بأثمة الطريق الصوفى 
ممن تحكلموا عن أعمال القذوب ويصفهم 
بأنهم حائمون على اقتباس المعرفة وطهارة 
القلوب وزكاة النفوس وتصحيح المعاملة 


م 


ولبذا كلامهم قليل فيه البركة ؛ (مع 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسم 
قلته) وكلام لنمتأخرين كثير طويل قليل 
البركة؛ بل إن إعجاب ابن القيم يأحد 
كبار شيوخ الصوفية وهو أبو إسماعيل 


بد الله بن الأنصارى البروى 
ذه وبكتابه منازل السائرين إلى الحق 


قد دفعابن القيم إلى أن يشرح هسذا 


الكتاب فى كتاب كيير سماه مد ارج 


السالكين بين منازل إياك نعبد إياك 


ولم يكن هذا غريبا على ابن القيم؛ 


ى أن التصوف زاوية من زوايا 


ولعل هذا الموقف النقدى الذى وقفه 


ابن تيمية وتلميذه ابن القيم: هو الموقف 
الذى يمكن ترجيحه من كل الآراء 
السابقة لأنه أبعدها عن التعصب 
والتعمسيمء وأقريها إلى الموضوعية» 
وأكثرها مطابقة تواقع التصوف فليست 
الولاية محصورة فى الصوفية؛ لأن ولاية 
الإيمان والتقوى بمفهومهما الشامل الجامع 
للعقيدة والشريعة والأخلاق» فمن قام 


بهذه الشروط كان أهلا لولاية الله تعالى» 


-ه4- 


ذل أ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
سواء أكان من أهل التصوف أم من أهل 
العلم أو الجهاد أو الزراعة أو التجارة أو 
العمل النافع المفيد» وليس كل المنتسبين 
إلى التصوف من أهل الحق والصدق؛ بل 
إن بعض المنتسبين إلى التصوف كانوا من 
أبعد الناس عن حقيقته ولذلك أساعءوا إليه 
أبلغ الإساءة؛ وشوهوا صورته أعظم 
تشويه؛ ولكن التصوف من جهة أخرى 
اليس شيا شطحا أو ذهولا 


له ولي 


وفناء وحلولا ودعاوى وترهات. كما أنه 


إن التتصوف أنواع: منها المحمودا 
ومنها المذموم؛ وليس من الإنصاف رهن 
المحمود منهء وكذلك فليس من الحكمة 
قبول ما يستحق الرفض منه ويمكن أن 
نحتكم فى القبول أو الرفض إلى عدد من 
المعايير التى يأتى فى مقدمتها أمران: 

أولبما: علاقة هذا التصوف بالكتاب 


والسنة وهو معيار المح شيوخ التصوف على 
ضرورة احترامه والتزامه والتقيد به 
وثانيهما: علاقته بالعقل. ومع أن 
الصوفية يقولون: إن معارفهم الذوقية 
الإليامية من طور شوق طور العقل ومن 
مستوى أرفع منه فإن أهل الفطانة منهم 


قد إشترطو! ألا تكون هذه المعارف 
مضادة للعقل أو مستحيلة عنده. وكان من 
هؤلاء الامام الفزالى الذى أشاد بالتصوف 


إشادة ولكنه أكد على أنه لا يجوز 


أن يظهر فى طور الولاية ما يقضى العمل 
باستحالته "5 

ويمكن لنا شى ضوء هذين المعيارين 
وأمثالبما أن نختار الحكم المناسب فى 
يتاح لنا عندئذ 
شير من الخير الذى ت 


توى عليه 


كتب كثيرة من التصوف زخرت بتراث 


صبِكخم من المعارف والتجارب الإنسانية 
الاجكايرة بالتأمل والاعتبار بل زخرت فى 
آخَيَانَ ككثيرة بالتقدير والاحترام وبخاصة 
فى مجال الدراسات النفسية والأخلاقية 
التى حاز الصوفية فيها قصب السبق 
واستطاعوا أن يتوصلوا فيها إلى نتائج لم 
يصل إليها علماء النفس المحدثون إلا منن 
عهد قريب 

وإذا كان المسلم ينشد الحكمة أنى 
وجدها ويقبل الحق من كل من جاء به: 
فإن عليه ألا يصد نفسه عن الاتصال 
بالتراث الصوفي؛ فلعله يجد فيه خيرا 


ثم إنه ينيغ ى ونحسن نتحدث عن 


بجوت 


التصوف ألا نخلط بين هذا التتصوف 
العلمى الذى يتجلى فى كتب أعلامه وفى 
سلوك رجاله؛ وبين ما اتحدر إليه التتصوف 


فى العصور الأخيرة من تدهور وانحطاط» 


ومظاهر كان الصوفية الخلص يتبرؤون 
منها ويتحسرون لوجودها بين المنتسبين إلى 
التصوف: وهذا أحدهم يقول: كان 
التصوف حالا فصار كاراء وكان 
احتسابا قصار ١‏ اباء وكان استتارا 


ار اشتهاراء وكان اتباعا للسلذ 
إتباعا للعلف؛ وكان عمارة للصدور 
ار عمارة للغرور؛ و« 


تملقاء ودكان تجريدا فصار ثريدا ” 


ان تعقفا فصارا 


60 
وقد أشاروا إلى ما انحدر إليه بعض 

شيوخ التصوف من الجهل بالشرع والوقوع 
فى الرياء والتكسب بالتصوف والتظاهر 
أمام الناس بالولاية دون تحقق بأسيابها , 
والنطق أمامهم بكلمات مهولة عن الفناء 
والبقاء والصحو والسكون دون ذوق لبا 


اتقها: وريما لبس أحدهم 


ولا معرفة ب 
جبة وأطاق لحية وأرخى عذبة ثم ساح فى 
الأرض وتكلف السفر» وأظهر الصمت 
والجوع حتى يستقر فى وجدان الناس أنه 
02 


من الأولياء 


وعند ذلك يتجراأ على أموالهم 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حت 
وأسرارهم وربما يتجرأ على ما هو أكثر 
من ذلك؛ ومن هنا حرص الصوفية على 
البراءة من هؤلاء الأدعياء؛ ودعوا الناس 
إلى أن يزنوا أقوالبم بمقاييس الشرع حتى 
لا ينخدعوا بهم ؛ أو يقعوا فى براشهم. 
وليس هؤلاء عند الصوفية جديرين بأن 


فية بل إنه 


امنال 


للتصوف الحقء و قوى فى تشويه 
الصورة التى يسهعى علماء الصوفية إلى 
تطهيرها وتنقيتها من شوائب ه ؤلاء 
النحرفين. 

وُإذا كان الإنصاف يقتضى أن نعزل 


قزلاء عن التصوف فإن الإنصاف يقتضى 
كَدلْك ألا نففل بسبب هولاء الأدعياء أو 
للمتكسبين بالتصوف - 


مشرقة يعتز الصوفية بها أيما اعتزاز وهى 


5 


دورهم فى نشر الإسلام فى كثير من 


بقاع الأرض فى آسيا و قديماء وفى 
أوربا حديثاء وهو دور يعرفه المؤرخون 
ويذكرون وقائعه وأحداثه؛ وهم يشيرون 
فى هذا الجانب إلى بعض الطرق الصوفية 
التى قامت بدور عظيم فى هذا الشآن 
ومنها: الطريقة القادرية» والتقشبندية, 
والشاذلية وغيرها من الطرق الصوفية» 


ويعد ما قدموه صفحة من صفحات 


كك 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 

التصوف الجديرة بالفخار: وليت الخلف2 الله. إذن لزال كثير من أوجه الاعتراض 
منهم يسلكون مسلك أسلافهم فى العلم التى توجه إلى للتصوف والصوفية. 

والعبادة والجهاد للنفس والجهاد فى سبيل 


أ.د/ عيد الحميد مدكور 


50-5 


موسوعة التصوف الإسلامى 


البوامش: 

(1) البجويرى (أبو الحسن على بن عثمان» حشف المحجوب 441/1: وما بعدها: واتظر الموسوعة الصوفية 
فى الإسلام: 14 

(؟) عوارف اللمارف: متلحق بالإحياء للقزالى 054/0: وانظر: 74 ١١‏ 144: واللمسع للطوسى 14: 18 وما 
بعدها. 


(؟) التمرف لمذهب أهل التصوف ص77 

(؛) القشيرية: ١4/١‏ 

(6) المنقذ من الضلال: 1989 1: وانظر: 314-115 

(1) الرازى: اعتقادات ضرق ال مسلمين وال شركين؛ تحقيق طه عبد الرعوف سعدء ومصطني البوارى» 
الكليات الأزهرية /1ام؛ ص 1١4‏ . 

() انظر: معيد النعم وعبيد النقم؛ السبكى؛ تحقيق: محمد على النجار؛ وأبى زيد شلبى؛ دار الكتاب 
العريى ظ١:‏ 44 وما بعدها. 

77 -70/١ القشيرية‎ )8( 

(1) تلبيس إيليس ص51 814 

)٠١(‏ قوت القلوب: 755/1 وفيه شرح لبذه العبارة بلا تكن أَلبدمٌ بطلب العلم الشرعى أولاً قبل السلوك. 

(01) المحاسبى (الحارث بن أسد): المكاسيب: ضمَ نَكلسَحَائلكقنّى أعمال القلوب والجوارح» تحقيق الأستاذ عبد 
القادر عطاء عالم الكتب ط١/51+‏ مَك نَكمْتَوَاتَائل ص41 : 47: وانظر الحكيم الترمدى رسالة 


فى بهان الكسب؛ : 
ص 171 141 وما بعدهاء 

(17) انظر: الخراز آبو سعيد» الطريق إلى الله أو دكتاب الصدق: 74 

)1١(‏ انظر: تلبيس إبليس: /15- 108ء أبن رجب الحتبلى: الذيل على طبقات الحنابا 
أيه 

(14) انظر مثلاً المغنى للقاضى عبد 

(16 ابن تيمية: التحفة المراقية فى الأعمال القلبية؛ المطبعة السافية 87؟1١ه,؛‏ مع رسالته: أمراض القلوب 
وشغازها: 45 واقتضاء الصراط المستقيم لمخالفة أصحاب الجحيم؛ تحقيق/ د. ناصر العقل 104اه » 
30 

(11) يلاحظ أن هذا التقسيم للمدوذية مقتبس من الأقسام الثلاثة المذكور: فى الآية 1؟ من سورة فاطر. 

(1) الغرقان بين أولياء الرحمن وأوثياء الشيطان؛ تحقيق الشيخ محمود فايد» مطبعة صبيح:ط/01/1/7 4 

(14) الصوفية والفقراء ضمن مجموع الفتاوى: -18/1١‏ * 

(0 الفرقان: 5ا, ععف, 230١‏ 21ل 

(-7) الفتوى الحمود 
محمد ابن سعود الإسلامية كةام: 1/لاذ, (ذع هؤر رق ٠٠١‏ +10 101 وقد تتبع ابن تيمية آراء 
الصوفية عرضا وتقويما فى رسائل مستقلة كالسيعينية وبمض الرسائل فى جامع الرسائل ثم فى ثنايا 
كثير من كتبه كالفتاوى؛ لاسيما الجزآن العاشر والحادى عشر ثم الجزء الشانى والثالث والخامس 


/عبد الفتاح بركة:؛ مطبعة السمادة بدون تاريخ. انظر مقدمة المحقق 


5 دار المعرفة 


ارج16؛ النبوات وتدبير المتوحد لابن باجه؛ ومناهج الأدلة لابن رشد. 
3 لو نامع 


الكيرى: /50- :0١‏ والاستقامة: تحقيق د/ محمد رشاد سالم: طبع جامعة الإمام 


ح يا المجلس الأملى للشئون الإسلامية 85 


من الفتاوى؛ والرسالة الصفدية والاستقامة والفرقان بين الحق والباطل وغيرها. 
(11) كتاب الصفدية؛ تحقيق د/محمد رشاد سالم؛ مطابع حنيقة: الرياض 41507 2819/١‏ وما بعدها 
(11) انظر: مجموع فتاوى ابن 
(17) أى: القكرة أو الحكمة أو 
(14) مجموع الفتاوى: 154/٠١‏ 


ا 


(0؟) مجموع الفتاوى!: 801-410 وهو يضترق فى ذلك عن صدر الدين انرومى وعفيف الدين التلمسائى 
وابن سبمين. اتظر: 401/5 8.1441 

(11) مدارج السالكين: أبن قيم الجوزية: 
1155 199 144 7:1 443-14 44, ومواطن أخسرى؛ طريق البجسرتين وياب السماد: 
مكتبة النهضة الإسلامية: ط/؟!- 975ام: 1+0- 4417؛ وكتب أخرى. 

(17) أنظر: مقدصة الجزء الشانى من مدارج السالكين؛ دار الكتدب المصرية ط/!: 1447: ؟/7/4؛ وانظر 
تفصيلات أخرى عن موقف ابن القيم من التصوف والصوفية ومن البروى نفسه 8٠ ١/7‏ 

(18) الغزائى(آأبو حامد): المقصد الأسنى؛ شرح أسماء الله الحسنى» مكتبة الكليات الأزهرية -1١1‏ ؟١٠,‏ 

(19) إنظر:د/ محمد كمال جعفر - التاصوف طَرِؤِق]ز/ا(- 18 د/محمد م صطفى حلمى- الحياة 
الروحية فى الإسلام١٠٠. |1١٠5 01١١‏ انج ميد بُسبحى: الفلسفة الأخلاقية فى الفكر 
الإسلامى - دار المعارف 146:1534- 77173327552:9701: والتصوف النفسى لل دكتور عامر 
النجارء فى مواطن كثيرة...الخ. 


الشيخ محمد خامد الفقى؛ مطبمة السنة المحمدية 21587 1غ 


(:1) انظر: نماذج أخرى للتقد فى القشيرية -10/١‏ 77, -178:14, ومواضع الخرى: ثم عبد الوهاب 
الشعرانى: د/عبد الحفيظ شرغلى القرنى: البيئة المصرية العامة للكتاب 5ىة١:‏ 111 

(1) أنظر ؛ التصوف فى مصر إيان العصر العث 
خااء 1/1/7 والمرجع السابق: 174 


ة المصرية العامة الكتاب 


موسوعة التصوف الإسلامى 


الانساد 


إن من أهم ما يتحامل به المغرضون 
على الصوفية اتهامهم بأنهم يقولون 
بالحلول والاتحاد؛ بمعنى أن الله (سبحانه 
وتعالى ) قد حل فى جميع آجزاء هذا 
الكون: فى البحار والجبال والصخور 
والأشجار والحيوان والإنسان وغير ذلك» 
وأن المخلوق ‏ على هذا الزعم - هو عن 
الخالق- فكل 
والمشاهدة فى هذا الكون هى ذات الله 
تعالى وعينه - تعالى الله عن ذلك علوًا 


الموجودات المحسوسة 


كيبيرا - 


ولاشك أن هذا القول - لو صح 


صدوره عنهم أو عن غيرهم - كفر 
صريح يخالف عقائد الأمة؛ وما كان 
للصوفيةء وهم المتحققون بالإسلام 


والإيمان والإحسان أن ينزلقوا إلى هذا 
الدرك من الضلال والكفرء وما ينبة 


لمؤمن منصف أن يرميهم بهذا ال 


جزافا دون تمحيص أو تثبت؛ ومن غي 
يفهم مرادهم ويطلع عل 


التى ذكروها صريحة واضحة فى أمهات 


قائدهم الحقة 


كتبهم. كالفتوحات المكية: وإحياء 
ين؛ والرسالة القشيرية: وغيرها. 
ولعل بعض المفرضين المتحاملين على 
الصوفية يقولون: "إن هذا القول بتبرئة 
الصوفية من فكرة الحلول والاتحاد إنما 
هو تهرب من الواقع؛ أو دفاع مفرض عن 
أتصوفية بدافع التعصب والبوى؛: فهلا 
تاثون بدئيل من كلامهم يبرئ ساحتهم 


علوم الدب 


مهدا الاتهام5"' غلبيان الحقيقة الناصعة 


فى هذا الصدد نورد نبدًا من كلام 


براءتهم مما 
اثهموا به من القول بالحلول والاتحاد» بل 
وتحذيرهم الناس من الوقوع فى شرك هذه 
العقيدة الباطلة» وتظهر بوضوح وجلاء أن 


الصوفية تبين آراءهم وتث 


ما تُسب إليهم من أقوال تفيد الحلول أو 
الاتحاد إما مدسوسة عليهم أو مَؤولة بما 


يوافق النصوص الصريحة المتماشية مع 
قيدة أهل السنة والجماعة : بقول الإمام 
الشعرانى - رحمه الله تعالى- : 
"ولعمرى إذا كان عُبّاد الأوثان لم يتجرؤوا 


على أن يجعلوا آلبتهم عين اللّه, بل قالوا: 


350-05 


ما تعبدهم إلا ليقريونا إلى الله زلفى» 
فكيف يُظن بأولياء الله تمالى أنهم 
يدّعون الاتحاد بالحق ءا 
العقول الضعيفة؟! هذا كالمحال فى حقهم 


حد ما تتى 


رضى الله تعالى عنهم؛ إذ ما من ولى إلا 
وهو يعلم أن تعالى مخالفة لسائر 
المخلوقات والحقائق؛ وأنها خارجة عن 
جميع معلومات الخلائق؛ لأن الله بكل 


00 
محيط' 


شىء 

والحلول لا يكون إلا 
بالأجناس» واللّه تعالى ليس بجنس حتى 
يحل بالأجناس؛ وكيف يحل القديم 
بالحادث؟! وكيف يحل الخالق فى 
المخلوق؟! إن كان هذا حلول عرض كر 
جوهر فالله تمالى ليس عرضاء وإن كان 
حلول جوهر فى جوهر فليس الله تعالى 
جوهراء وبما أن الحلول والاتحاد بين 
المخلوقات محال» إذ لا يمكن أن يصير. 
رجلان رجلا واحدا لتباينهما فى الذات: 
فالتباين بين الخالق والمخلوق: وبين الصانع 
والصنعة؛ وبين واجب 


والاتحاد 


الوجود وام 
والحادث ‏ أعظم وأولى الاستحالة لتباين 
الحقيقتين 

ومازال ومحققو الصوفية 
يبينون بطلان القول بالحلول والاتحاد» 


العلماء 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية سسإي-ييسس 


وينبهون على فساده؛ ويحذرون من ضلالة. 

قال الشيخ محيى الدين بن عريى 
رحمه الله تعالى فى عقيدته الصغرى: 
"تعالى الحق أن تحله الحوادث أو يحلها”". 

وقال فى عقيدته الوسطى: "اعلم أن 
الله تعالى واحد بالإجماع» ومقام الواحد 
يتعالى أن يحل فيه شىء أو يحل هو فى 
شىء أو يتحد فى شىء”". وقال فى باب 
الأسرار *لا يجوز لعارف أن يقول: أنا 
اللهء ولو بلغ أقصى درجات القرب» 
وحاشا العارف من هذا القول حاشاه؛ إنما 
إنا العبد الذليل قى المسير والمقيل” 
قا فى الباب التاسع والستين ومائة: 
'القتيّة لا أيُكون قط محلاً للحوادث: ولا 
يكون حألاً فى المتحدث©. 

وقال فى باب الأسرار أيضًا: "من قال 
بالحلول فهو معلول: فإن القول بالحلول 
مرض لا يزول؛ وما قال بالاتحاد إلا أهل 
الإلحاد؛ كما أن القائل بالحلول من أهل 
الجهل والفضول””" 


وقال ذلك .فى 


يمو 


الباب نفسه: 
"الحادث لا يخلو عن الحوادث؛ ولو حلّ 
بالحادث القديمٌ لصح قول أهل التجسيم: 
فالقديم لا يحل ولا يكون محلا ". 


وات 


وقال فى الباب التاسع والخمسين 
وخمسماثة بعد كلام طويل: "وهذا يدلك 
على أن العالم ليس هو عين الحقء ولا حل 
فيه الحق إذ لو كان عين الحق أو حل 
فيه الحق لما كان تعالى قديمًا ولا 
بديعًا”" 

وقال فى الباب الرابع عشر وثلائماثة: 
"لو صح أن يرقى الإنسان عن إنسانيته؛ 
والملك عن ملكيته ؛ ويتحد بخالقه تعالى» 
لصح انقلاب الحقائق» وخرج الإله عن 
كونه إلباء وصار الحق خلقًاء والخلق 
حقاء وما وثق أحد بعلم «وصار المحإل 
واجبًاء فلا سبيل إلى قلب الحقائق أبن 

وكذلك جاء فى شعره ما ينل 
الحلول والاتحاد كقوله: 

ودع مقالة قوم قال عالمهم 

بآنه بالإله الواحد إتحدًا 
والاتحاد محال: لا يقول به 
إلا جهول به عن عقله شردا 
وعن حقيقته وعن شريعته 
فاعبد إلبك لا تشرك به أحدًا 

وقال آيضنًا فى الباب الثانى والتسعين 
ومائتين: "من أعظم دليل على نفى الحلول 
م أن تملم 


عقلاً أن القمر ليس فيه من نور الشمس 


والاتحاد الذى يتوهمه بعط 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
شىم» وأن الشمس ما انتقلت إليه بذاتها » 
وإنما كان القمر محلا لبا «فكذلك 
العبد ليس فيه من خالقه شىء ولاحل 
فيه" 
وقال صاحب كتاب (نهج الرشاد فى 
الرد على أهل الوحدة والحلول والاتحاد): " 
حدثنى الشيخ كمال الدين المراغى قال: 
اجتمعت بالشيخ أبى العباس المرسى تلمي 
الشيخ الكبير أبى الحسن الشاذلى 
وفاوضته فى هؤلاء الاتحادية» فوجدته 
الإنكار عليهمء والنهى عن 
تفِريقهم» وقال: أتكون الصنعة هى عين 
الحتتانمو(””” 3 


كنيد 


آم ماورد من كلام السادة الصوفية 
فى كتبهم مما قد يفيد ظاهره الحلول 
والاتحاد» فهو إما مدسوس عليهم: بدليل 
ما سبق من صريح كلامهم فى نفى هذه 
العقيدة الضالة؛ وإما أنهم لم يقصدوا به 
القول بهذه الفكرة الخبيثة» والنحلة 
الدخيلة» ولكن المفرضين حملوا المتشابه 
من كلامهم على هذا الفهم الخاطئ»؛ 
ورموهم بالزندقة والكفس. 

أما الراسخون فى العلم والمدققون 
والمنصفون من العلماء فقد فهموا كلامهم 
على معناه الصحيح الموافق لعقيدة أهل 


عوك 


ذل المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


السنة والجماعة2؛ وأدركوا تأويله يما 


يناسب ما عرف عن الصوفية من إيمان 
وتقوى وتنزيه لله عز وجل. 
قال العلامة جلال الدين السيوطى - 


رحمه الله تعالى- '": "واعلم أنه وقع فى 


عيارة بعض !1 
منهم إلى حقيقة التوحيدء فإن الاتحاد 
عندهم هو المبالغة فى التوحيد ؛ والتوحيد 
ذلك على 
من لا يفهم إشاراتهم؛ فحملوه على غير 
محمله؛ فغلطوا وهلكوا بذلك... إلى أن 
قال: فإذن أصل الاتحاد باطل محال» 


معرفة الواحد والأحدء فاشتب 


مردود شرعا وعقلا وعرها بإجماع الأن 


ومشايخ الصوفية وسائر 


والمسلمين؛ وليس هذا مذهب الصوفية» 


وإنما قاله طائفة غلاة لقلة علمهم وسوء 


حفظهم من الله تعا وأما من حفظه 


الله تعالى بالعناية فإنهم لم يعتقدوا اتحادًا 
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ولا حلولاء وإن وقع منهم لفظ الاتحاد 
فإنما يريدون به محو أنفسهم وإثبات الحق 
-- سبحانه- فال: 'وقد يُذكر الاتحاد 


بمعنى فناء المخالفات ويقاء الموا 


وفناء حظوظ النفس من الدنياء وبقاء 
الرغبة فى الآ 
الذميمة: وبقاء الأوصاف الحميدة» وفناء 


ة» وفتاء الأوصاف 


الشك: وبقاء اليقين» وفناء الففلة: وبقاء 


الذكر". قال: وأما قول أبى يزيد 
البسطامى (سبحائى ما أعظم شأتي)؛ 
فهو فى معرض الحكاية عن اللّه؛ 
وكذلك قول من قال: (أنا الحق) محمول 
لى الحكاية: ولايُظن بهؤلاء العارفين 
الحلول والاتحاد؛ لأن ذلك غير مظئون 


بعاقل فضلاً عن المتمي 


المكاشفات واليقين والمشاهدات. ولا يُظن 
بالعقلاء المتميزين على أهل زمانهم بالعلم 
الراجح والعمل الصائح والمجاهدة وحفظ 
بوم الشرع الفلط بانحلول والاتحاد... إلى 
+53انْ: والحاصل أن لفظ الاتحاد مشترك 
كَيعَاَ َل المعنى المذموم الذى هو أخو 
الحلول: وهو كفر. ويطلق على مقام 
الفناء اصطلاحًا اصطا 


بلية أل 


ولا مشاحة فى الاصطلاح؛ إذ لا يمنع أحد 


استعمال لفظ فى معنى صحيح لا محظور 


لفظ الاتحاد فى معان حديثية وفقهية 


ونحوية » 
الحدية 


كفول المحدثين: اتحد مخرج 


» وقول الفقهاء: اتحد نوع الماشية» 


عمد 


وقول النحاة: اتحد العامل لفظًا أو معنى. 
وحيث وقع لفظ الاتحاد من محققى 
الصوفية فإنما يريدون به معنى الفناء الذى 
هو محو النفس وإثبات الأمر كله لله 
سبحاته لا ذلك المعنى المذموم الذى يقشعر 


له الجلد؛ وقد أشار إلى ذلك الشيخ على 
بن وفاء: فقال فى قصيدة له: 
فظنوا بى حلولاً واتحادًا 
وقلبى من سوى التوحيد خال 
فتبرأ من الاتحاد بمعنى الحلول. وقال 
فى آبيات أخر: 
وعلمك أن كل الأمر أمرى 
هو المعنى المسمى باتحجباد 
فذكر أن لمعنى الذى 
بالاتحاد إذا أطلقوه هو تسليم الأمر كله 


للّهء وترك الإرادة معه والاختيارء والجرى 


يدوله 


على مواقع أقداره من غير اعتراض: وترك 
نسبة شىء ما إلى غيرو”7", 

ونقل الشعرانى عن على بن وفاء 
رحمهما الله تعالى قوله: “المراد بالاتحاد 
حيث جاء فى كلام القوم فناء العبد فى 
مراد الحق تعالى» كما يقال: بين فلان 
وفلان اتحاد. إذا عمل كل منهما بمراد 
صاحبه ثم أنشد: 

وعلمك أن كل الأمر أمرى 


هو المعنى المسمى باتحاد 
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موسوعة التصوف الإسلامى 
وقال العلامة ابن قيم الجوزية - 
رحمه الله تعالى- ''" الدرجة الثالثة من 
درجات الفناء: فناء خواص الأولياء والأئمة 
المقريين وهو الفناء عن إرادة السوى شائمًا 
برق الغناء عن إرادة .ما سوامء سالك 
بيل الجمع على ما ب 


يمراد محبوية: نه عن مراذه “هو هين 


به ويرضاهء فانيًا 


محبوية: فضلا عن إرادة غيره: قد اتحد 
مراده بمراد محبوية» أعنى المراد الدينى 
الأمرى لا المراد الكونى القدرى؛ فصار 
المرادان واحدًا... ثم قال: وليس فى العة 

إتكاد صحيح إلا هذاء والاتحاد فى العلم 
المرادان والمعلومان 
وَآَتَدَكُوْران واحدً! مع تباين الإرادتين» 
بة المحبة اتحاد 


[الخبر فيكون 


والعلمين والخبرين» 
مراد المحب بمراد المحبوبء وفناء إرادة 
المحب فى مراد المحبوب: فهذا الاتحاد 
والغناء هو اتحاد خواص المحبين وفناؤهم» 
قد فنوا بعبادة محبوبهم عن عبادة ما 
سواه: وبحبه وخوفه ورجائه والتوكل 
عليه والاستمانة به والطلب منه عن حب ما 
سواء. ومّن تحقق بهذا الفناء لا يحب إلا فى 
الله ولا يبخفض إلا فيه؛ ولا يوالى إلا فيه؛ 
ولا يعادى إلا فيه؛ ولا يعطى إلا لله ولا 
يمنع إلا لله؛ ولا يرجو إلا إياه؛ ولا يستعين 
إلا به» فيكون دينه كله ظاهرًا وباطنًا 


نووت 


لله ويكون الله ورسوله أحبٌ إنيه مما 
سواهماء فلا يواد من حاد الله ورسوله ولو 
كان أقرب الخلق إليه 
وعادى الذى عادى من الناس كلهم 
جميعًا ولوكان الحبيب المصافيا 
وحقيقة ذلك فناؤه عن هوى نفسه» 
اضى ربه تعالى وحقوقه. 
والجامع لبذا كله تحقيق شهادة أن لا إله 
إلا الله علمًا ومعرقة وعملاً وحالاً وقصدًا. 


وحظوظها 


وحقيقة هذا النفى والإثبات الذى تضمنته 

هذه الشهادة هو الفناء والبقاء: فيفنى عن 

تأله ما سواه علما وإقرارًا وتعيدا؛ ويبقى 

بتألبه وحدهء فهذا الفناء وهذا البقاء هوأ 
قيقة التوحيد الذى اتفق عليه المرسلون” 

- صلوات الله عليهم- 

لأجله الخليقة» وشُرعت 


وأنزلت به 


اله 


وقامت عليه ق 


الجنة .وأستس عليه الخلق والأمر... إلى أن 


قال: وهذا الموضع مما غلط غيه 


ير من 
أصحاب الإرادة؛ والمعصوم من عصمه 
اللّة: وباللة المندتمان والتوفيق والمضيئة: 7 
وقال فى موضع آخر: 'وإن كان مشمرًا 
للفناء العالى» وهو الفناء عن إرادة السوى 
لم يبق فى قلبه مراد يزاحم مراده الدينى 
الشرعى النبوى القرآنى؛ بل يتحد المرادان 


00 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية سسسب 


فيصير عين مراد الرب تعالى هو عين مراد 
العبد»ء وهذه حقيقة المحبة الخالصةء 
وفيها يكون الاتحاد الصحيح: وهو 
الاتحاد فى المراد لا فى المريد ولا فى 


00 


الإرادة 


٠‏ ورغم أن ابن تيمية مخاصم 
للصوفية وشديد العداوة ليم فإنه يبرئ 
ساحتهم من ته 
كلامهم تأويلاً مصحيحًا سليمًا. أما تبرئته 
الساحتهم فقد قال فى فتاويه: "ليس أحد 
من أهل المعرفة باللّه يمتقد حلول الرب 
تعالى به أو بغيره من المخلوقات ولا اتحاده 


5 القؤل بالاتشاد. ريزول 


بَهمكوإن ستمع شىء من ذلك فتقولٌ على 


فكثير منه 


اكابر الشيوخ, 


كدَوَب اختلقه الأفاكون:؛ من الاتحادية 
المباحية الذين أضلهم الشيطان والحقهم 
بالطائفة”". وقال أيذه 


كل المشايخ 
الذين يُقتدى بهم فى الدين متفقون على ما 
اتفق عليه سلف الأمة وأئمتها؛ من أن 
الخالئق سبحانه مباين للمخلوقات: وئيس 
فى مخلوقاته شىء من ذاته؛ ولا فى ذاته 


من مخلوقاته: وأنه يجب إفراد 
ييز الخالق عن 
المخلوق» وهذا فى كلامهم أكثر من أن 
يمكن ذكره هنا ”4 


القديم عن الحادث: وت 


وأما تأويله الكلامهم فقد قال فى 


جياض 


مجموع رسائله. وأما قول الشاعر فى 
شعره: 
أنا من أهوى ومن أهوى أنا 

ذهذا إنما أراد به الشاعر الاتحاد 
المعنوى كاتحاد أحد المحبين بالآخرء 
الذى يحب أحدهما ما يحب الآخر: 
ويبغض ما يبغضه؛ ويقول مثل ما يقول» 
ويفعل مثل ما يفعل: وهذا تشابه وتمائل لا 
اتحاد العين بالعين: إذا كان قد استغرق 
فى محيوبه حتى فهنى به عن رؤية نفسه 
كقول الآخر 

غبت بك عنى فظننت أنك أنى 
فهذه الموافقة هى الاتحاد السائة*". 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسم 

ومن هذه النصوص المتعددة يتبين لنا 
أن كل ما ورد فى كلام السادة الصوفية 
من كلمة (اتحاد) إنما يراد به هذا الفهم 
السليم الذى يوافق عقيدة أهل السنة 
والجماعة ولا يصح أن نحمل كلامهم على 
معان تخالف ما صرحوا به من تبنيهم 
العقيدة أهل الستة والجماعة؛ وما على 
الظن بالمؤمنين» 


ى معنى شرعى 


المنصف إلا أن يح 


ويؤول كلامهم عل 


وهكذا تتضح براءة الصوفية مما 


يكف إليهم من القول بالحلول والاتحاد. 


أ.د/ على الخطيب 


جوت 


يم المجلس الأعلى للشئون الإسلامية - 
البوامش: 
(1) اليواقيت والجواهر 85/١‏ 
(5) الفتوحات المكية لابن عربى 
(؟) المرجع السابق. 

(4) المرجع السابق. 

(0) المرجع السابق, 

(1) السابق. 

() الفتوحات المكية و!! 
(4) المرجعان السابقان. 
(4) الفتوحات المكيه. واليواقيت والجواهر .41:80/1١‏ 

171/7 الحاوى للفتاوى فى ألفقه وعلوم التفسير للسيوطى‎ )٠١( 
فى كتابه الحاوى للفتاوى.‎ )1١( 


اليواقيت والجواهرا /8 81١‏ 


(1) الحاوى للفتاوى فى الفقه وعلط 


شون للعلامة جصلال الدين 
السيوطى 111/7 

(15) اليواقيت وانجواهر 25/١‏ 

((15) مدارج السالكين شرح متازل الساثرين. 

(16) مدارج السائكين شرح منازل السائرين /١‏ 41,3 


2ه 


(3) السايق 14171 


(1) مجموع فتاوى أبن تيمية قسم التصوف 70,074/1١‏ 
(10) مجموع الفتاوى - قسم علم السلوك 7/1١‏ 


(10) انظر بحث: تأويل كلام السادة الصوفية ص19 


أهم المصادر والمراجع : 


اليواقيت والجواهر للإمام الشعرانى. 

حات المكية لمحيى الدين بن عربى . 

؟- . نهج الرشاد فى الرد على أهل الوحدة والحلول والاتحاد. 
غ- . الحلوى فى الفتاوى للإمام جلال 


إر/ على الخطيبه 


8 .شبكة المعلومات الدولية (الإنتونت» 


موسومة التصوف الإسلامى 


الأدب الصوفى 


لمهيد: 

يعتبر الأدب السصوفى أجمل زهرات 
الحركة الصوفية؛ والتحفة النبيلة 
التى قدمتها هذه الحركة للحضارة 
الإسلامية والتراث الإنسانى. 

وقد بدت بوادرهاء وأينعئت 
بو كيرب ا مستت لاتوت 
ومزاميرها منذ الصدر الأول» ولكنه ا 
بلفت أوجها وشارفت كمالبا فم 
القرن السابع وما بعده 


ويرجع ذلك إلى عوامل عديدة» 
أهمها ازدهار الحركة الصوفية 
نفسها التى يمد هذا الأدب تجليا لبا 


وتعبيرا عنها فى المجال الفنى؛ ونزوع 


الثقافة الإسلامية بوجه عام - فى ذلك 
الحين - إلى البحث عن مناهج جديدة 
2000 متام القلانفة 
والمتكلمين التقليدية» فيما يشبه أن 
يكون ثورة رومانسية على النزعة 


المدرسية العقلية الشى قيدت الروج» 


وأضعفت العاطفة» ورنقت صفو الرؤية 
الوجدانية للكون والحياة والإنسان» 
التى هى مهمة الأدب فى كل زمان”" 

وسنتحاول فى هذا المبحث أن 
نتعرض فى إيجساز للعوامل التى أدت 
إلى تنشوء هذا الأدب وازدهاره؛ وإلى 
ختكإئصه التى يتميزبها بل يكاد 
يتكللردء ثم إلى فنونه وأجناسه 
المختلفة) حتى نثير شهية الطالب نعلوم 
التصوف إلى مزيد من التتبيع والبحث 
لبذا الجانب الشرى من آثار الحركة 
الصوفية وتجلياتها الثقافية. 

-١‏ العوامل: 

لقد تركت الصوفية آثارا أدبية 


فى انشعر والنشر ما زال الكثير منها 


إزا دفينة فى تراشا الأدبى لم 
يكشف عنها ب قد أنشأوا أديًا 
منشورا ومنظوما ضمنوه فلسفتهم 
وطريقتهم: ودعاءهم ومناجاتهم؛ وما 


يشعرون به من العشق والوجد؛ وما 
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يلوح لبسم فى سلوكهم من لمعات إلبية 
وجنبات روحية:؛ كما يلاحظز 


الكثير من الباحثين”. 
ولكنا لا نقصد هنا حكإ مسا 
كتبه أو أبدعه السصوفية مسن تراث 


الانقصد 


أو !. 
هنا" الأدب ' بمعناه العام يل بمعتاه 


اج معنوىء إذذ 


الخاصء فبالرغم من غلبه الطايع 
الوجدانى عل موفى بوجاهء 
عام؛ فإن منه جانبا فكريا هو أدنى 


التراث ال 


إلى الفلسفة؛ عن" مذهب” القوم 


ومنطلقتتهم الاعتقادية؛ ورزيتهم 
الكونية والميتافيزيقية:؛ ووصفهم 
ية وأساليبمج؛ 

ناهيرتنا 


الموضوعى لأحواليم ائنة 
التربوية؛ وهذا الجانب ه 
غنه بالفكر الصوفى. 
أما الجانب الآخر من إنتاجهم 
الذى يم 
خالص أو تغلب 
العاطفية: 


ن أن نصفه بأنه وجدانى 


بعيد وي 


من الحالات؛ وقد 


آراء الباحثين؛ ولكن المرء قد يجد 


الفرق واض حا بين ترجمسان الأشواق 
لابن عريى مثلا وفتوحاته المكية: 
وبين ديوان أبن الفارض مثلا والرسالة 
القشيرية؛ وبين رسالة الطير للفزالى 
ثلا وكتابه الشهير إحياء علوم 
الدين» مما يسمح لنا بهذا التمييز بين 
الذاتى والموضوعى الذى اتبعناه ف 
تناول التراث إل 
أما عن الدوافع والأصول التسى 
الأدب 


فى. 


تقسف وراء هذا! الجانب القذ 
ورتراث القوم؛ تلك التى أسهمت ضى 
هام إلى هذا الإنتاج اللتميزفى تاريخ 
الأقكبه اله لامى والحضارة الا 


نحاول تلمس !ال 


لامية 
بوجه عام: 35 
منها غيما يلى 

أ- يتمثلواحدمنأهمهذه 
ة التجرية السصوفية 
أوفى خصائصها المميزةلدى 
المسلمين؛ فالت 


بعض 


الدوافع فى طب 


ف | 


روحى أو معراج يتجاوز هذا 


العائم إلى الملأ الأعلى؛ متطلعا إلى 
الشهود والرؤية فى مقام الإحسان: 
وتحقيق إمكانيات الكمال للإنسان 
و ه سفر ينتهى إلى عود حميد. 


ومعراج يسفر عن ميلاد جديدء إذ 


تعود نه العفارف بعد أن صقلت 
واغتسلت بالأنوار الإلبية؛ وامتلأت 
بالمعرفة الشهودية: نتمارس ذورها فى 
عالمنا هذا على هدى صاحب المعراج 
الكامل الجامع للنفس والبدن صلى 
الله عليه وسلم. 

فالصوفى حين يصل إلى هذه 
المرحلة من سلوكه؛ وتتضج تجريته 
الروحية وتبلغ غاياتها المنشودة؛ لا 
يسعه إلا أن يتوقف عن الحركة: أو 
يخلد إلى البدوء والراحة؛ أويقنع 
بالصمت وال سكون ... كي سِفٍ 
والأحشاء محترقة والقلب مشبوب» 
والنفس بحل مسشاعرها متعلقة 
بالمحبوب: مستغرقة فيه .. إنهلا 
يسعه عندئذ إلا البوح والتنفيس عن 
مذاقه: وأن يصبيعوا رفاقه؛ على 
طريق الحب والحياة الحقيقة. كما 


يهتف ابن الفارضش كأنه مرغم: 


إن ت أظه يتا 
هإعنذ دكم ت ليم 
1 / صونا عا | 
الم يب ه تعل يم 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سب 
إن الغفرام هو الحياة فمتبه 
افحقك أن ت بت وتعهذرا 
قل للذين تقدموا قبلى ومن 
بعدى ومن أضحى لأشجانى يرى 
عنى خذوا وبى اقتدوا ولى اسمعوا 
وتحدثوا بصبابتى بين الورى 
ولقد خلوت م ع الحبيب وبيتنا 
برأرق من النسيم إذا سرى 
وأبساح طرفى نظ رة أملتها 
ففدوت معروفا وكنت منكرا 
بيشت بين جماله وجلاله 
وقيلدا لسان الحال عنى مخبرا؟ 
وقديسأله البعض أن يشرحمابه 
بلسان المقال؛ بعد أن وشى به لسان 
الحال فيجيب فورا وكأنه يقول: أنا 
الها 
يقولون لى صفها فأنت يوصفها 
خبير أجل عندى بأوصافها علم 
صقاء ولاماءء ولطف ولاهوام 
ونور ولا نار وروح ولا جسم 
اسن تهدى المادحين لوصفها 


تن 5 نهم النشر وال نظ 
الى نقسه قليبك من ضاع عمره 
وليس! نيها يب ولا سهم 
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وهمكذا ينطلق ال 


ارهور بن 


بمحبويهم وما لقوا ويلقون فى طريقه 


من مكابدات: ومسا يمارسونه م 
مجاهدات وتضيحيات؛ وما ينعصون به 
من نوال وأعطيات. 

فإن كان الواحد منهم - ب 
وثقافته - عاما مفكرا يمي( 


مزاج 
إلى التأمل والبحث جاء بيانه ووصفه 


لتلك التجارب فى قالب ف ى 
تحليلىء ينتمى إلى ما أطلقنا عليه:( 
اله الصوفى ) ..وإن كان فنانا 
بطبعه:؛ أديب إل والقلم جلا 
إنتاجه ووصفه يفة فنية أدييية 
وحسن منه فيها النثر والنظم؛ كما 
يقول ابن الفسارض؛ ومن هذا النوع 


الآخيرت شك الأدب ال 


عدون 
واستوت قامته فارعة بين فنون الأدب 
الإسلامى. 

ب- وعامل آخر يستفز النفس 
المستمدة إلى الإبداع الفنىء ألا و 


الحب الذى يضمخ التجرية السصوفية, 


ويتغلغل ذ أفة مراحلها ومواقفهاء 
الى المستوى الفردى والجضاعى: 
والحب العظيم هو منبع كل شعر 
ظيم فى تاريخ الإنسانية... فكحان 


لابد أن ى التجرية الصوفية أو 

الحياة الروحية الإسلامية بعد ان 

ب الإلبسى» 

هينشت على حلقاتها وأجوائها» 

وغلبت على أسلوب عملها وخطابها؛ 
أن لام ق إلى الث 


ضجت فيها فكرة الى 


د أن تنطل 


الحب؛ ولو لم يكن نظما فى القوالب 
المعروف 


قمنا 


ة الحب السسحرية 
ى روح ال شىالذى 
بقوله محب صادق. 
وفكذا يريط ال 


إل روجي 


وأل 


والشهر اي ه جارودى: 


يُمرف أبو ن النورى الصوفيين 


م من لا يملكون شيئا ولا 


الزهد ثم الحب وأخيرا الشعر. 


لقد أنتجست ال إغية بعضامن 
أمهات المؤلفات السشعرية الشاملة: 
وسوف أستشهد بواحدة منها ققطء 


تمشل القمة فى الشهرالصوفى أو 
بسالأحرى ذروة الشعر فى العسالم؛ ألا 


وهى أعمال الرومى: إنه المقوى لنجلال 


الدين... تأمسل شعرى واسع حول 
القرآن: يعبرفى لفة الشعر عمالا 
يمكن أن يقوله بلغة أخرى؛ يعبر عن 
الإعجاز الذى لا يمكننا أن نعرفه 
بالمفاهيم المدركة ولكننا نشير إليه 
بالرمز 

إن اللزية الكبرى التى يتمتع 
بهاالشعر-مشهفى ذلك مقشل 
الموسيقى: ومشل انجامع فى نماذج 
قبابه الوضاءة» ومشل ترتيسل القرآن - 
أنه يوجد مشاركة فى تجرية عميقة 
وضى سطوع الحياة بواسطة الفن الذكا 
هو أقصرالطرق بين إنسِانٍ 
وآخر.'”؟: ثم يضيف: ' كتب أعظم 


شاعر صوفى؛ جلال الدين الرومى 


أرى اليا المتبتقة مسن يتاببمها 
وأغصان الأشسجار التى تتمايل مثل الندامى 
والأوراق الصفقة كال شعراء الجوالين 
نحن مثل التاى وموسيقانا تاتى متنك 
نحن مشل أسود منقوشة على رايسات خفاقة 
روحك غير المتظورة تجماف | نهيمن على العالم 
إن الذى بتكا ن الله لا يمل اك 
إلا أن يكون شاعرا؛ لأن ما يعجز 
الوصف عنه لا يمكن التعبير عنه 
بمفاهيم لفوية: ولا بالأسباب 
والمسببات ولا بالحقائق المرتية: 


موسومة التصوف الإسلامى ‏ حب 
الله أخفى البحر وأظهر الزيد 
خفى الرياح وأظهر القبار 
فكيف للغبار أن يرتفع من تلقاء ذاته 
ومع ذلك فإنك ترى الغبار ولا ترى الريج 
وكيف للزيد أن يتحرك من دون البحر 
ولكنك ترى الزيد ولا ترى البحر 
السحرة يكيلون أمام التجار أشعة 
القمرء ويقبضون تمنها ذهباء؛ هذا 
العالم هو الساحر ونحن التجارء 
نشترى منه أشعة القمر”©. 
وإيضاحا لذلك يقول المرحوم 
هيد مصطفى حلمى: "أخذت مسألة 
لمكُبِلة تحتل من نفوس الصوفية 
ومؤلفياتهم المحل الأرفع؛ فعدها 
بعضهم من المقامات: وعدها بعضهم 
الآخر من الأحوال» وأفردوا لبا من 
هذه الكتب فصولا" يحللونها قيها 
ويجددونها : ويكشفون عن وجه الحق 
فيها تارة يكلام منظوم؛ وتسارة 
بكلام منثور. 
وعن هذا الحب صصدرت طائفة 
قيمة من الشعر الغزلى الذى استعان يه 
أصحابه على الإعراب عما تتاثريه 
نفوسهم من المواجيد؛ وما يتعاقب على 
هذه النفوس من الأحوال؛ وليس من 


شك فى أن مايدخل من هذا الشعر 


ا 


الجمال الفنى لذاتسه: ولا الصناعة 


الشعرية من حيث هى؛ وإنما هو درب 
من التعبيروجدهوه أكثر ملاءمة 
نحقائقهم وتصوير ما تكنه سرائرهم 
من ناحية:» ورأوا انه أقدر على التأثير 
فى السامع تأثيرا قوياء وادعى إلى 
إهاجة العاطفة:؛ ولإثارة الشعور من 
ناحية أخرى”" 

وضى كلامه عن " الغزل الروحى " 
يتعرض هذا الخبير المتمكن لناحية 
تتعلق " يرالصوفى مما 
إذن الهاج 


برمزية الت 
ستعود لهفيمابيعدب 


ونكتفى هنا بإيراد مثال واحد نه 
اوت فى تأويله الأفهام: 


ولا تلاقينا عشاء وشضونا 
سواء سبيلى دارها وخيسامى 
وملنا كذا! شيئا عن الحى حيث لا 
رقي ب ولا واش بزور كلام 
فرشت لبا خدى وطاء على الشرى 
فقالت لك البشرى بلثم لثامى 
على صونها منى لمز مرامى 
وبتنا كما شاء اقتراحى على المنى 
أرى المللك ملكى والزمان غلامسى 


إنه الحب؛ فى أوسع آفاقه, 
وأسمى صوره؛ يقف من وراء هذا 
الشعر؛ ويمده بالقوة الدافمة: والنفس 
الطاهرة: والحيوية المتفجرة. 

ج- ومن عوامل ازدهار الأدب 
الصوفى كذلك ” الجو الفتى * الذى 
أحاط بالحركة الصوفية منذ نشاتهاء 
وتطور معها فى مراحلها التاريخية: التى 
ألممنا بلمحات منها فيما سبق قالقوم لبم 
أسلوبهم فى التربية بوجه خاصء وطريقة 
مميزة فى الحياة بوجه هام: تتيحان لهم 
قرّكبة اكثر لتذوق صور التعبير الغنى 
اللختطلفة, والتواصل مع بكادد الجمال 
لتجلية فى انكون المنظورط سَُربهِر يتنا 
فى الْأقَاقٍ وى فم حَىٌّ 0 
ولَمْ يكفٍ يريك أنا على كُلٍ من بيد » 
(قصلت: 09). 


وفى كتاب الله الكريم « أَنَل 


يَعْدَْرُونَ قات أل عل قُُوبٍ أقفَالهَا » 
(محمد: 74) 0 


وفى تجارب الناس وأحوال البشر 
ول يرا فى الأرض فَيطرُوا كين تكن 


شيا 


نه كارت عَلِيمًا قَدِير 4 (فاطر: 44). 

.١‏ ولبذا فقد عرف القوم بالخلوة» 
التى يقندون فيها بحال سيد الخلق عليه 
الصلاة والسلام قبل البعثة» وما دعا إليه 
أصحابه ويخاصة حين الفتنة: ويقصدون 
منها التحرز من فضول الكلام والمخالطة 
مع الأنام» والتقليل من دواعى المعصية» 
خاصة فى مبتدأ السلوك وأوائل الرياضة 
ولكنهم على وعى بعيوبها وأخطارها إذا 
لم تأت على وجههاء كما يقول الطوسى: 
0 اعتزلت ودخلت كهوف 
الجبال: وظنوا أنهم بذلك يهريون مرا 
الخلق؛ أو يأمنون فى الجبال والخلوات من 
شر نفوسهم: أو يوصلهم الله تعالى بِالحَلوَة 
إلى ما أوصل إليه أولياءه من الأحوال 
الشريفة ولا يوصلهم إلى ذلك بين الناس. 

وقد غلطوا فى ذلك؛ لأن الأئمة من 
المشايخ الذين قل مطمعهم ودامت خلوتهم 
واتقرادهم واختاروا العزلة» إنما حداهم 
على ذلك ودعاهم إليه داعى العلم وقوة 
الحال» فورد على قلوبهم ما أذهلهم, 
وشغلهم عن المعارقف والأوطانء وأخذهم 
عن الطعام والشراب»: وجذبهم الحق إليه 
جذبة أغناهم بها عمن سواهء فمن لم 
يكن مصحوبه قوة الحال وغلية الوارد ثم 


.وطائفة 


موسوعة التصوف الإسلامى | د 
يتكلف ويحمل على نفسه ما لا تطيقه 
وما من شك أن الخلوة - بشروطها 


إحدى الوسائل التربوية والذرائع 
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وآدابها 
القوية للوصول إلى البدف الروجحى الذى 
يتوخاه الصوفى: كما أنها أحد الأسرار 
وراء الأعمال العظمية فى العلم والفكر 
والفن؛ وهل كان للنزالى مثلا أن يقدم ما 
قدم من أعمال لولا ما مر به من انقطاع 
وخلوة قبل أن يعود إلى المخالطة والجلوة 5 
”. والصوفية هم اهل السفر 
والبتياحة حتى قيل فى وصفهم: " كانوا 


الا“يتتتمعون عن موعدء ولا يفترقون عن 
44 


مسورة 
بآداب السفر 
' وليس من آدابهم أن يسافروا 
للدوران والنظر إلى البلدان وطلب الأرزاق» 
ولكن يسافرون إلى الحج والجهاد؛ ولقاء 
الشيوخ: وصلة الرحمء ورد المظالمء 
وطلب العلم؛ ولقاء من يفيدون منهم شيئا 


وهم الذين عنوا 
والصحبة : 


فى علوم أحوالبم أو إلى مكان له فضل 
3009050 
وورشن 

وكثير من الأعمال الفنية الكبرى 
يرجع الفضل فيه إلى ال والرحلة 
والسياحة:» ويكفى أن نشير فى مجال 


اتاقية ب- 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


التصوف إلى الفتوحات المكية وترجمان 
الأشواق. 

". وهم أهل السماع الذين يتجاوبون 
مع الصوت الحسن واللحن الجميل» 


الباحثون عن العظة والاعتبار والذكرى 
فى كل أولئك وغيرهء ضالتهم الحكمة 
لا يبالون من أى وعاء خرجت وباى إهاب 
برزت. 

ولقد جرت عليهم مسألة السماع عداء 
تاريخيا متجددا من جانب الفقهاء”": مما 
حدا بهم إلى توضيح موقفهم: وتقديم 
حجتهم؛ وهذه ناحية قد نعود إليها فق 
فصل لاحق طلبا لمزيد البيان» ولكنا 
نكتفى هنا بان نشير إلى أن سماع أَلْقومٌ 
ليس كسماع غيرهم من أهل البطالة 
والترف والاستهانة بالمعاصىء: وللسماع 
عندهم ثلاث مراتب: 

أ- سماع الطبع: ويشترك فيه الخاص 
والعام؛ وكل ذى روح يستطيب الصوت 
الطيب. 

ب- سماع الحال: ويعنون به أثر 
الموسيقى والغناء فى الكشف عن نوازع 
النفس وخفايا المشاعر وأسرار الأحاسيس 
النفسية. 


ج- سماع الحق: ويعنون به إدراك 


حكمة الله وآثار قدرته وعجائب لطفه 


وغرائب علمهء فهى لغة تتحدث عن أسرار 


لها حسابها فى تربية الذوق وتهذيب 
الطباع... "”25 

وما تزال مجامع الطرق الصوفية 
فى عصرنا هذا تغص بالسماع والإنشاد 
وتزخر بالألحان المختلفة» الطيب منها 
وغيرهء والنافع والضار..ومن حلقاتهم 
تسمع أشعار ذى النون وابن الفارض 
والبتوصيرى وأمثالبم..وضى مثل هذا الجو 
3555 الشعر ويتذوق الأدب» وتلك تقاليد 
كيم “لَدى القوم؛ يروى المقدسى فى " 
الصفوة ": " قال يعلى بن الأشدق العقلى: 


سمعت النابفة الجعدى يقول: أنشدت 


رسول الله صلى الله عليه وسلم: 


بلغنا السماء مجدنا وجدونا 
وإنا نرجوفوق ذلك مظهرا 

ولا خيرفى سلم إذا لم تكن له 
بوادر تحمى صسفوه أن يكدرا 

ولا خيرفى أمرإذا لم يكن له 
حكيم إذا ما أورد الأمر أمسدرا 


فقال: أحسنت يا أبا ليلى: لا يفضض 


ابت 


الله فاك. فعاش أكثر من ماثة سنة» 
وكان أحسن الناس ثفرا ”8 
وروى الطوسى: " عن أحمد بن مقاتل 
أن ذا النون المصرى دخل بغداد» فاجتمع 
إليه قوم من الصوفية ومعهم قوال؛ 
فاستأذنوه فى أن يقول شيئاء فأذن له فى 
ذلك» فأنشأ يقول: 
صفيرهفوك ع تدبنى 
فكينف به إذا احتتصا 
وأنت جمعت قى قليسسى 
هوى قد كسان مشتركا 
ا ا ا 
إذا ض حلكالخلى بكحكئ.؟ ١‏ 
قال: فقام ذو النون 
سقط على وجهه؛ ثم قام رجل آخر فقال 


ذو النون يريك 


رحمه الله - ثم 


رحمة اللّه: ( الى يَرَنِكَ جين 
تَقُومُ 4 (الشعراء: 718 

د- وعامل رابع يتصل بسابقه الذى 
مر آنفاء و هو أن الشعر والأدب الصوفى 
بوجه عام يستمد الشعر والأدب العربى 
تراثه» وينسج على 
ذا الشعر فيما 


القديم» ويست 
ناشد أهله 


منواله؛ وب 
بينهم: ويقول الطوسى فى " اللمع 
ه الله - فيما 


آخبرنى جعفر الخلدى - ر. 


قرأت عليه؛ قال: سمعت الجنيد - رحمة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ح- 
الله عليه - يقول: كان أبو الحسن سر 
السقطى - رحمه الله - كثيرا ما ينشد 
هذه الأبيات: 

ونا ادعبت الحب قالت كسذبتتى 


فمالى ارى الأعضاء منك كواسيا 
فما !تحب حتى يتصق الجلد بالحشا 


وتذبل حتى لا تجيبالمناديا 


.وتتحل حتى لايبقى نك البوى 


سوى مقلة تبكحى بها وتتاجيا 
قال الجنيد - رحمه الله - دخلت 
غرفته وهو يكنس بيته بخرقة؛ ويقول: 
ويا رمت الدخول عليه حتى 
أحلت محلة العبد الذليل 
وأغسضيت الجفون على قزاها 
وصنت النفس عن قال وقيل 
وقال الشبلى - رحمة الله - فى 
مجلسه يوما: 
وعينان قال الله كونا فكانتا 
فمولان بالألباب ما تفعل الخمر 
ثم قال: لست أعنى لست أعنى العيون 
النجل؛ ولكنى أعنى عيون القلب ذوات 
الصدور؛ فطويى لمن كان له عين فى قلبه 
وأذن واعية» وألفاظ مرذ 
من العلم فأنشأ يقول: 
ت عن فه م الحد 
اكان منك: فحبكم شغلى 


يث دكا 


5007 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


وأدي دثى نظسرى 


ع 
أن قد فهمت وعندكم عقلى"" 


وهكذ! ينشد الصوفى الشعر ويرويه 
فى المواقف المختلفة وحيدا أو فى 
الجماعة. وقد يستعين الشيخ بمواقف 
الحب البشرى: وأقوال شعرائه النزليين» 
ليربى أتباعهء ويعظ مريدية: " إن الصوفية 
كانوا فى مجالس وعظهم يضريون 
الأمثال بالمحبين: إالذين تفانوا فى إلبيام 
بمن أحبوا من حسان الخلق؛ اتعاظا بهم 
وحثا للسالكين فى الطريقة على بذل 
مجهود أشق مما يبذل هؤلاء: إذ هم اول 
منهم بالشوق إلى محبوبهم؛ على نجو مآ 
كان يقول الشبلى فى مجلسه: يا فُوم2 
هذا مجنون بنى عامر كان إذا سثل عن 
ليلى يقول: انا ليلى؛ ضفكان يغيب بليلى 
عن ليلى: ويغيب عن كل معنى سوى 
ليلىء ويشهد الأشياء كلها بليلى» 
فكيف يدعى من يدعى محبته وهو 
صحيح مميزء يرجع إلى معلوماته 
وحظوظه 5 فهيهات: إنى له ذلك ولم يزهد 
فى ذرة منه2» ولا زالت عنه صفة من 
أوصافه ”20 

ويلاحظ الباحثون من العرب وغيرهم 


أن الأدب الإسلامى بوجه عام - والآدب 


الصوفى من أعظم روافده - يعتمد 


القرآن ال 


رين أ 


م 


والشعر العربى القديم؛ يقول جارودى: " 
الأدب 


الإسلامى: الذى يشكل الشعر 


» ولا شك أن جذور هذا الشعر تمتد 
إلى الشعر الجاهلى: شعر عرب الصحراء 
قبل القرن السابع؛ الذى كان شفويا قبل 


الذى 


أن يكون مكتوباء شمر المعلقات: 
نجد فيه غالبا موضع وأسلوب الشعر 


الجماعية» والمديح الملحمى؛ شعر 
الجداؤة... لقد أعطى الإسلام - الذى يحمل 
بور كول جذرى على مستوى الإنسانية 
كلها 
الإيمان التنبثى الذى ما زال يلهمه " © 

يما كان الشعر الصوفى - وخاصة 
فى أعمال شعراء الفرس - هو المجال الذى 
جمع تلك الروح القرآنية التوحيدية وتراث 
العريى فى الجاهلية وصدر 


الإسلام: بما صاغة من ألحان؛ وما قدم 


- للتيار الذى ساد فى هذا الشعر 


الشعر 


من صور؛ وما أبدعه أو طوره من قصص 
ومواقف درامية؛ فى مثل منطق الطيرء 
ويوسف وزليخاء وموسى والخضرء وليلى 
والمجنون» إلى جانب الحكايات الصفيرة» 


هات 


يرة؛ التى أبدعها جلال 
الدين الرومى استحياء لإشارات ومواقف 


أو القصص ال 


وسير قرآنية؛ الأمر الذى لا نكاد نجد له 
مثيلا خارج الأدب الصوفى: 


الذى اهتدى 


إنجازات فنية وروحية فى قوالب درامية؛ 
كتلك التى قدمتها الآداب العالمية لتراث 
الإنسانية. 

ويبين المرحوم غنيمى هلال - وهو أحد 
المهتمين بهذا الجانب من الأدب الإسلامى 
- فى أكثر من عمل ' كيف أصبحت 
أخبار المجنون و 
مجالا للشعراء والمة 


اره فى الأدب الفارس | 

ين؛ بعد أن كات 
فى الأدب العربى مثار خلاف بين الرواة 
والمؤر. 


اندرجت تحته أشعار المجنون... لغزل 


.وكان الجنس الأدبى الذى 


العذرى الذى هو الحب الصوفى..وسواء 
وجد المجنون تاريخيا أم لم يوجد: فإن 
ذلك لا يفض من قيمة الأخيار والأشعار 
المنسوبة إليهء وخاصة أنها قد أثرت فى 
آداب الأدب 


شرقية أخرىء منها 


الفارسى..وها هى ذى قصة روميو 


والمجنون فى الآداب الشرقية إلا نظيرة 


موسوعة التصوف الإسلامى 
لباتين القصتين فى الآداب الغربية» على ما 
هناك من فروق كثيرة ما بين هذه الآداب 


والقصص 


ردم 


ويرغم مشاركة آداب شر 
متعددة كالتركى والأوردى أيضا فى هذا 
المجال الروحى؛ فإن دور الشعراء الفرس 
يظل بارزا على نحو يدفع المختصين إلى 
تقديرهم تقديرا خاصاء يعبر عنه عبد 
الوهاب عزام - رحمه الله - بقوله: *.. 
وبلغ شعراء الفرس فى هذه السبيل غاية لم 
يدركها شعراء أمة أخرى فأاخرجوا 
اللكانبى الظاهرة 


والدفيقة فى صور شتى معجبة مطرية» 
ليهم فى هذا فتح عظيمء 
فكان شعرهم فيضا تضيق به الأبيات 


سنت 


والكتب» حتى 


والصحف 


لبم هذه المعانى... كأنها أزهار المرج ونباته 
تزدحم فى العين ألوانها وأشكالباء 
وماؤها واحد وترابها واحد "29 

ه- والعامل الأخير الذى يبدو لنا 
إسهامه - مع العوامل التى ذ: 
لم نذكرها - فى إنضاج الأدب الصوفى» 
وإمداده بالروح الدافعةوالبواعث المتجددة 


لى مر القرون هو روح الدعوة التى تطل. 


ناها والتى 


قاد 


ا 
ك2 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


من خلاله»وتسرى فى كافة صيفه 


وأشكاله؛ فللأديب الصوفى قضية: وهو 


يسعى إلى تحقيق غايته؛ بجانب التعبير عن 
نفسهء والتنفيس عن تجريته؛ وإشراك 
الآخرين فيما يعانيه من بسط وقبض» 
وقلق واطمئنان؛ وأفراح وأحزان. 

وهى قضية مشتقة من هموم الإنسان 
المؤومن أعباء 
الإيمانية: وينعم بالعطايا الربانية» ويقاوم 


الذى يكابد الرسالة 
فى الوقت نفسه ما يتناضى مع هذه الرسالة 
أو يحول دون تحقيق تلك الغاية...إنه شرب 
من ضروب أدب الدعوة؛ ولكن بما يليق؛ 
بالأدب الحقيقى معالجة فنية موحية). 
وخطاب لأعمق مشاعر الإنسان يتجافي 
عن الأسلوب الخطابى ال مياشر..بل يكاد 
بعض الباحثين ينظمه شمن أدب المقاومة: 
إذا فهمنا المقاومة بمعناها الواسع يشمل 
تيارات الصراع داخل المجتمع الواحد أو 
داخل النفس المتوحدة: إذ يقول: 

"كان الأدب الزاهد يمثل التيار المضاد 
الذى قاوم الخروج على سنة الخلفاء الراشدين 
فى الحكمء وأخذ يندد بمن أخضعوا الأمة 
الإسلامية للانحراف السياسى والأخلاقى 
والتناقض الاجتماعى: والانقماس فى اللهو 
والملذات»؛ وسائر متع الحياة وغير ذلك من 


العوامل التى دفعت حركة الزهد دفعة 
قوية صاغ منها الزهاد أدبا رائعاء وشعرا 
روحيا قويا حتى بداية القرن الثالك 
البجرى. 

وظل الأدب بعد ذلك يدافع عن 
الإسلام: ويصد كل التيارات عنه من 
الإلحاد والمجون والشعوبية... ونشط الأدب 


الصوفى أيضا فى ظلال الصراع 
السياسىء يتحدى الثورات المختلفة 


ويتنكر لبا ليعدها عن الإسلام؛ فقد 
تشيع للعلويين فريق وغالوا فى مذهبهم... 
فآما طبقة 


الحكام فقد غرفوا فى الثراء والترف 


والتدخ::“ثم موقف الصوفية من المذاهب 
الدينية الجدئية - من معتزلة وقدرية 
وجبرية وغيرها- التى أحالت العقيدة 
الدينية إلى فلسفة وجدل”' ... ثم يضيف 
مؤكدا: 


' من العوامل التى ساعدت على ازدهار 
الأدب الصوفى أن التصوف الإسلامى 
كان يمثل تيارا إسلاميا صرفاء يدافع 
عن الإسلام فى أدب عفاء وشعر روحى 
صرف. ليكون هنا أدبياء يقاوم أدب 
المعتزلة» وأدب الزندقة» وأدب الشعوبية» 
وأدب الشيعة؛ وأدب المجون... بالإضافة إلى 


كد 


الأدب التقليدى المتوارث: فال 
ثورتهم فى أدبهم الصوفى على كل 
الاتجاهات السابقة... لأن العبادة وترويض 
النفس لا تكفى وحدها فى الرد على 
الاتجاهات السابقة)» ولا 

توضيح اتجاههم الروحى؛ 


أخرس... والأدب الصوفى إعلان له؛ 


تكفى فى 
فالصمت 


وتوضيح لعالمه؛ وترغيب فى الانتماء إليه 
وجذب المريدين نحوه ... ولولا تلك الآثار ما 
عرفنا عن جهاد الصوفية شيئا ودفاعهم 
عن العقيدة فى مختلف العصور 77" 


والآن؛ وقد عرضنا لأهم دوافع الأدب» 
الصوفى وعوامل ازدهاره: يآتى السؤال» 
ما الخصائص التى يتميز بها هذا اللون مك 
الأدب 9 
خصائص الأدب الصوفى: 

يتسم الأدب الصوفى بسمات قد 

تشاركه فيها ألوان الأدب الأخرى 

وأجناسه ولكنها فيه أظهر., وعليه 

أغلب, وبطبيعته أنسب, ومن ثم نعدها 
من خصائصه. 

سا يتمرج يصقات ريما لا توجه 

الإنتاج الأدبى لفير الصوفية. هم 


بها ردون. وأدبهم بها متميزعما 


واه, وهفى الا ى بوص 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الخصائص " 


-١‏ ومن هذه الخصائص - يالمعنى 
العام - صدق التجرية. وعمق المعاناة. 
وقوة العاطفة والشهور؛ ذلك أن الأديب 
الصوفى ليس متصنعا ولا متتكلفا, 
فليست الذائحة ك _الفكلي إنه عاشق 
ينفس عن مسشاعره ولواعجه 
بالكلمات. التى 


ماتخرج حارة 
من صنره فيها رائحة الكبد امسترق 
والقلب المشبوب بلظى الغفرام المتعلق, 
بمحبوبه على الدوام. 

إنهليس فنانا محترفا ولا هو 
بتاتكتحك عن الفتوحات فى عالم الفسن, 
ل”التشهئرة والظهور بين أهله. لكنه 
يندفع للتعبير عن تجريته مضطرا ضى 
أكثر الأحيان فكل من خاض مثل 
تجربته - وكان بفطرتة ذا روح فنية 
وقدرة تعبيرية -- لا يسعه إلا البوح بها. 
مهما جلب عليه ذلك من أخطار: 

بالسر إن بأحوا تياح دماؤهم 

وكذا دماء العاشقين تباح 
إن العشق ال 


ذى يتحدث عنه 


الصوفية, أو الذي ب عليهم أن 


يمائوه هو أعلى درجات الى 


وأكذث إثارة للعاطفة وإهاجة 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


اك درجات للحب, كما 
أت لا لخبي 
نيكون !ل أكثر أو أقل صقاء 


أقل كمالا ... وأعلى درجات الحسب 

ى الوجد, وموضوعه حين ذلك ه 
الخير فى ذاته, أى الله" 

هذا هو مقام الصوفية فى الحب 
والفن. عاشوه حقيقة روحية. وصاغوه 
صورة فنية, لايكاد يضاهيها - 
الصدقهاً وعمقها - صورة أخرى مسن 
صور التعبير الأدبس. ولا ريب أن الذي 
ساعد الصوفية على اتخاذ هذا المساك. 
هوأتهم فضلوا اتباع القل ب كُيَعق” 
الوصسول إلى الله على اتباع العقل. 


فأخسذوا أنفسهم بالرياضة والتهذب 
رجاء ال بالروح. وكان لذلك أثر 
الأدب عند شعرائهم الذين 


عبروا عن عواطفهم وأفك ارهم, 
فاضفوا على الجمال معنى جديدا, 
وخلقوا ذلك فى الأدب وسائل للتعبير 

ن المعانى الروحية وجمالبا. فكان 
للمعانى الغزلية فى شعرهم روعة 
وجدة, لم يكن إليها سبيل إلا بتجاوز 


ود المادة النظر إلى الجمال 


الحسى. ولايقع ذلك موقعه إلا لدى 


يتفهمون مُثلهم. وينفذون إلى ما 
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.ون إليه من معان روحية 


إنها العودة إلى الأصل الأول والفناء 
فيمن بيده مقاليد كل شىء وإليه 
المرجع والمصير, فكيف لا يصدق 
الشعور ويتوهج التعبيرة يقول الشبلى : 
ذكرت هك لا أنسي نسيتك لمحة 
وأيسرما فى الذكر ذكر لسان 
وكدت بلا وجد أموت من البوى 
وهام على القلب بالخققان 
أقنَتها أرانى الوجد أنك حاضرى 
شتهدتك موجودا بخكل مكان 
افخاطيت موجودا بفسير تكلم 
ولاحظت معلوما بفيرعيان7"؟ 


ويروى للجني مثل هذا المعنى, 
بلحن أرق. ولكن الصدق هو الصدق: 
وتحققتك فى السسر اج اك لسائى 
فاجتمفا معان وافترق امعان 


إن يكن غيبك التعظيم عن لحظ عياني 


فلقد صيرك الوجد من الأحشاء دائنى 


سالات 


وفودىل ودرى 
أى ث بس لكوا 

أتلرهمس ليوا 
أموتاسرفهم هلجقوا 

حبر ارييبابالبوى 
ف يو البو وارتبحخح وا 


1- ومن خمصائص هذا الأذب 


الرمزية فى التعبير, وهى خصيصة 
تفرضها طبيعة المعانى الروحية التى 
يعبرون عنها, من خفاء ودقة وبعد عن 
مجالات الحياة العادية. مسا يجمل من 
الصعب التعمبير عنها بألفاظ اللفة 
المعتادة المشتركة بين النتاس, فيجكون 
الرمز والإشارة والإيحاء الذى لا يكلو 


هبن فوش مسو التسبيل الوحين ت 


عندئن - المقتوح أمام الأديب الصوفى, 
كى يشرك الآخرين فى تجريته بقدر 
الإمكان. 

هذه الناحية يشرحها ابن خلدون 
بقوله:'...ثملبممعذلك آداب 
مخصوصة بهم واصطلاحات فى 
ألفاظ اللفة تدور بينهم. إذ الأوضاع 
اللغوية إنما هى للممانى المتعارفة. فإذا 
عرض من المعانى ما هسو غير متعارف 
اصطلحنا على التعبير عته بافظ يتيسر 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ --- 
فهمه منه. فلهذا اختص هؤلاء بهذا 
النوع من العلم ”*". 

وربما كان من دوافعهم لاستخدام 
"الرمزية" الرغبة فى تكثيف الأسلوب 
الأدبى. لمضاعفة طاقته التعبيرية من 
ناحية. وزيادة تأثيره فى نفس المتلقى 
من ناحية أخرى, يقول أحد المختصين: 
“من الطبيعى أن يستعمل الصوفى لفة 
الرموز وهو يحاول التعبير عما يشعر 
به فى الحب الإلبى اذى يختلف عن 
أى حب معهود, وربما كأن فى رمزيته 
أعنَظِم تأثيرا فى نفس سامعيه ممالو 
اتسلتعمل لفة التصريح والتوضيمح إذ 
الوعزِيئكّة لبا عمل كعمل السحن لا 
تمس العقل إلا مسن حيث تثير الخيال 
والوجدان. ولكنها تمس القلب مسا 
مباشرا. ويعمق أثرها وتتضح معانيها 
مع التكرار. ولغة الحب الإلبى الرمزى 
على اختلاف دياناتهم وأوطانهم ...'”". 

ولعل من دوافعهم أيضا غيرتهم على 
ما يتداولونه بيسنهم من معان. وما 
يعالجونه من أفكار ومشاعر. أن 
يسيء فهمها أو استخدامها مبن ليس 
من أهلها, فهم يغطونها بحجاب الرمز, 
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الإشارة. وتخترق حجاب الرمز وتصل 


إلى المراد الذى كثيرا ما يست 5 
على من سواهم. 
يقول القشيرى : ' هذه الطائقفة 


تعملون ألفاظا فيما بينهم, قصدوا 
بها الكخشف عن معانيهم لأتفسهم. 
والإجمال وال لسى من ياينهم ف 
طريقهم. لتكجون معانى الفاظهم 
مستبهمة على الأجانبء غيرة منهم على 
أسرارهم أن تشيع فى غير أهلها. إِذْ 
الي ١‏ قائقهم مجمو: ة بن ع ت لمد 
أو مجلوية بضرب تتصرف. بل هى معان 
أودعها الله تعانى قلوب قوم 
واستخلص لحقائقها أسرار قوم ”". 

وليس معنى ذلك أن تذوق الأدب 


الصوفى مةصور على الصوفية ومن 

لك طدريقهم. ب( تاح لغيرهم 
أيضا. لكنه على أية حال ب تاج إلى 
اسستعداد ثة 


ين وام بالئفنة 
الخاصة التى يؤئرونها. وحسن ظن بهم 
ويمايريدونهمنممفان حين 


يستخدمون أساليب الغزل. أو يصوغون 


شق,. ولواعج الشوق. وحرق 
ان للمعائي الفزلية فى 
لم يكن إليهما 
سبيل إلالندى من يتفهمون مثلهم. 
وينفذون إلى ما يق 
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ٍ اريح أله 
الغرام " فت 


عرهم روعة وج 


دون إليه من معان 


ان من أوضع الأمثلة على 


ديوانه 


وريما 
ذلك مايقرره ابن عريسى ذ 
ترجمان الأشواق. وشرحه له المعروف " 

ذخائر الأع لاق '. إذ يشير - فى 
مقدمته - إلى زيارته لمكة ولقائه 
بايكشيخ مكين الدين الأصفهانى, 
.وأتخذة جامع الترمذى عنه: 

"تكن لبذا الشيخ بست عذراء تقيد 
النظر وتزين المحاضر ... عليها مسحة 
ملك. وهمة ملك ... فقلدناها من نظمنا 
فى هذا الكتاب أحسن القلائد ... 


فأغربت عن نفس تواقة. ونبهت على ما 


عندنا مسن العلاقة, اهتماما بالأمر 
القديم وإيثارا لمجلسها الكريم. 
فكل اسم أذكره فى هذا الجزء 

أ أكنى, وكل دار أندبها فدارها 


أعنسى. ولم أزل فيسا نظمته فى هذا 
الجزء على الإيماء إلى الواردات الإلبية, 
والتنزلات الروحانية والمنا بات 
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العلوية جريا على طريقتنا المثلى. فإن 
الآخرة خيرئنا من الأولى ”237 

وينبه ابن عربى قارئ شمره إلى 
هذه الناحية الرمزية فيه فيقول فى 


هذه المقدمة :” ونبهت عا ذا 


المقصد فى ذلك بأبيات هى: 


كخزفا لضو من ظحل 
أو ريسوع أومفان كلما 
وكذا إن قلت :ها أوقلت:يا 
وألا إن جساء فقي هواأما 
وكذا إن قلست هى أو قلت هو 
أوهموأوهنجمفماوهملا 
أوأنسادى بح داة يمه وآ 
بانة الحاجر أو ورق الحمسى 
أوب دور فى خدور أفلسست 
أو شم وس أو نبا ت أنجما 
أو نساء كام ات هد 
طائعات كخقشيوس أونمى 
كلما أذكر معاجرى 
ذكخر أو مئثل هان تفهما 
منها 


ازا وأنسوارا جلت 


أوعلت جا بهاربالسما 
لفقفؤدىأوفقؤدمنلهة 


مشل مان مسن شروط العلما 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ -- 
فقاصرف الخساطر عن ظاهرفا 
واطلب الباطن حتى تعلما ”" 
؟- هذا الطابع الرمزىالذى 


نجده فى الأدب الصوقى يكاد يكون 


باسم " الأدب '. إذ يهرب دائما 
من المباشرة والجهارة. ويعتمد الإيحاء 
والإشارة. ولكن حظ الأدب الصوفى 
منه أكبر فغالرمز هو الأداة الملفضلة 
لديه للإيماء إلى الملقصود. وهذا 
المقصود هو دائما معنى روحى علوى, 
خبكارج عسن حدود الواقع المادى. وإن 
لحان بينهيما نسب قريب أو بعيد 
يَسْتَمَحَبْهَدًا الإيماء ويبرر تلك الإشارة. 
وييدو لنا أن الدافع لاتخاذ هذا" 
الطابع ال زدوج " فى التعبير الصوفى 
اليس هو فقط صووية المعانى التى 
يعالجها الفنسان الصوفى ودقتهسا, 
واستعصاؤها على اللقة العادية. وضنه 
أيضا فى مفهوم خاص " للمحاكاأة " 
دبه الأديب الصوفى, الذى يحرص 
دوما على التشيه بأخلاق ' الحق ' جل 
جلاله. والتأمل فى خلقه. والاستفراق 


فى أسرار وحيه. 


اسولات 


وقد .وجد الصوفية أن أفعال الحق 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
سبحانه وأقواله. أو خلقه ووحيه. أو 
كلماته وأحكامه التكوينية وكلماته 
وأحكامه التشريمية. كلها آيات لا 
يقرؤها من العباد - سواء فى صفحات 
الكون أو نفحات الوحى - إلا أولوا 
الألباب : فالمخلوقات آيات أى علامات 


مُعْرضُونَ 4 (ليوسف: 01١8‏ 
وفى كل شىء له آأية 
تدل على أنه الواحد 
ولا يفهم هذه الآيات ويحسن إدراكهآ 
إلا أولو الألباب ( إرك فى لق السَموّت 


والأزض وآحينف الل 
الألَبَب) (آل عمران: 05. 

وألفاظ الوحى آيأت لا يعتبر بها وينال 
سر هدايتها إلا أصحاب القلوب الحية 
« وَتْتِلُ من الْفْمَانٍ مَا هوَ فا وخمة للم 
َلظّلِمِنَ إلا حَسَارًا 4 ( الإسراء: 47) 
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امنا أن خَنَْعَ لوم ذخ را 


لآتسو لأؤلى 


سي 


قَبِلُ مطَالَ عَم آلأمَكُ كَقَسَت قلويكم 


فَسِقُورتَ 4 (الحديد: )1١‏ « وَلْقَدَ 


يَكْلَمُورت ) (الروم: 4ه- 05). 
وهكذا يعجز البعض عن فهم الآيات 
الكونية المجلوة فى آفاق الوجود. ويقفون 


عند ظاهرها. ويغفلون عن مغزاها الروحى 
وأصلها ومصيرها ( يَعْلَمُونَ طَوِر) يْنْ الحيزة 
آلدنيَا وَهُمْ عَنٍ الجر مر عَفِنُونَ 4 (الروم: 00. 
فالصوفية يتمسكون بأن لكل جزء 
مك رأجزاء الكون المخلوق ظاهرا وياطنا. 
وأ أكل آية من آيات الوحى المتلو ظاهرا 
وباطنا.يوهى فكرة مستمدة من حديث 
رسول الله : «إن للقرآن ظهرا وبطناء. 
وهذا الحديث - مع اختلاف رواياته - 


كما يقرر صاحب مجمع الزوائد :قد رواه 
البزار وأبو يعلى فى الكبير والطبرانى فى 
الأوسط. 

كما يقرر السيوطى فى الجامع 
الكبير أن هذا الحديث رواه ابن حبان فى 
والطبرائى فى الكبين وابن 
جرير فى تهذيب الآثار وفى التفسير وقد 
حكم السيوطى بأنه حديث حسن وابن 
عربى فى الفتوحات يروى إجماع أهل 
الكشف على صحة هذا الحديث””. 


صحيحة, 


لكوت 


وهكذا جاء الإنتاج الصوفى فى الأدب 
يحكى أو يتمثل هذا النموذج الربانى 
السامى فى عالمى الخلق والأمر. لكل 
منهما ظاهر يشترك فى إدراكه من 
رآه أو سمعه. وباطن لا يدركه إلا من تهيآ 
له فصار من أهله. ولكن الباطن لدى 
الصوفية يختلفب عن باطن الغلاة 
والإسماعيلية. ذهؤلاء قصروا معرفة المرموز 
إليه على الإمام, والصوفية فتحوها لكل 
عارف همام. وهؤلاء لم يشترطوا التناسب 
بين ظاهر الوحى وباطته وربما اكتفى 
بعضهم بالباطن. والصوفية أنكروا دعوئ 
الباطن المنافى للظاهر, وقرروا وجو 
الجمع بين الظاهر والباطن”"". 

وريما كان من المناسب هنا أن تقدم 
نموذجا لهذا التدرج فى المعنى ذى الطبقات 


المتعذدة. يقول أبن عربى : 


بابىيثمبىغزل ربيب 
يرتعسى وسط أضاعى فى أمان 

من بنات الملوك من دار فرس 
من أجل البلاد مسن أصبهان 

هى بنت المراق بنت إمامى 
وأننا ضددها سيل يمسائى 


موسوعة التصوف الإسلامى 


يشرحه ابن عريى نفسه هكذا : " 
أفدى هذا المحبوب المتجلى إلى بأبى 
وبنفسى, يشير لما يطرأ عليه لو اتفق له 
حال الفناء. ف 
بالغزال لوجهين 
الغزل. وهو التشبيب والمحبة والنسيب, 
والوجه الآخر الوحش الذى يألف القفر, 
فكاأنه يقول هذا المعنى المطلوب لى مولده 
ومقامه إنما هو القفر الذى هو مقام 
التجريد ... رييب 


نتيجة عن مطلب البمة ... إلخ "7" 


فى عن هذا المحبوب 


: الواحد لاشتقاقه من 


: أى مريى, كأنه يريد 


0-6 والأخرى هى وضوح البعد 
الفكري فى الأدب الصوفى, فإذا كانت 
بعض أجناس الآدب تقع أحيانا فى 
التسطيح وقرب الغور. وتكتفى أحيانا 
بدغدغة العواطف الساذجة. وتسقط أحيانا 
فى ترديد العبارات الفارغة والشعارات 
اللسكوكة. فإن الأدب الصوفى بما وراءه 
من نظرة خاصة إلى الكون والحياة 
والإنسان. وبما يثيره فى قلب هذا الإنسان 
من معان سامية تريطه بمصدر الكون 
كله. وتوثق وشائجه بكل مقومات 
الوجود - هو كما يعرف كل متصل به 
يبعد عن السطحية, منيرا للفكرة مثيرا 


للعيرة. متجاويا مع الفطرة. لأنه يحرك 


أعماق الإنسان. 

أجناس الأدب الصوفى 

نريد أن نتمرض هنا - فى إيجاز -- 
لبعض الصور التعبيرية, والأشكال الفنية, 
والأغراض أو الفنون الأدبية البارزة. التى 
تبدى بها وظهر فيها الفن الصوفى فى 
مجال الأدب. آملين أن تتاح الفرصة لتناول 
هذا الموضوع - من جانب المشتغلين بدراسة 
التصوف والأدب - على نحو أكثر 
تفصيلا وأحكم منهجا : 

الشعر "الدرامى”: 

مما يتردد فى الساحة الأدبية القول بأنْ 
الشعر العريى وجدانى عاطفى عَنِإِِي) 
الطابع, لا يكاد يتخلص من إسار 
العواطف الذاتية, الشخصية أو الجماعية, 
ليخرج فى قالب موضوعى. يمده الخيال 
الطلق بصورة قصصية, تكون محورا أو 
منوالا تنسج حوله الوقائع والأحداث, 
وتنتظم الأفكار والمشاعر. فتتكشف 
أسرار النفوس وخفايا الضمائنر كما هو 
الحال فى الأدب والشعر الغربيين. الذين 
تعلمنا منهما حديثا هذه الصيفة التعبيرية 
الموضوعية. 

والحق أن هذا إن صح بالنسبة إلى 
الأدب العريى فى محيطه الخاص, فإنه غير 


المجلسر. الأعلى للشئون الإسلامية 


صحيح فيما يتعلق بأصداء الأدب العربى 


وتأثيراته على الآداب الإسلامية الأخرى من 


حوله. وخاصة الأدب الفارسى. 


فإن هذا الأخير قد عرف - بفضل 
القرآن الكريم, والأدب العريى القديم, 
وبفضل التصوف أيضا - كيف يصغ 
هذه النماذج الموضوعية للأدب. ويتخطى 
حدود الغنائية البسيطة إلى التعبير عن 
العاطفة بألوانها المختلفة فى صيغة درامية 


مركبة. 

لقد استمد شعراء الفرس من تلاوتهم 
رن وتأملاتهم فيه واتصالم بالأدب 
الغربى قصص يوسف وزليخاء وسليمان 
وملكتة ' سبأء منطق الطيرء وليلى 
والمجنون, وصاغوا فى إطارها أجمل 
الألوان الفنية. وعبرو! عن أعمق العواطف 
الإنسانية. ونكتفى هنا بالإشارة إلى عملين 
من أخلد هذه الأعمال الأدبية : 

أ- الأول ' منطق الطير * الذى أبدعه 
خيال الشاعر الفارسى فريد الدين العطار 
النيسابورى. الذى استشهد على يد المغفول 
عام 777 ها ء واستمد نواة قصته من 
رسالة للإمام الغزالى عرفت بعتوان " رسالة 
الطير". وكلاهما يدور فى فلك قصة 
سيدنا سليمان #8 كما ترويها سورة 
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التمل ب 
فى قرابة خمسة آلاف بيت كيف سعت 
مجموعة من الطير تلوصول إلى مليكهم ” 
السيمرع مرشدهم العاشق 
الحكيم البدد. وبعد التقلب فى أودية 
العشق أو مقامات السلوك حتى مقام 
الفناء. عادوا ليكتشفوا الحقيقة. حقيقة 


فة خاصة, ولكن العطار صور 


بقيادة 


أنفسهم : وهى من عرف نفسه عرف 


ريه”7, 

ب والثانى هو قصة ليلى والجنون 
التى صاغها فى قالب روحى صوفى شعراء 
متعددون من الفرس على نحو شديلا 
البراعة.» بحيث تحولت ليلى إلى معدي 
روحى هو مطلوب المريد العاشق» وتخول 
المجنون إلى صوفى؛ أو فنان ناله مس من 
الجنون المقدس» انتهى به أيضا إلى حال 
الفناء ومقام التوحيد والتفريد» * انفردت 
قصة المجنون وأخباره بالانتقال إلى الأدب 
الفارسى دون قصص بقية العذريين... 
ويرجع السبب فى ذلك إلى أن كبار 
الشعراء الذين عانجوا تلك القصة فى 
الأدب الفارسى كانوا من الصوفية» وقد 


وجدوا فى أخبار المجنون خصائص لا 
0 


تتوافر فى أخبار سواه من العذريد, 
"وقد أعطى هؤلاء الصوفية لقيير 


موسوعة التصوف الإسلامى م 
معنى العاشق الصوفى الذى ينتهى - عبر 
الحب الجزثئى لابنة عمه - إلى العرفان 
والفناء عن العوالم والصور» والتعلق بالله 
عز وجل رب كل ث 

ولعل أبرعهم فى هذا التصوير العجيب 
هو عبد الرحمن الجامى (ت 17ه) الذى 
بلغ فى هذا المضمون الصوفى مداه 
الفرس بفصل 


فى قصته يشرح فيه كيف سما قيس 


ء ومليكه . 


وينفرد الجامى بين شعراء 


بحبه عن الصورة والمادة» وانصرف إلى 
التفكير فى الجمال الأزلى: فسلا بعشقه 
الكيوفى عن حب ليلىء فحين مثلت لديه 
لم يأجبها إلا بعد لأى بهذه الكلمات: إليك 
تعفتى :هقد أشعل عشقك اليوم فى جوانحى 
نارا تلتهم أرجاء الأرض”" 

وبهذا أمد التصوف الأدب الإسلامى 
بهذه الصيغ الدرامية الشعرية: التى 
كانت بذورها الأولى من القرآن أو الأدب 
العريى القديمء ومن جهود 
اللفكرين العرب كالفزالى 
الطير)؛ وابن سينا والسهروردى وابن طفيل 
(لحى بن يقظان). 

وكان للمفهوم الصوفى والروج 
الصوفية الفضل فى تطوير هذه البذور إلى 
تلك الأعمال الأدبية» التى يزدان بها تراث 


يعطق 
(رسالة 


3500-7 


0 


الإنسانية. 


المجلس الأملى للشئون الإسلامية 


ل" 
الدرامية ' الشعرية بمدد موصول؛ لعل من 
أحدثها ما كتبه الشاعر ام 


ولا زال التراث الصوفى يمد الأ 


نى صلاج 
عبد الصبور عن " مأساة الحرج ”. 
ومما يتصل بهذم 
التعبيرية السابقة أو يقترب منها: فن 


7- الصيفة 


الأقصوصة الشعرية: أو الحكاية التى 
تصاغ شعراء لتوحى بالحكمة والعبرة» 
وتكون -- فى الوقت نفسه - معرضا لأدق 
الأفكار وأرق العواطف. 

وسيد رجال هذا الشكل الأدبى هنا 
مولانا جلال الدين الرومى (ت 7117 م ) 
الذى يعده الكثيرون - وخاصة فى الثري: 

أعظم شعراء الإنسانية؛ وقد سبق أن 
أوردنا نماذج من شعره وخاصة ' المتوى ": 
الذى يعتبره هو كاشفا عن أسرار القرآن 
وحقائق الشرع. 

ونورد هنا " لقعلة " بارعة للرومى 
يستمدها من قصة موسى - عليه السلام 
- ومواجهته طفيان فرعون؛ وكيف تفعل 
الروح فملها على حين تعجز المادة 
الكسيح:؛ ونو تشيثت بالتهديد الأجوف 
الذى لا تملك سواه: " إن السحرة فى عهد 
فرعون اللعين - حينما نا 


بوا موسى 


العداء - جعلوه مقدما عليهم: وقام هؤلاء 
ال م قالوا له: إن 
فإذا أردت فألق عصاك قبلنا 
بل ألقوا أنتم أيها ال 

مكركم أمامنا. فهذا القدر من التعظيم 
اشترى لهم الإيمان: لأن قطع 


0 


يمه؛ ذلك لا 


أيديهم 
وأرجلهم عن المراء 

ويلتقط هذا العبقرى واقعة 
أخرى تنسب إلى على رضى الله عنه أنه 
حين واجه أحد طفاة الكفار وكاد 
يقضى عليه؛ بصق الرجل فى وجه على؛ 
كُتُوقفٍ عن ضريه قائلا: " 


إنه فى وقت 
القاقاً - أيها البطل - حينما بصقت فى 
ونوج »"تألدركت نفسى: غفسد طبعى» 
فأصبح نصف قتالى من أجل الحقء 
ونصفه من أجل الهوى... لقد سمع المجوسى 
هذا القول فتجلى النور فى قلبه فمزق 
زناره؛ وقال: لقد كنت أغرس بذور 
الجفاء» وكنت أحسبك نوعا آخر من 
البشر؛ على حين أنك كنت ميزان صفة 
الوحدانية؛ بل إنك كنت اللسان المعبر عن 


كل ميزان "50 
وهكذا يلقط الرومى الدرر من بحر 
القران: أو من سيرة النبى صلى الله عليه 


الكرام: ويغزل منها هذه 


المعانى الإنسانية البالفة الدقة والجمال فى 
وصفاء روحى وذهنى 
إحدى عطايا الأدب 


يزاعة عبشرية: 
عجيبين:» وتلك 
الصوفى لأشكال الأدب وصيقه. 

0-7 وكان للصوفية فى مناجاتهم 
لمولاهم؛ وذكرهم له فى الأوراد والأحزاب 
والأدعية والايتهالات: رصيد زاخر من 
الأدب» يتجلى فى 
من الصياغة الفنية التى تفيض بصدق 
الشعور وقوة العاطفة: والخشوع بين يدى 
البارى والإخبات إليه؛ والخروج من كل 
حول وطول إلى حوله وطوله عز وجل. 

إن رائدهم فى ذلك هو الأدعية 
النبوية التى تأخذ بمجامع القلوب: " اللهم 


إنى أسلمت نفسى إليك» ووجهت وجهى 


ذج أو شكل خاص 


إليك» وفوضت أمرى إليك وألجآت ظهرى 
إليك: رهبة ورغب لجأ ولا 


ينب ا 
منجى منك إلا إليك: آمنت بكتابك الذى 
أنزلت ونبيك الذى أرسلت؛: فاغفر لى ما 
قدمت وما أخرتء. وما أسررت وما 
أعلنت» وما أنت أعلم به منى؛ أنت المقدم 
وآنت المؤخرلا إله إلا أنت 5 

ولئن كان موقف الدعاء موقف 
تخشع وتذلل وفناءء فإنه أيضا موقف قوة 


انفسية؛ وأريحية روحية؛ كما فى الدعاء 


موسوعة التصوف الإسلامن حا 
الشاذلى المشهور: " واقذف بى بالحق على 
الباطل فأدمغه فإذا هو زاهق”. 

ويبدو أن " الدعاء * صار لونا تمهيديا 
تصدر يه الرسائل المتيادلة بين القومء 


كما يروى السراج فى كتاب "اللمع'؛ فى 


باب المكاتبات والصدور والأشعار 
والدعوات والرسائل) عديدا من "الصدور" 
منها خمسة للجنيد؛ وثلاثة عشر لشيوخ 


آخرين: وهذه الصدور عبارة عن دعاء من 
الشيخ للمرسل إليه - وهو غالبا أحد 
بممريديه - " يصدر " " به الرسألة؛ ولكن 
لأَهِمية الدعاء - لأنه موجه إلى اللّه تعالى» 
ولالتماس البركة ورجاء الإجابة -- حفظت 
دور قيما يبدو وذهبت بقية الرسائل» 
واليك نموذجا منها للجنيد - رحمة اللّه: 

* حاطك اللّه بحياطته التى يحيط بها 
بن من أحبابه: وثبتك وإيأنا على 


سبل مرضاتهء وأولج بك قبابا أنسهء 


المستخل 


فى رياض نون كرامته, 
وكلاك فى الأحوال كلها كلاءة الجنين 
فى بطن أمهء ثم أدام لك الحياة 


الستخلصة من الحياة على ديمومة أبديته» 


وأرقاك 


وأفردك عما لك به؛ وعما له بك؛ حتى 
تكون فردا به فى دوامهاء لا أنت ولا 
مالك: ولا العلم به؛ ويكون الله وحده ". 
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0 
إن فى دراسة تلك الرسائل المتبادلة 


بين القوم فى مختلف عصورهم لمنبعا ثرا 


والمارف ( 


اق كر 


من دارسى 


التصوف؛: والأدب: والفكر الإسلامى 


بوجه عام" 

وصايا الأدب الصوفى 

عرف هذا اللون من الإبداع لدى العرب 
قبل الإسلام؛ ثم نما وازدهر فى صدر 
الإسلام؛ وخاصة على المستوى السياسى 
والإدارى» إذ يحاول الخليفقة أن يوصى من 
بعده؛ أو يوجه نصيحة إلى قائد جيش أو 
وال قبل أن يبعثه إلى وجهته يضمنهآ 
خلاصة تجريته وأصول سياسته» ورؤيته 


المستقبلية. 


وكان طبيعيا فى وسط تربوى روحى 
أن يزداد ذلك اللون ازدهارا؛ وهذا ما 
حدث بالفعل فى الأوساط الصوفية. 

ولعل قدوة الجميع فى هذا الصدد ما 
روى من وصايا عن رسول اللّه صلى الله 
عليه وسلم ومنها ما أورده النووى فى " 
الأربعين " قال: عن أبى نجيح: العرياض بْن 
سارية رضى اللّه عنه قال: " وعظنا رسول 
الله صلى الله عليه وسلم موعظة وجلت 
منها القلوب؛ وذرفت منها العيون؛ ختلنا 


يا رسول الله كأنها موعظة مودع, 


قأوصنا. قال: أوص يكم بتقوى اللّه 5 
وجل والسمع والطاعة وإن تأمر عليكم 
بده فإنه من يعث مخ سيرق 
اختلافا كثيراء فعليكم بسنتى وسنة 


الخلفاء الراشدين المهديين من بعدىء 
عضوا عليها بالنواجذ؛ وإياكم ومحدثات 
الأمورء فإن كل بدعة ضلالة' رواه أبو 


والترمذى وقال: حديث حسن 


إل 
صحيد ا 


داود 


وتروى فى هذا الباب وصايا لأبى بكر 
الصديق رضى الله عنه وعمر بن عبد 
العزئيز وغيرهما بالغة حد الروعة وقوة 
««تأثير ”7“*؛ لأن الموقف نفسه كما يشير 
كَونَ الصّحابة: (كأنها موعظة مودع 
فأوصنا) يضاعف طاقة الكلمة؛ ويعطيها 


فاعلية فى النفوس لا تحكون لبا فى موقف 


ا 
وجريا على هذه السنن توجه الشيوخ 
إلى أصحابهم ومريديهم بالوصايا 


الحكيمة؛: سواء كان ذلك ضمن رسالة 
يوجهها الشيخ كالذى روى عن السرى 
السقطى - رحمة الله - انه قال: 


إلى بعض إخوانى» شكتب إد 


تاكن 


أوصيك بتقوى الله الذى يسعد بطاعته من 


أطاعه: وينتقم بمعصيته ممن عصاه؛ فلا 


ارت 


تدعونك طاعته إلى الأمن من عذابه: ولا 
تدعونك معصيته إلى اليأس من رحمته, 


جعلنا الله وإياكم حذرين من غير قنوط» 


وله راجين من غير اغترار. والسلام '”7". 


ومن الوصايا التى تروى عن الحسن 
البصرى - الذى يعده بعض الصوفية 
المعاصرين أعظم السلف بعد الراشدين- 
وصية توجه بها إلى عامة أهل عصره: ' يا 
ابن آدم بع دنياك بآخرتك تريحهما 
جميعاء ولا تبع آخرتك بدئياك فتخسرهما 
جميعا. يا ابن آدم إذا رأيت الناس فى الخير 
فنافسهم فيهء وإذا رأيتهم فى الشر فلا 
تقبطهم عليه. الثواء هنا قليل: والبقاء 
هناك طويل... هيهات هيهات: ذهبت الَدَنَيَا 


بحال بالباء وبقيت الأعمال قلائد فى 


آعناق بنى آدم» فيا لبا موعظة لو وافقت 
من القلوب حياة. أما إنه لا أمة بعد 
أمتكم؛ ولا نبى بعد نبيكم ولا كتاب 
بعد كتابكم» أنتم تسوقون الناس 
والساعة تسوقكم: وإنما ينتظر أو لكم 
أن ينحق بآخركم. من رأى محمد! صلى 
اللّه عليه وسلم غاديا ورائحاء .لم يضع لبنة 
على لبنة؛ ولا قصبة على قصبة» رفع له 
علم فشمر إليه... 17" 


وللجنيد فى هذا الجنس من القول 


موسوعة التصوف الإسلامى | سم 


مقام كبير ”وقد تابعه القوم على هذا 
النهج؛ ورسالة ' أيها الولد " للإمام الغزالى 
من عيون إنتاجهم فيه؛ وقد امتد تأثيرها 
إلى لغات غير العربية» ولابن عربى عناية 
خاصة بهذا اللون» وقد نشر له حديثا 
بعض ما أنتجه فيه فى كتاب خاص 
بعنوان " الوصايا ":ولا يزال هذا اللون من 
الأدب الصوفى مطرد الحيأة حتى وقتنا 
الحاضرء وللشيخ محمد زكى إبراهيم 
من معاصرينا قطعة جميلة يتضوح منها 
3 


ريح الفزالى فى صياغة عصرية 


-١‏ ويبدو أن " المقامة * التى كانت 


يومآ أحد الفنون البارزة فى الأدب العريى 


الوسط الصوفى من قديم: ولكن بمفهوم 
وبصورة مختلفة عن تلك التى. أبدعها 
البمذانى» فالمقامة هنا * تطلق على مجلس 
الوعظ الذى يضم الخليفة أو الحاكم 
والزاهد الذى يعظ الخليفة بناء على طليه, 
وقد تطلق على الوعظ نفسه الذى يقع فى 
المجلسء بينما مقامة البمذانى وإن اتفقت 
معها فى الدلالة على المجلس أو ما يقال 


فيه من قصص أو حديث تختلف عنها فى 


دلاخوب 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
أمور... أنه لا يشيع فيها الوعظ الدينى إلا 

كالمقامة الوعظية والأهوازية 
30 


وان 
بناء على طلب أو 


فالمقامة الزهدية أو الصوفية إنما 
هى مجلس وعظ يقوم فيها الزاهد أو 
الصوفى ناصحا بين يدى الحاكم. 
ومن أمثلتها ما كان من محمد بن 
كعب القرظى: فى مجلس عمر بن عبد 
العزيز: " إنما الدنيا سوق من الأسواق» 
فمنها خرج النأس بما ينفعهم وما يضرهم 
وكم من قوم قد مثل الذى أصبحنا فيه؛ 
حتى أتاهم الموت فاستوعبهم؛ فخرجوامِنٍ 
الدنيا مرملين؛ لم يأخذوا لما أحبوا منّ 
الآخرة عدة ولما كرهوا جنة... يا أمير 
المؤمنين افتح الأبواب: وسهل الحجاب» 
وانصر المظلوم.. 
ومن أشهرها مقامة الأوزاعى ب 
المتصورء التى اختتمها بقوله: 
نصيحتى» إن قبلتها فلنفسك عملت» وإن 
رددتها فلنفسك بخست. والله الموفق للخير 
والمعين عليه. قال: بلى نقبلها ونشكر 
عليهاء وباللّه نستعين ”8 


هذه المقامة - التى هى نصيحة يتقدم 


هدم 


بها رجل الحق إلى أمير أو مسئول - لا تزال 


ذات شان فى الحياة الصوفية: وتروى 
للحلاج حين اتصاله بقادة بغداد صور طيبة 
متهاء ول 
منها نصيب بحمد الله" “2 وإن كثرت 


اليوم المداهنة للحكامء وكان شان 


فية العصر الحاضر الصادقين 


السلف البعد عن أبوابهم إلا لمصلحة 
1< ومن صيغ الإنتاج الفنى للصوفية 
وهو باب كبير من أبواب الأدب قديمه 


وحديثه شعره ونثره ' الحكم " التى 


التجربة» وتستخلص العبرة» 
ولس شغاف القلب؛ مع نصوصها أمام 


معد 


التقل. وهى فن جميل وضكر رصين» 
مصفاة» .بيد انها لدى الصوفية 


و 
بمذاقهم الخاص؛ وفهمهم الروحى للحياة 
والكون» تأخذ شكلا متميزاء ووقعا 
نافذاء وأهمية غير عادية» فالحكمة - 
كما يروى - ضالة المؤمن» إذا وجدها 
فهو أحق الناس بهاء لا يبالى من أى وعاء 
خرجت: فكيف إذا خرجت من قلب 


شيخه العامرء ولسانه الطاهر؟ إنها عندئن 


ب وطلبه الروح. 
ولعل أعظم ما قدمه الفكر الصوفى 
- وبخاصة فى مصر - من هذا اللون 


أبن عطاء اللّه ال 


عا 


0 ه ) تلميذ المرسى الذى ورث علوم 
الشاذلى ودوره الروحى 60 
وقد عنى يها الكثيرون شرحا وتعليقا 


وتقليداء ومن أشهرهم النفرى ”*: ومتهم 


فى اللمعاصرين الشرنوبى المصرى 
الأزهرى”*“: فضلا عن الدراسة العميقة 
المستوعبة لتراث العارقف السكندرى 
ومذهبه الصوفى التى قدمها شيخنا أبو 


الوفا التفتازانى””” ونورد فيما يلى بعضا 
منها: " من علامة الاعتماد على العمل؛ 
نقصان الرجاء عند وجود الزلل". 

() 'اجتهادك فيما ضمن نك» وتقصيزلة 
فيما طلب متك؛ دليل على انطماس 
البصيرة منك ". 

(ب) " الأعمال صورة قائمة؛ وأرواحها 
وجود سر الإخلاص فيها ”© 

(ج)" رب معصية أورثت ذلا وافتقارا خير 
من طاعة أورثت عزا واممتكيار! ”© 

ويبدو أن هذا الضرب من الإنتاج 

الأدبى لا يزال حيا متصلا إلى وقتنا 
الحاضر: ومما وقع لى رسالة نافعة للسيد 
محمد ماضى أبى العزايم"”؛ فيها نقس 
ابن عطاء الله. وأخرى يتخللها بعض الشعر 


للعرحوم عبد الوهاب عزام» صاحب اليد 


الطولى على الدراسات الأدبية والصوفية 


موسوعة التصوف الإسلامى 
بمصرء بعنوان * النفحاث "7 

؟- وهل يمكن فى مقالة كهذه 
رغم إيجازها ألا نذكر * الشعر الصوضى 
الغنائى "» وهو ذروة الإبداع الصوفى؛ 
والشكل الفنى الذى بدأ مع التصوف فى 
مرحلة الزهد؛ واستمر فى مرحلة التربية؛ 
وبلغ أوجه فى القرن السادس وما بعده, 
وخاصة على أيدى جلال الدين وابن عريى 
وابن الفارض والبوصيرى وغيرهم: وقد 
سبق أن تعرضنا فى هذه الفصول لجواذب 
وأمثلة مختلفة من الشعرء لكنا نريد هنا 
أت ننوه بمكانة نوعين أو غرضين من 


أتمتّراض الشعر الغناثئى الصوفى بوجه 


0 


أ أوليناء 


شعر الحب الإلبى فى الصيغة الفنائية: 
لا الدرامية التى عرفت عن شعراء الفرس. 
وهو فن صاحب مسيرة التصوف منذ 
بدايتها حتى الآن» كما ذكرنا؛ ولكنه 
بلغ أقصى مداه على لسان عمر بن الفارض 
(ت 0ه ) الشاعر المصرى الذى لقب 
بسلطان وديوانه المعروف 


العاشقين» 
مقصور على هذا الفن» وخاصة " التائية 
الكبرء 
الروحى - كما يقول نيكلسون - والتى 


التى وصف فيها معراجه 


دهل- 


المجلس الأعلى للشث 
امتد تأثيرها إلى الأدب الفريى فى 


الإنجليزية والألمانية والإيطالية ”, 


ن الإسلامية 


وقد أبدع فى تصوير حياته وتحليل 


وأحد مشتغلين 


ه وشرح اث 
بالفكر. الصوفى بمصر: وهو المرحوم 
محمد مصطفى حلمى *: ولعل فيما 
أوردناه من نماذج شعر فيما سبق كفاية 
وغنى عن التمثيل فى هذا المقام. 


ثانيهما: 


عر المدائح النبوية» وقد يرع فيه 


القوم: وكادوا يختصون به؛ لحبهم 
للمصطفى» ومحاولتهم تعمق أسرارا 
الشخصية المحمدية - كما سلف بيانه 
وهو وإن كان ضربا من الشعر الفنائى» 
فقد أنفرد فنا على حياله: له نماذجه 
وتقاليده, وأعلامه ومشاهيره؛: منذ بانت 
وأشرق الكون بنور المصطفى 
صلى الله عليه وسلم. 

ولعل أبرز مشاهير هذا الفن على 
الإطلاق - بعد شعراء الصحابة - هو 
الشاعر المصرى أيضا هذه المرة 
"البوصيرى”: محمد بن سعد بن حماد 
الصنهاجى؛ الذى تتلمذ على أبى العياس 
المرسى ‏ خليفة أبى الحسن 


سفاد؛ 


النشا 


وانتمى إلى الطريقة الشاذلية ” 


أن يشتفل بالاحتساب كراهة الظلم... 
وعاش فقيرا إلى أن توفى عام 157 للهجرة. 

وابرز ما فى حياته هو قصيدته 
(الكواكب الدرية فى مدح خير البرية) 
المشهور بالبردة: لأنه نسج فيها على منوال 
كمب بن زهير الذى نال أعظم تحفة ينالها 
شاعرء وهى بردة المصطفى صلى الله عليه 
وسلم؛ ولأنه - كما يروى أهل المناقب عن 
البوصيرى - حظى ببردة النبى صلى الله 
عليه وسلم فى المنام... وهى قصيدة التى 
قلدها كثير من الشعراء فيما بعد؛ ومن 


بوركم إمام الشعر العربى الحديث محمود 


تحنامئ البارودى مطولته الرائعة» 
وَأحَمَدَشوْقَى الذى قال فى قصيديته (نهج 
البردة): 


المسادحون وأرباب البوى تبسع 
لصاحب البردة الفيحساء ذى القدم 

الله يشهد أ تسلا أعارضه 
من ذا يمرض صوب العرض العرم 

مديحه لك حب صادق وهوى 
وصادق الحسب يملى صادق الكلم 


وما أصدق بيت شوقى الأخير؛ فالبردة 


ذوب قلب محبء: وفيض فؤاد عائق» 


والبردة وإن لم تكن هى قصيدة 
البوصيرى الوحيدة فى مدح الحبيب صلى 
الله عليه وسلم فله البمزية وغيرها - 
وأحسب» ولست بالمتء » أنه كان 
يضع ميمية ابن الفارض وهمزيته نصيب 
عينيه - صارت أشهر قصيدة عربية من 
الإطلاق؛ إذ يحفظها أو 
أتحاء 


نوعها؛ وربما عا 
يعرفها العوام والثقفون ضى مختاذ 
العالم الإسلامى عريا وعجماء وكم يفعل 
الحب من عجائب: 

ونختم هذه الصفحات عن تجلياب 
التصوف آملين أن 
التجليات الفكرية للتصوف سواء كنك 
زوحية كو خلسفية: التجليات 


ع فرصة قريبة عرض 


وكذا 
الاجتماعية المتمثلة فى الطرق الصوفية - 
بأبيات من البردة الخائدة: 
أمن تذكر جيران بذى سلم 
مزجت دمعا جرى من مقلة بدم 
أم هبت الريح من تلقاء كاظمة 
وأومض السبرق فى الظلماء مسن إضصم؟ 
لولا البوى لم ترق دمعا على طل ل 
ولا أرقت لذكر البان والعلم 
فكيف تنكبر حبا بعد ما شهدت 


به عليك عدول الدمع والسقم ؟! 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
نعم سرى طيف مسن أهوى فأرقنى 
والحب يمترض اللذات بالألم 
يالائمى فى البوى العذرى معذرة 
منى إليك ولوأنصفت لم تلم 
محضتتنى الذ لكن ذ تأ 4 
إن المحب عن السذال فى صمم 
فاق النبيين فى خلق وفسى خلق 
ولم يدانوه فى علمولا 8 
3ه لاذى تم ماهو ته 
ثم اصطفاه حبييا بارئ النسم 
إن فضل رسول الله نيس له 
بحلد» فيعرب عنه ناطق بفم 
فمبلغ العشمفيهأنهبشر 
وأنهخيرخلق الله كلهم 
عليه صلوت الله وسلامه. وسنكتفى 
بهذا القدرء وإن كان مجال القول 
متسعاء فهناك فن التأمل فى سير الأنبياء 
الذى أفرز " فصوص " ابن عربى» وهناك 
فن السيرة الذاتية الذى يزدان بتحفة 
الفزالى " المنقن من الضلال "؛ وهناك عن 
الشكوى والعتاب الذى أبدع فيه عين 
القضأة البمذانى " ث 
وهناك فن " المعراج الروحى " الذى قدم 
أولى درره على يد المحاسيى» ولعل درتها 
الأخيرة هى " رسالة الخلود " 


ياه الشهيرة؛ 


أو ' جاويد 


3-0595 


' المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


انه “ليحمد إقبان الشفوقة بالمعرفة. ( ونه يَقَدِى مَن يِسَآ إن 
وغير ذلك كثير مما يستوى الأفثدة: 
ويجذب القلوب المتفتحة» الباحثة عن نعيم 95-6 


الروح ومتاع القلب: الساعية إلى الكمال: 


ل الات 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ عسسس 
البوامش: 


(1) انظر الندوى: رجال الفكر والدعوة ١‏ / 756 . 

(1) انظر مثلا حلمى: ابن الفارض ص 19 , وعزام: ريد الدين العطار 17 . وعياد: التصوف 5١4‏ 
(؟) الديوان قة 

(؛) روجيه جارودى: الإسلام دين المستقبل 70-6 

(0) روجية جارودى: الإسلام دين المستقيل 146-144 

(1) أقول: بل أفردوا لبا كتبا كاملة ووسائل أيضا. 


(9)حلمى: ابن الفارض لمة - 54 

() وانظر معنى المستنبطات عند القوم فى المع للسراج ص 1497 , 

(5) الطوسى: اللمع 677 -01 . وانظر أيضا ص 7/8177 . وانظر أيضا الخطابى: المزلة ١١‏ وما بعدها . 

.70- السابق:‎ 0١ 

(11) السايق: 701 

(17) انظر السابق. والطوسى: 
ثلبيس 500-116 

(15) عياد: التصوف 570 


المع 718 وما بعدها. والمقدسى: صفوة التصوف 1١7‏ وما بعدها . وأبن الجوزى: 


(14) القدسيى: صفوة التصوف 117-151 
(15) الطوسى: اتلمع 778-5171 

(17) غنيمى هلال: ليلى والمجنون ١14‏ - 109 

(10) جاردوى: الإسلام دين المستقيل 141-158 

(14) غنيمى هلال: ليلى والمجنون 5-4 

(15) عزام التصوف وفريد الدين 57 . 

(50) صبح: فى الأدب الإسلامى الصوفى 1907-5907 . 
الإسلامى الصوفى: 571 

(1؟) غنيمى هلال : ليلى والمجنون --7. 

(59) السايق 5271 


(11) صبح: فى الأدب 


(5؟) صبح : الآدب الإسلامى 516 
(10) ابن خلدون ؛ المقدمة 408 
(1) عفيفى : التصوق 114. 
(97) التشيرى : الرسالة .315١‏ 
(4؟) ال الرسالة 1٠‏ 


(4؟) ذخائر الأعلاق 4 


(0؟) ذخائر الأعلاة 


(1) سيد عبد التواب: الرمزية الصوفية 1-0 


(47) جودة المهدى : الفقه السصوفى للتفسير- التفسير الإرشادى مسن إصدارات المعهسد المالى للدرسسات 


الإسلامية والعربية وعنوم التصوف بالقاهرة. ط أولى 1479 ه ص 8-1 

(5) غنيمى هلال : ليلى وامجنون ؛ .7٠‏ وذخاتر الأعلاق :ص ٠١‏ . 

(54) أنظر بديع محمد جمعة : منطق الطير 17 وما بعدها. 

(0؟) غنيم هلال: ليلى والمجنون 7١8- 7٠1/‏ 

830 السايق: 990-791 

(7) كفافى: مشوى جلال الدين الرومى 516-119 , 

(58) السابق 1غ 

(4؟) رواه اليخارى ضى كشاب الوضوء - باب فضل من بأت على الوضي. ورواه أيضا فى كتاب الدعوات - 
باب الشوم على الأشق الآيمن وفى باب " ما يقول إذا نام " وروا مسلم ايضا شى كتاب الذكر والدعاء 
والتوبة والاستنفار. 

(50) انظر السراج: المع 777-500. وصبح فى الأدب الإسلامى 776-71 

(41) أبن دقيق الميد :شرح الأريعين 5س 1/١‏ 

(49) أنظر صبح: فى الأدب 786-14 


(45) السراج: اللمع 51١‏ 
((45) صبع: فى الأدب 757 


(46) أنظر السراج: اللمع ١٠؟‏ وما بعدها 


(41) صبع فى الأدب: 550 


(4) السابق: 784 

(45) أنظر حمسن البنا: مذكرات الدعوة والداعية: ( 40 ) 
(00) انظر التقتازائى: اب 
(91) نشرة الشيخ عبد الحليم محمود بالتاهرة فى مجلدين. دار الكتب الحديثة. 
(01) انظر الشرنوبى: حكم ابن عطاء ص 4 

(05) أتظر التفتازائي: ابن عطاء الله ؟ وما بعدها 


عطاء الله 31-45 


(04)الشرنوبي: حكم 4 - 
(55) السابق 27, وانظر هذه الحكمة فى النفرى الرندى: غيث المواهب ١‏ / 740 
(07) أنظر أبو العزايم: من جوامع الكلم. 

(01) أنظر عزام: النفحات ١19‏ وما يعدها . 

(08) بدوى: تاريخ التصوف 5٠‏ . وانظر أيضا عفيفى: فكرة الشخصية 1١١‏ وما بعدها 
(04) إنظر حلمى: ابن الفارض والحب الإلبى 7, وما بعدها. 

(1) الحماصي: البوصيرى 41-60 


موسوعة التصوف الإسلامى 


الاصطلام 


يقال ف اللقة: هتلمه صَلمًا: خطعة 
واستأصلهء وغلب استعماله فى الأذن 
والأنف » وصَلْمّه؛ بالغ فى قطعه؛ واصطلم 
الشيء أى قطعه يقال: اصطلمهم الدهر أو 
الموت أو العدو: 
والأصلم: المقطوع الأذن”" وفى نسان 
العرب'”2: 2 الاصطلام: 
وَاصطلم ‏ القوم: أبيدوا 


«وتصطامون فى 
افتعال من الصلم: القطع. وفى حديث 
البدى والضحايا"*: نولا المممطلمةٌ 


الثالثة» والاصطلام: 


المصطلمة 


أطباؤها». أى المقطوعة ضروعهاء وفى 


إفية: قال أبو ذ 


وفى اصطلاح ال 
السسَرَاجٍ (ت778ه): الاصطلام: نعتُ غلبةٍ 
يرد لى العقول فيستلبها بقوة سلطانه 
وقهره. وقال بعضهم: «قلوب ممَتَحَنةٌ و ب 
مصنطلّمّة؛: وإن وقع الاصطلام فهو ذهابه 


وطمسة:؛ قال: 
إذاا ما بدت لى تعاظئتها 

فأصدرُ فى حال من لم 
فَْسَطَلُمُ الكل ينوبها 


وتشي ا عن مااييرة 


وهذا قريب مما يقرره القشيرى 
(م76:ه) فى معنن الفناء حيث يرى أن 


فوخ “أستولى عليه سلطانٌ ! 
لم يتشد “من الأغيار لا 

رسمًا ولا طللا فقد فَنِى عن الخلق. وبقى 
بالحق”", فإذا قيل: لقد فتى الإنسان عن 


نفسه وعن الخلق» فنفسه موجودة والخلق 
موجودون؛ ولكن لا علم له بهم ولا به» 
ولا إحساس ولا خبرء فتكون نفسنه 
موجودة والخلق موجودين» ولكنه غافل 
عن نفسه وعن الخلق أجمعين: غير حاس 
وبالخلق» وذلك لكمال اشتفاله بما 
هو أرفع منهما. 
١‏ 


أنك ربما ترى الرجل 
يدخل على ذى سلطان أو محتشم فى هيبة 
ذيذهل عن نفسه وأهل مجلسه وهيئات 


وين 


اه 


الأعلى لاشد 


5 


ذلك الصدر؛ وهيئات نفسه؛ فلا يمكنه 


ن الإسلامية 


الإخبار عن شيء: وقد قال الله تعالى فى 


شأن نسوة يوسف اقتيةة: له ؤامًا 


وَقَطَمَنَ أَيْدِينٌ 4 (يوسف: )0١‏ حيث لم 
يجدن عند لقاء يوسف اكت على الوهلة 
الأولى ألم قطع الأيدى؛ وهن أضعف 
الناس: ل وَقُِنَ حَدن بن مَا هَدد 


إِلَا مَلكُكرِيدٌ) (يوسف: .)0١‏ 


فهذا تفافل مخلوق عن أحواله عند 
لقاء مخلوق آخر: بمن يكاشف 
بشهود الحق تفاهل 


عن إحساسه بنفسه وأبناء جنسه فآية 


فما ظئك 


أنه وتعالى» فلو 


أعجوبة فيه 


ويرى البجويرى (ت نحو ٠الأه)‏ أن 
الاصطلام هو “شهود تجليات الحق التى 


تجعل الإنسان مقهورًا. حتى يكون 
عدماء فالقلب الممتحن والمصطلم سيان» 
ولو أن الاصطلام فى اصطلاح الصو 


أشد وضوحًا وأبين من الامتحان” 
وعند ابن عريى (ت58ته) أن 
الاصطلام هو نعت (وقيل: نوع) وَلّهِ يرد 
على القلب فيسكن تحت سلطانهة”", 
وفى الباب 
المائتين من “فتوحاته' يقول شيخ الصوه 
الأكبر تحت عنوان "مقام الاصظطلام”: 


الثانى والثلاثين بعد 


للاصطلام على القلوب تحكخم 
وله على كل النعوت تقسدم 
يعطى التحير فى العقول وجوده 
وهو السبيل من الإله الأقوم 
من قال زدنى فيك رب تحير 
ذاك المؤمل والنبى الأعلم 
لولاهء ماع رف الإله ولا درث 


ألباب أهل الله آين همهم 


الاصطلام فى اصطلاح القوم وَلَهِ يرد 
لى القاب. سلطانه قوى؛ قيسكن من 
فلم به نعتهء وهو أن العبد إذا تجلى له 
الحق فى سره فى صورة الجمال أثر فى 
نفسدكنيية : فإن الجمال نعت الحق تعا 
والبيبة نعت العبد؛ والجمال نعمت الحق؛ 
والأنس نمت العبدء فإذا اتصف العبد 
بالبيبة لتجلى الجمال - فإن الجمال 

وب أبدًا - كان عن البيبة أثر فى 
الجوارح. وحكم ذلك 
الأثر اشتعال نار البيبة فيخاف لذلك 
سطوته فيسكن. وعلامته فيه فى الظاهر 
خدر الجوارح وموتهاء فإن تحرك مَنْ هذه 

فته افحركته دورية 


القلب وخدر فى 


لا يزول عن 
موضعه: فإنه يخيل إليه أن تلك النار 
محيطة به من جميع الجهات فلا يجد 


منفد! فيدور فى موضعه؛ كأنه يريد 


غاب 


القرار منهء إلى أن يخف ذلك عنه بنعت 
آخر يقوم به: وهو حال ليس هو مقامّاء 
ولا كان هذا الاصطلام نعت الشبلى 
(تغ17ه) كان يدور لضعفه وخوفه؛ غير 
أن الله كانت له عناية به فكان يرده إلى 
إحساسه فى أوقات الصلوات فإذا أدى 
صلاة الوقت غلب عليه حال الاصطلام 
بسلطانه؛ فقيل للجنيد (ت15107ه) رضى 
الله عنه فقال: أمحفوظ عليه أوقات 
الصلوات؟ فقيل: نعم. فقال الجنيد: الى 
لله الذى لم يجر عليه لسان ذنب:. 

ومن عجائب حكم الاصطلام - 
مكما يرى أبن عريى 
الضدين؛ فإن الخدر ينفى الحركة: هنا 


أنه يجمع بين 


هو مخدور الجوارح بل هو محرّك يدار به؛ 
وهو صاحب خدرء هكذا يحسه من 
5006 
نسو" 

والاصطلام عند الكاشائى (ت نحو 


٠؟/اه)‏ هو: "الونه الغالب على القلب وهو 


موسوعة التصوف الإسلامى سم 
قريب من البيمان”"". 

ويشير عبد الكريم الجيلى 
(ت١٠7اع)‏ إلى أن الاصطلام: "هو غيبوية 
العبد عن وجوده بجاذب من الحضرة 
الإلبية الذاتية؛ فيذهب عن حسه؛ ويفنى 
عن نفسه. وهذا مقام السكر”". 

وينقل عن الشيخ أحمد التجانى 
(ت770١ه)‏ فى حقيقة الاصطلام: أن أوله 
ذهول عن الأكوان وهو المعبر عنه 
فناء عنها مع علمه 
يفنائه» وأعلاه فتاؤه عنها وفناؤه عن 
قنَاقه/ والمرتبة العليا منه أن يشهد نفسه 
كتين لتك الوجود؛ وهو المعبر عنه بالسحق 
كي 

وقيل: إن الاصطلام هو غلبات الحق 
الذى يجعل كليّة العبد مغلوية له بامتحان 


بال ٠‏ ووسطه 


اللطف فى نفى إرادته'*". وقيل: هو حرارة 
الولع بأشواق القرب . 


أ.د/ محمد أبو خليفة 
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- 0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية سس 
البوامش: 


(1) المعجم الوسيط مادة (صلم). 

(؟) لسان الدرب لابن منظور: مادة (صلم) وقارن مغتار المدحاح الرازى نفس المادة. 

(1) النهاية فى غريب الحديث؛ ابن الأثير: 14/7 

(4) رواه ابن عباس وخرجه الطبرانى فى الأوسط والبيثمى فى مجمع الزوائد تحت رقم 0145 

(6) رواه البيثمى فى مجمع الزوائد تحت رقم 16147: والطبرانى وقال: حديث رجاله حسن ولكنه منقطع 

الإسناد. 

(1) اللمع؛ السبراج الطوسى: ص00 

() الرسالة القشيرية» القشيرى: رهد 

(4) السابق نقسه. 

(5) كشف المحجوب؛ البجويرى: ص807: ترجمه عن الإنجليرية محمود أحمد ماضى أبو المزائم؛ وطابق 
الترجمة علسى النص الفارسى د/إبراهيم الدس_وقى شتاء ط دار السنراث العربى بالقساهرة 1514م. وقسارن 
حول هذا النص ترجمة أخرى من الفار, "الاصطلام هو غلبات الحق الى تجعل كلية الع 
مقهورة با بامتحان اللطف فى نفى إرادته وَقلِكهِي تحن وقلب مصطلم كلاهما بمعنى واحد إلا أن 
الاصطلام أخص وأرق من الامتحان فى جريان عبلات حل كَل اإلطاررة 

)٠١(‏ أصطلاحات الصوفية ؛ ابن عربى: ص10 وقارن أدامشن [صطادطات الصوفية تلكاشانى: رةه 

(01) الذ 


رحات المكية ؛ لابن عريى: 017/7 


(15) معجم اصطلاحات انصوؤية: الكاشاني: ص60 وقارن أصككلاحات الفنون: التهانوى: 511/1 
(17) الإنسان الكامل؛ الجيلى: ؟/01. 


(14) موقع على نوان: رباط الفشراء إنى الله تعاتى 
(19) المعجم الصوضى؛ عبد المثعم الحقنى: ص74 


موسوعة التصوف الإسلامى 


الإماتة (الموت وأنواعه) 


كلمة الموت فى أصلها اللغوى لها 
عدة معان: 

فالموت ضد الحياة؛ والميت: الذى 
مات؛ والميت المائت: الذى لم يمت بعد. 
وقيل الميت يصلح لما قد مات ولما 


سيموت قال الله تعالى: ( إِنْكَ متهم 
مينُونَ 4 (سورة الزمر: .)6١‏ 

وجمع بين اللفتين عدى بن الرعلاء''! 
فقال : 


اليس مسن مبات فاسستراح بعيت 
إنما اميت ميت الأحياء 
إنما اميت مسن يعيش شقيا 
كاسفاباله قليل الرجاء 
فان اس يُمتمشصون ثمدذذًا 
وأناس حلوقهم قو المساء 
وموت مائت: كقولك ليل لائل؛ يؤخذ 
له من لفظه ما يزكد به؛ قفى حديث 
الشوم والبصل «من أكلهما فليمتهما 
طبخاء'" أى فليبالغ فى طبخهما لتذهب 
حدتهما ورائحتهما”" 


وبمثل هذا يستخدم الصوفية كلمة 
الموت للمبالغة فى قهر النفس كما سنبين. 

والموت: السكون؛ وكل ما سكن 
فقد مأت. 

وقد أورد ابن عريى هذا المعنى وقال: 
ابليوت هو السكون: والتزم المعنى اللفوى 
للمُوك"؟ » وهو ما يتيح إطلاق الموت على 
أقمور أخرى قابلة للسكون. 

والموت: الخمود: يقال ماتت النار: أى 
مدت © 

وقد استخدم الجيلى هذا المعنى حين 
اعتبرالموت خمود النار الفريزية التى 
كون بها سيب الحياة فى دار الدنيا"" 


وذكر ابن القيم فى مدراج 
السالكين أن الموت الإرادى هو قمع 
الشهوة المردية» وإخماد نيرانها المحرقة» 


القلب والروح للتفكيرفيما فيه كمال 


العبد» ومعرفته؛ والاشتغال به 99, 


والموت يقع على أنواع بحسب أنواع 


شافةاء 


الأعلى تلشثون الإسللا 


الأول: ما هو بإزاء القوة النامية 


الموجودة فى الإنسان والحيوانات والنباتات 
نحو قوله تعالى: ل( حَيْفَ عي لض بَعْدَ 
و4 (الروم: )0١‏ وقوله سبحانه: ( وأحَبَيْنا 


بي بَلَده عا 4 (سورة ق: .)١١1‏ 


نى: زوال إئقوة الحاسةءط قَالَتْ 


عَيذَا 4 (مريم: 57). وقوله 


سبحانه: < وَيَقُولُ آلإنسَنٌ أيذًا ما 
أمْرَجُ حي 4 (الروم: 17). 


الثالث: زوال القوة 


العاقلة وهو 


سَهُ4 (الأنعام: )١7‏ وإياه قصد بقوله : 
إِنكَلَا تيع آلْمَوق » (النمل: .)6١‏ 
الرابع: الحزن المكدر لاحيا 
قصد بقوله 'ويأتيه الموت من كل مكان 
وما هو بميت" (إبراهيم: )١١7‏ 
الخامس: االلمنام»ء فقيل النوم موت 
خفيف؛ والموت نوم ثقيل» وعلى هذا النحو 


سماه الله توفيا فقال: < وَهُوَ الى 


وفى حديث الائتبأه من النوم «الحمد 


لله الذى أحياتا بعدماأماتتا وإليه 


التشوري". 
سمى النوم موتا لأنه يزول معه العقل 
والحركة تمثيلا وتشبيها لا تحقيقا 27 
وقد يستعار الموت للأخوال الشاقة 
والذل؛ والسؤالء والبرمء 
والمعصية؛ وغيرذلك”": ومنه الحديث: 


«أول من مات إبليس لأته أول من 
عصى»”'؛ وفى حديث موسى على نبيتا 
عليه انصلاة والسلام قيل له: «إن هامان 
إقَنَمٍمكات: فلقيه فسأل ربه؛ فقال له:أما 
تَعلّم أن من افقرته فقد أمته 5,!". 


وَهَده كلها معان استخدمها الصوفية 


فى الحديث عن معنى الموت. 

والموت فى اصطلاح الصوفية هو: قمع 
هوى النفس:؛ فإن حياتها به» ولا تميل إلى 
لذاتها وشهواتها ومقتضيات الطبيعة 
البدنية إلا به؛ وإذا مالت إلى الجهة 
السفلية جذبت القلب الذى هو النفس 
الناطقة إلى مركزها؛ فيموت عن الحياة 
الحقيقية العلمية التى نه بالجهل؛ فإذا 
ماتت النفس عن هواها بقمعه؛: انصرف 
القلب بالطيع والمحبة الأصاية إلى عالمه: 


عالم القدس والنور؛ والحياة الذاتية التى 


0-0-5 


لا تقبل الموت أصلا". 
فالموت قمع هوى النفس: فمن مات 


00 03 
عن هواه فقد حيى بهدار"". 


والصوفية يستخدمون كلمة (قوامع) 
للتعبير عن كل ما يقمع الإنسان عن 
مقتضيات الطبع والنفس والبوى عنها» 
وهى الأمداد الأسمائية والتأبيدات الإلبية 
الأمل المناية فى السير إلى الله والتوجه 


د 
2 


والهوى: هو ميل النفس إلى مقتضيات 
الطبع والإعراض عن الجهة العلوية بالتوجه 
إلى الجهة السفلية”". 

وقد أجمع الصوفية عل 
ميدأ الحياة:؛ وأنالنفس مب 


آن الكروج 
أ الشهوات» 
والقلب مركز المعرفة؛ والسر مركز 
المشاهدة أو الشهود؛ أو ا يقال أحيانا: 
النفس مبدأ انشهوات والأفعال المذمومة» 
والروح مبدأ الحياة والأفمال المحمودة» 
والعقل محل العلم؛ والقلب محل المعرفة 
والمحبة أصالة؛ ولكنه إن مال إلى النفس 
اتصف بصقاتهاء وإن مال إلى السروح 
اتصف بصفاتها؛ فهو متقلب بينهما”". 
ولقد نقل الصوفية النفس من المعنى 
الواسع الشامل للفجور والتقوى إلى المعنى 
المحدود فى الأمارة بالسوء؛ وأطلقوا على 


موسوعة ال 


الصفات المذمومة فى الإنسان لفظة النفس 


يف الإسلامى 


من باب إطلاق العام على الخاص”"". 

وقد ذكر الإمام الغزالى: أن النفس 
مشترك بين عدة معان. 

لكن الاستممال الغالب على أهل 
التصوف أنه يراد بالنفس المعنى الجامع 
القوة الغضب والشهوة فى الإنسان؛ لأتهم 
يريدون بالنفس الأصل الجامع للصفات 
المذمومة من الإنسان؛ فيقولون: لابد من 
مجاهدة النفس وكسرها”". 

والمنهج الصوفى فى قمع هوى النفس 
يبَأ أولا بأن يجتهد الصوفى فى مراعاة 

4؛ ومعرفة أخلاقها؛ فإنها الأمّارة 
بالسوء. ولا يغفل عنها وإن تتناهى ف 
المعرفة؛ فإن النبى 25 كان مراعيا لبا» 
ومستعيذا بالله من شرهاء وكان على بن 


أبى طالب 5ه يقول: (ما أنا ونفسى إلا 


كراعى غنم؛ كلما ضمها من جاذ 
انتشرت من جانب) 


وقال أبو بكر الوراق”": النفس 
مرائية على جميع الأحوال؛ منافقة ضى 
أكثر الأحوال؛ مشره بعسض 
الأحوال. 
ال الواسطى”": الستفس صتمء 


والنظر إليها شرك؛ والنظر فيها عبادة 


او 
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ثلها فى إبداء الحسن وإخقاء 


القبيح مثل الجمرة؛ لونها حسن وإنها 
لتحرق؛ وإن عوقبت تشوفت التوبة» وتمنت 
الأوية ؛ 


ركبت هواها 


1 


0000 
نيف وَِذّا مَسّهُ الشرٌ 
قَدُودُعَاءِ ريض 469 (فصلت: .)01١‏ 


وقيل: مثل النفس مثل ماء واقف 
دلق إن خروفشه تبيخ ما شح ة سن 


0 


الحمأة والنتن” 


وبعد الا خرف لبنس يردي 


الشهوات:؛ وامتناع عن الطاعا 
بالمجاهدات؛ وهى فلم السنفس عن 
مألوفاتهاء وحملها على خلاف أهويتهاء 
ومنعها من الثشهوات: وياخذها 
بالملكابدات؛ وتجرع المرارات» بكثرة 
الأوراد؛ واستدامة الصوم والنوافل من 
الصلوات؛ مع الندم على المخالفات» ونقلها 
عن قبيح العادات*". 

والمنهج الصوفى يعتمد أساسا على 
السعى إلى تزمكية النفس؛ ومقاومة هواها 
وميلهاء وكبح جماحها وأهوائها؛ ورغباتها 
الدنيوية؛ وهو إحدى الغايات الأولى 


اللتصوف الإسلامى: ولذلك حينما سثل أبو 


برى”" ما الت 


الحسين الذ 
ترك كل حظ للنفس. 
وسثل الجنيد”' عن التصوفء فقال: 


وف؟ فقال: 


تصفية القلب عن موافقة البرية؛ ومفا 
الأخلاق الطبيعية؛ وإخماد الصفات 
البشرية؛ ومجانية الدواعى النفسانية؛ 
ومنازلة الصفات الروحائية:؛ والتملق 
بالعلوم الحقيقية: واستعمال ما هو أولى 
على الأبدية؛ والنصح لجميع الأمةء 
والوفاء لله على الحقيقة واتباع الرسول 28 
فى الشريعة”© 

وهذا المنهج الصوفى يعبر عنه برياضة 
التقس ومجاهدتهاء وقد أشار القرآن 
المَكَرَيّم إلى ذلك فى قوله تعالى: ( فَأمًا مّن 
ع ه 2 أَفيَرة آنا جه فَِنّ الججم هىَّ 
1 ُتَهَى ألنفسَ 


50 


هْوَى © فإِنّ أنه م النأوى © > 


(النازعات: 709 )24١‏ وقوله سبحانه: 


وَالِْينَ جَنْهَدُوا ينا بوم شبلنا" وَإنَ الله لَمَعّ 
الْمُخْسِيينَ © 4 (العنكبوت: 6. 
والصورة المثلى لمجاهدة النفس 
الدى الصوفية تكون بقمع النفس؛ وبموت 
هواهاء وكبح جماحهاء ولذلك 
يذكر السهروردى من مقامات واحوال 
السالكين: مقام من سلك طريق 


500 


الرياضات والمكابدات وقهر النذ 

فى المخالفات»: ويقول عنه: وهو أفضل 
سدح وب ل خرص متي ينا 
صَبْرُوا 4 (القصص: 64 


وهذه الدلالة الخاصة للموت فى 
المصطلح الصوفى؛ ريما ترجع إلى وقت 
مبكر من تاريخ الزهاد والمتصوفة. 
فها هو الربيع بن خيثم أحد التابعين 
الذين أخذوا عن عبد الله بن مسعود؛ وهو 
أحد ثمانية من التابعين الذين انتهى إنيهم 
أمر الزهد ؛ وكان عبد الله بن مسعود إذا 
رآه قال: مرحبا يا أبا يزيد ؛ ويجلسه إل 
جنبه؛ ويقول: لو رآك رسول الله صلىَإيِلَهٍ 
عليه وسلم لأحبك؛ وما رأيتك إلا ذكرت 
المخبتين 
ان يقوم الليل عايدا متهجداء 
وكانت أمه تناديه قائلة: يا بنى؛ يا ربيع 
ألا تنام 5 فيقول يا أمه؛ من جن عليه الليل 
وهو يخاف البيات: حق عليه آلا ينام . فلما 
بلغ أشده ورأت ما يلقى من البكاء والسهر 
نادته فقالت: يا بنى لعلك قتلت قتيلا 5 
فققال نعم يا والدة» قد قتلت قتيلا. قالت: 
تى يتحمل على 
أهله فيعفون؟ والله لو يعلمون ما تلقى من 
البكاء والسهر بعد؛ لرحموك. فيقول: يا 


ومن هذا القتيل يا 


موسوعة التصوف الإسلامى 


والدة هى 3 


”. وفى رواية: (قتلت 
قتيلا هى نفسى). 

علل الربيع بكاءه وزهده وسهره لأمه 
بأنه قتل نفسه؛ وأقام لمن جاء بعده من 
الزماد والمتصوفة صوره نموذجية 
للمجاهدة وكان أول من قال بها"". 

لقد وضع الربيع إذاً فى تاريخ المخبتين 
فكرةقتل 


- كم الصوفية من بعده- 
الئة لبيية 
ويؤصل الصوفية لبذا المعنى 


تإلاستدلال على ذلك بقول الله تعالى: ( وَإِذْ 


ان علد 


كَل مس لزيد تقوم[ . لانت 


اك ت عَليكي نشد 


: 04) فمن تاب 


قال الإمام جعفر بن محمد الصادق 
5ه الموت هو التوية؟» 
وقد ذكر الإمام الألوسى فى تفسير 


هذه الآية - عقب الحديث عن قصة بنى 


53-75 


المجلس الأعلى للشلون الإسلامية 
د هَوَئهُ 4 (الفرقان: 19) وأن الله 
سبحانه - قد خلق نفسه فى أصل القطرة 
مستعدة لقبول فيض الله تعالى والدين 
القويم» ومتهيثة لسلوك المنهج المستقيم؛ 
والترقى إلى جناب 
الأنس.... فمتى أخلدت النفس إلى الأرض: 
وآثرت شهواتها على 
مولاهاء أمرت بقتلها بكسر شهواتها؛ 
وقلع مشتهياتها ليصح لبا البقاء بعد 
الفناء؛ والصحو بعد المحوء وليست التوبة 


القدس وحضرة 


واتبعت هواهاء 


وهذا 
لخواص الحق. 
الإشارة بموتوا" قبل أن تموتواء وفَيْلَ؟ 
أول قدم فى العبودية: إتلاف النفس وقتلها 
بترك الشهوات؛: وقطعها عن الملا" 


ويستدلون كذلك بقول الله تعالى: 


ورجال الصدقء وإليه 


«أتئن كان ميا َأخييْتهُ » (الأنمام: 017١‏ 
يعنى ميتا بالجهل فأحييناه بالعلم*" 
قال ابن عباس - رضى الله عنهما-: 
إن المراد بالمييت: الكخافر الضال: 
وبالإحياء البداية؛ وبالنور: القرآن: 
وبالظلمات: الكفر والضلالة””. 
ويستدلون كذلك أيضا بأحادي * 


جهاد النفس وسنتحدث عنها عند الحديث 


عن أنواع الموت. 


أنصواع المسوت 
المصطلحات الخاصة بأنواع الموت ندى 


الصوفية أذرت أول ما أشرت عن حاتم 
الأصم”"" فهو أول من أطلقها حيث قال: 
من دخل فى مذهبنا هذا فليجعل فى نفسه 
أربع خصال من الموت: موت أبيضء وموت 
أسود » وموت أحمر؛ وموت أخضر. 

فالموت الأبيض: الجوع؛ والموت 
الأسود: احتمال أذى الناسء والموت 
الأتكمر: مخالفة النفسء؛ والموت الأخضر: 
وح الرقاع بعضها على بعض”"' 

تج هذا التصنيف عند ابن عريى 
ولم يضف جديدا ”" حيث قال: 

فإن لأهل الله أربع موتات؛ موت 
أبيض: هو الجوع؛ ومصوت أحمر: وهو 
مخالفة النفس فى هواها؛ وموت أخضر. 
وهو طرح الرقاع فى اللباس بعض على 
بعض؛ وموت أسود؛ وهو تحمل أذى الخلق» 
بل مطلق الخلق”” *" 

وقال: سر الموت كرياته وكحشف 
حسراته؛ فأبيضة: ألم حسىء؛ وأحمره: 
ألم لفسى» وأ 
مثل زهر النبات لما فيه من شتات 47 


دفرض جفلق: والخطره 


- الموت الأبيض: 

يَمرف الضوفية اوت الأبيض 
بالجوع. ويمللون ذا ك بأنه ينور الباطن» 
ويبيض وجه القلب» فإذا لم يشبع السالك 
أوإذا كان السالك ممن لا يعرف الشب 
بل لا يزال جائعًا: مات بالموت الأبيض» 
الفطنة» فمن ماتت بطنته حييت فطنته”؟ 
لذتك يقول ابن عريى: 

الجوع موت أبيض 

وهو من أعلام الهدى 

الجوع حلية أهل اللّه: وأعنى بذلك 
جوع العبادة وهو الموت الأبيض!"". 

والجوع أحد أركان الطريق الصوفى 
الذى يتكون من أريعة أشياء: الجوع» 
والعزلة (أو الخلوة) والسهر؛ وقلة الكلام 
(أو الصمت) 69 

فهذه الأريعة تحصن من القواطع» فإن 
مقصود المريد: إصلاح قلبه ليشاهد به 
ربه؛ ويصلح لقربه وهى جنة وحصن” 
مكما يذكر الصوفية- بها تدفع عنه 


القواطع؛ وتمنع العوارض القاطه 
للطريق: فإذا فعل ذلك اشتغل بعده بسلوك 
الطريق !"4 


والجوع أهم هذه الأركان - فى نظر 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الصوفية - فإذا جاع المريد تبعه الأركان 
الثلاثة بالخاصية:؛ إِذ الجوعان من شأنه 
أن يقل كلامه؛ ويكثر سهره؛ وب 


العزلة عن الناس. 


وأنشدوا: 
بيت الولاية قسمت أركاته 
ساداتنا فييهمن الأبدال 
ما بين صمت واعتزال دائما 
والجوع والسهر النريه الغالى 
وكان كبو العسن القشيزيا دريضة 
اله تعالى - يقول: إنما أساس باب الطريق 
الإجلوع؛ لأنهم لم يجدوا ينابيع الحكصة 
تحصل لبم إلا به وقد كانوا يتدرجون 
فى تقليل الأكل شيئا فشيثا”” 
ويقول سهل بن عبد الله التسترى” 
لما خلق الله الدنيا جعل فى الجوع العلم 
والحكمة:؛ وجمل فى اتشبع الجهل 
ه الله تعالى - إذا 


لمم 


والمعصية؛ وكان - ر. 
جاع قوى؛ وإذا شبع ضعف** 

وقال يحيى بن معاذ”: لو كان 
الجوع يباع فى الأسواق لما كان لطلاب 
الآخرة أن يشتروا سواه» وقال: لو تشفعت 
إلى نفسك بال ملائكة المقربين والأتبيساء 
والمرسلين. فى ترك الشهوة لردتهم 
أجمعين؛ ولو توسلت إليها بالجوع لانقادت 


الات 


وير 
2 
ح ار المجلس الأعلى للشئون الإسلامية ب 


لك وصارت من الطائعين0©. 

وقال: الزهد ثلاثه أشياء: الخلوة: 
والقلة والجوع. 

وقال: جوع التوابين تجرية؛: وجوع 


الزاهدين سياسة؛ وجوع الصد 


تكرمة07 


والجوع- 
الغزالى- ينقص دم القلب ويبيضه؛ وضى 


هما بتك السام 


بياضه نوره؛ وييذيب شحم الفؤاد؛ وضى 
ذوبانه رقته؛ ورقته مفتاح الكاشفة: 
كما أن قساوته سبب الحجاب. ومهما 
نقص دم القلب ضاق مسلك العدوء فَإرلا 


مجاريه العروق الممتلئة بالشهوات 


وذكر عشر فوائد أخرى للجوع هى: 

١‏ غاء القلب وإيقاد القرني 
وإنفاذ البصيرة 

- رقة القلب وصفاؤه إلذى به يتهيا 
لإدراك لذة المثابرة والتأثر بالذدكر 


”- الانكسار والذل؛ وزوال البطر» 
والفرح, والأشر الذى هو مبدا 
الطغيان والغفلة عن اللّه. 

غ- أن لا ينسى بلاء الله وعذابه؛ ولا 
ينسى أهل اليلاء. 

0- كسر شهوات المعاصى كلها 
والاستيلاء على النفس الأمارة 


بالسوء. 

5- دفع النوم ودوام السهر. 

1 تيسير المواظبة على العبادة. 

- يستفيد من قلة الأ | 
البدن؛ ودفع الأمراض. 

4- خفة المؤونة فإن من تعود قلة 
الأمكل كفاه من المال قدر يسير 
-٠‏ أن يتمكن من الإيثار والصدقة 

بما فضل من الأطعمةعلى اليتامى 
والمساكين 7 

وابن عربى بالرغم من أنه يمتبر أن 

الجوؤْع أحد أركان المجاهدة:؛ التزاما 

بالمنهج الصوضى إلا أنه يعود فيذكر : 
أن الجوع المطلوب فى الطريق هو 

تيار لتقليل شضول 

الطبع؛ ولطلب السكون عن الحركة إلى 
الحاجة:؛ ذ لا قاطنب الصفة 


للمنا ين: جوع ا 


الصمدية؛ وحده عندنا صوم يوم؛ فإن زاد 
فإلى السحر؛ هذا هو الجوع الشروع 
الاختيارى؛ وما لنا طريق إلى الله إلا على 
الوجه المشروع؛ ولولا أن الله جعل هذا حد 
المصلحة فى عموم خلقه؛ لما وقته إلى هذا 
القدر؛ فلا يكون الإنسان ضى الزيادة 
عليه أعلم بمصالح الجوع فى العيد من 


ريهء هذا غاية سوء الأ 
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السالك ألا يزيد على الحد المشروع 
فيكون متبعاء فإن ترك العمل بالاتباع 
أعظم أجرا من العمل بالابتداع: فإنا 
بالاتباع بحكم الأصل. 

ثم يبين المعنى المراد للأحاديث التى 
يستدل بها البعض على الجوع قائلا: وما 
قال صلى الله عليه وسلم: «إن الشيطان 
يجرى من ابن آدم مجرى الدم؛ فسدوا 
مجاريه بالجوع والعطش» 7*: لم يختلف 
أحد من العلماء ولا من أهل الله أنه أراد 
الصومء والتقليل من الطعام فى السحور 
المسنون لمن واصلء وفى الإفطار لمبلن: 
أقطرء فإنه قال صلى الله عليه وسلم؟ 
«يحسب ابن آدم لقيمات يمن صلبة) !0 
فلا يتعدى المريد الحدّ الذى سنه من شرع 
الطريق إلى الله به 

فلا تجع من غير صوم فإنه غير طريق 
مشروعة..... ولا تلحق بأهل الغلط من أهل 
هذا الطريق الذين يجوعون تلامذتهم من 
غير صوم؛ أو يصومونهم ثم يطعمونهم قبل 
غروب الشمسء ذلك غلط منهم: وجهل 
بطريق الله تعالى؛ وإن كانوا يقصدون 
بذلك مخالفة النفس فما هذا موضعه؛ 
وإنما ينبغى أن يخالفوها فى تعيين 


المآكول على حد مخصوص» ووجة معين 


موسوعة التصوف الإسلامى حسم 
وميزان مستقيم يعرفه أهل الله 

أما جوع الأكابر فجوع اضطرار؛ 
فإن الذى ينتجه الجوع قد حصل لبجم 
ملكة لا تزول عنهم فى حال جوع ولا 
شبع؛ فلم يبق إلا التقليلء ولكن من 
الحلال إما للنشاط فى الطاعات؛ وإما 
لخقة الحساب 0 

وهكذا يؤكد ابن عربى على عدة 
حقائق خاصة بالجوع: 

أ- انه بالنسية للسالكين أهل 
الطريق جوع اختيارء وأنه ليس مطلويا 
ياه أو لنفسه؛ وإنما لما يحدثه فى النفس 
غاء ورقة وضياء؛ ولذلك 
يُقَنَوّنَ؟ إن الجوع ليس مطلويا لك حتى 
تستغنى بالشبع عنه؛ ولكن إن كان 
الجوع إذا قام بك أعطاك من الصقاء 


واثقلب مسن 


والرقة واللطافة والتحةق بالعبودية 
والافتقار ما يمطليه حقيقته: فأنت طالب 
له؛ غير مستفن عنهء فإن أعطاك الشبع 
ما أعطاك الجوع من كل ما ذكرناه: 
فقد استفنيت بالشبع عن الجوع ؛ إذ الجوع 
اليس مطلويا لنفسه: وإنما هو مطلوب لما 
ذكرناه؛ فإذا وجدنا ذلك فى ضده» فلا 
حاجة لنابه؛ إذ إنطبع يرده؛ كما أن 


الطبع يوجده؛ ولذلك كان رسول الله 38 


منووانة 
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الضجيع'”'؛: وذلك لأنه وإن أعطى مسا 
ذكرناه ولكن لا يقطع أن يكون افتقاره 
ذلك إلى اللّه. بل قد يكون لغير اللّهء غلذا 
قال رسول الله صلى الله عليه وسلم فيه: 
«إنه بئس الضجيع». 

الجوع بئس ضجيع العبد جاء به 

لفظ النبى فلا ترفع به رأسا 


قد أدرك القوم فى تعبينه غلط 
ولم يقيموا له وزتنا وقسطاسا 
من قال ما الجوع لم يعرف حقيقته 
وقد أضل بما قد قائه الناسا 
جوع القوائد محمود ولسست أرى 
فيما أراء من استمماله بأميا 
وع الطبيعسة مذموم وليس يرى 
فيه المحقق بالرحمن إيناس !9*8 


ب- أن الجوع لا نالا عن 


صيام؛ أى لابد أن يكون مقصودا! به 
العبادة عن طريق الصوم؛ فإن هذا هو 
الوجه المشروع للجوع. 

ره يكون هذا الجوع المقصود 
للعبادة مؤديا إلى هلاك الشخص الذى 
يقوم بهذا النوع من أنواع الرياضة الروحية 
أو إلحاق الضرر به فى بدنه: حتى لا يفتر 
عن العبادة وممارسة أنواع أخرى من 
الطاعات”", 


د- أن الجوع له حد ومقدار؛ وهو 
الجوع المحقق بخلاف الجوع المتخيل ذما 
وقعت الاستماذة النبوية إلا من الجوع 


المحقق فإنه يكون به الإ 


يقول ابن عريى- عاصيا للشرع ظال ما 
لنفسه إذا كان اختياراء ولبذا كان 
رسول الله صلى الله عليه وسلم لا يجوع 
قط إلا اضطراراء وهو جال العلماء بالله 
الأنهم من صفتهم العدل", 

وهكذا! نلاحظ أن ابن عريى لم 
يتوشف عند الجوع كشرط ضرورى من 
يشتبرقط الطريق كما قرره أسلافه: بل 
خظتر إلى الجوع كوسيلة لبا فواكدها 
ومسكتازقا الصحية والة ة؛ ولبا 
ممارسة خاصة من خلال نسبيتها”79, 

وارتباط الجوع بالزهد والتصوف 
يرجع إلى عهد ميكر فى الحياة الروحية 
فى الإسلام؛ فعباد الشام قد عرفوا باسم 
الجوعية. يقول الكلاباذى: وأهل الشام 
سموهم "جوعية" لأنهم إنما ينالون مسن 


كما قال التبى صلى الله عليه وسلم: 

«بحسب ابن آدم لقيمات يقمن صلبه»!”. 
وكان أول مسن دعا إلى الجوع فى 

الشام كعب الأحبار' 


دوت 


وضيائه؛ ونور الحكمة ممأ يعنى صلته 
بما يعرف يفيما بعد بالموت الأبيض 

قال كيب: إنى لأجد نعت قوم 
ونون فى هذه الأمة ب 
رر؛ تنطق السنتهم بنور 
الحكمة: تعجب الملائكة من اجتهادهم 
واتصالبم بمحبة اللّه. قيل من هم؟ قال: 
قوم جو: بم لله وظمؤوهاء ينادى 
يوم القيامة؛ ألا ليقم أهل الجوع والظمأ؛ 
فيلتقطون من بين الصفوف فيؤتى بهم إلى 
مائدة مذ 


نزئة الرهبانية: 


نلوبهم عا 


ربة لم تر العيون ولم تسمع 
الآذان بمثلهاء فيجلسون عليها والناس ضيه 
الحساب!* 

وقال كمب أيضا: قال موسى عليه 
السلام: «إنى لأجد فى الألواح صفة قوم 
على قلوبهم من النور مثل الجبال الرواسى 
تكاد الجبال والرمال أن تخر لهم سجدا من 
النور: فسأل ربه وقال: اجعلهم من أمتى» 
قال اللّه: يا موسى؛ إنى اخترت أمة محمد 
وجعلتهم أئمة الهدى: وهؤلاء طوائف من 
أمته؛ قال: يا رب فيما بلغوا هؤلاء: حتى 
آمر بنى إسرائيل يعملوا مثل عملهم وأبلغ 
نعمتهم. قال يا موسى إن الأنبياء كادوا 
أن يعجزوا عما أعطيت أمة محمدءيا 


موسى بلفوا أنهم تركوا الطعام الذى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
أحللت لهسم رغبة فيما عندى؛ وكان 
عيشهم فى الدنيا الفلق من الخبزء والخلق 
من الثيابه أيسوا من الدنياء وأيست الدنيا 
بهم إلى أشدهم 
جوعا وأشدهم عطشاء يا موسى لم يتقرب 
أحد إلى بشيء أفضل من كبد عطشت 


نهم؛ أقريهم منى وأ 


وجاعت: يا موسى ليس للجوع عندى ثواب 
إلا الجنة؛يا موسى اصبر وتوكل على 
فهو أشرف العمل عندىء يا موسى من جاع 
وعطش فى الدنيا من خشيتى؛ شبع وروى 
فى الآخرةءيا موسى قل لبنى إسرئيل 
يَتقَرٌيون إلى بذوب الشحوم واللحوم فى 


التتتياء بقلة الطعام فإنها أحب الأشياء 


إلى يَآموّسى طويى لمن صحبهم وصحبوه 
أقربهم منى؛ وأبغض الناس إلى من أبغض 
جائعا عريانا من مخافتى»(. 

ثم يأتى بعد ذلك أبو سليمان الدارانى 
(المتوفى سنة 6١1اه)‏ فريط أيضا الجوع 
بالقلب وصفاته ونقائه ورقته حيث قال: إذا 
جاع القلب وعطش صفا ورق» وإذا شيع 
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وروى عمى 

وقال: مفتاح الآخرة الجوع؛ ومفتاج 
الدنيا الشبع؛ وأصل كل خير فى الدنيا 
والآخرة الخوف من الله تعالى. 

وبعد ذلك بقليل يأتى حاتم الأصم 
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ت157ه ليعرف الموت الأبيض بالجوع. 

ويبقى رأى ابن عريى فى الجوع هو 
الجدير بالصحة والاعتبار خاصة وأئه 
اعتمد على الدلائل الشرعية الصحيحة 
والواضحة. 

فهو إعتبر أن الجوع لأهل الطريق 
اختيارى؛ وأنه لا يكون إلا عن صيام؛ ولا 
يكون مؤديا إلى البلاك وأن له حدًا 
ومقداراء وهو وسيلة لبا فوائدها ومضارها 

- الموت الأخضر: 

يعرف الصوفية الموت الأخضر بلبس 
المرقع من الخرق الملقاة التى لا قيمة !© 

وآدابهسم فى اللباس متفاوتة: ذة ل 
أجمعوا على إباحة لبس سائر الأنواخ كت 
الثياب؛ إلا ما حرمت الشريعة لبسه على 
الرجال وهو لبس الحرير”* 

عمسن أيى 3 أن ال ارنى - 

رحمه الله تعالى - أنه لبس قميصا أبيض» 
يعنى غسيلاء فقال له أحمد: لو لبسست 
قميصا أجود من هذاء أو كما قال: فقال 
له:يا أحمد؛ ليت قل القلوب مثل 
قميصى فى الثياب 

ويقال إن أبا حفص النيسابورى؛ - 
٠‏ كان يلبس قميصا خزا؛ 
وثيابا فاخرة؛ وكان له بيت فرش في 


رحمه الله 
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الرمال؟", 
وقد ذكر الطوسى آداب الصوفية فى 
اللباس قائلا: وآداب الفقراء فى اللباس أن 
نونوا مع الوقت: إذا وجدوا الصوف او 
اللبد أو المرقمة لبسواء وإذا وجدوا غير 


ذلك 1 ماليس 
يجت جميع ما 
يلبس الجلالة والمهابة؛ ولا يتكلف ولا 
يختارء وإذا كان عليه فضل يواسى من 


ليس معهء ويؤثر على نفسه إخوائه 
بإسقاط رؤية الإيثار؛ ويكون الحلقان 
اكيب إليه من الجديد؛ ويتيرم ب 
'اتكثيرة الجيدة؛ ويضن بالخريقات | 
القئهدة“ويتكلف للنظافة والطهار:”". 

ويرى الصوفية أن الاقتسصار على 
الأدون من التياب والخلق ان والمرقمات 


أذ ضل؛ لقول النبى #: «ما قل وكفى 
خير مما كثر وإلهى»!”/ ولأنه من الدنيا 
التى حلالبا حنساب: وحرامها عقاب» 


ولقوله صلى اللّه عليه وسلم: «من ترك 
ثوب جمال وهو قادر على لبسه كساه الله 
من حلل الكرامة يوم القيامة,!. 
ويختازون لبس المرقمات لممان منها: 
أنها أقل مثونة؛ وأقل تخرقاء وأبقى على 
. 


بهاء وأقرب إلى التواضع؛ وأصبر 


ضكفات 


على الكد : وتدقع الحز والقرء ولا مطمع 
فيها لأحد من أهل الشرء وتمنع من 


الفساد والكبر"". 
وآدابهم فى المرقعات مجانبة الشهرة 
منهاء شلا يضيع أكثر أوقاته بالاشتفال 
بعضها إلى بعضء؛ والتجاوز 


بلا فائدة دينية ولا دنيوية؛ وكان ب 

المشايخ إذا رأوا الفقير تجاوز فى تزيين 
تى قال بعضهم: 
لما فقدوا الفائدة من بواطنهم اشتغلوا 
بالظواهر وتزيينها. ورأى النبى صلى الله 
عليه وسلم على بعض الوفود ثيابا ركة ' 
فقال: أنك مال؟ قال: نمعم؛ قال: قيب 
طليجك تال في سحب فى داسك 


لصم 


مرقعته ولباسه ازدروه» 


التو 

وذكر الطوسى أن جماعة دخلوا على 
يشر بن الحارث رحمه الله تعالى وعليهم 
المرقعات» فقال ليم بشر: يا قوم اتهوا اللّه 
ولا تظهروا هذا الزى؛ فإنكم تعرفون به 
وتكرمون له؛ فسكتوا كلهم: فقام 
شاب من بينهم فقال: الحمد للّه الذى 
جعلنا معن يعرف به ويكرم له؛ والله 
لنظهرن هذا الزى حتى يكون الدين كله 
لله فقال له بشر: أحسنت يا غلام: مثلك 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ -- 
1 

وابن عربى لم يشجع ظاهرة المرقعات 
وإنما حصرها بأمل الله فى موتاتهم 


الأرية”". 

إذا قنع الصوفى بلبس المرقع: 
واقتصر على ما يستر العورة وة يه 
الصلاة ف أت المسوت إلا. 0 
لاخضرار عينه بالقناعة» ونضارة وجهه 


بنضرة الجمال الذاتى الذى حيسى به» 
واستغنى عن التجمل العارض كما قيل: 
إذا المسرءم لم يدنس مناللوم عرضه 
فكلرداء يرتديهجمييل 
هو المشار إليه بقوليم: 
وميا لحل ى إلا زينة لنقيصة 
يتمم حسنا حيث ماء الحسن قصر 
قأاماإن كان الجمالُ موفرا 
سنك لم يحمستج إلى ان يؤزر 
وما رؤى الأمام الشافمى #2 وعليه 
ثوب خلق لا قيمة له؛ فعاب عليه من عاب» 
قأشار إلى أن تحقق النفس بجمالبا 
الذاتى: منشدا: 
لثن كان ثوبى فوق قيمته الفا 
فلى فيه نفس لا تقاومها نفس 
فثويك شمس تحت أنواره دجى 
وشوبى ليل تحت ظلمته السشمس7:* 


وإنما سمى ليس المرقعات موتا أخضر 


0 


م المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الأن حالته - كما يرى ابن عربى - حالة 
الأرض فى اختلاف النبات فيه والأزهار. 
فأشبه اختلاف الرقاء'”0. 


وهناك من يرى أن وجه الشبه ب 


المرقمات والنباتات الخضراء يمكن أن 
يتمثل فى أن كلا منهما يعد رمزا للحياة: 
فالنباتات الخضراء تعد رمزا للحيأة غير 
المنظورة للأرض؛ كما أن المرقمات تعد 
رمزا للحياة الباطنية للصوفى. 
وهذه الحياة الباطنية أو الروحية 
للصوفى إنما تكون عن طريق إماتة 
اته التى من مظاهرما لبيلر 
المرقعات”7 
وواضح أن الصوفية لا يحرمون أى توح 
من أنواع الثياب إلا ما حرمته الشريعة؛ 
وأنهم يؤكدون على طهارة ونظافة 
الثياب؛ وعدم التكلف ومجانبة الشهرة» 
ويهدفون بلبس المرقمات:؛ التواضع؛ 


والزمد فى الدنياء ومجاهدة النفس. 


وعدم الاستعلاء على البشرء والاشتغال 
بالساطن وتزيينه؛ وعدم الالتفسات إلى 
الظاهر, 


وإذا كانوا هم يزكدون على إباحة 
جميع أنواع اللباس المشروعة؛ فإنه يمكن 
القول بأنه إذا توافرت هذه الغايات وتلك 


الأهدافء دون اللجوء إلى لبس المرقعات 
فلا شك أنه يكون أفضل. 
ويعتبر الصوفية أنه بهاتين الموتتين - 
الأخضر والأبيض- تكتمل المرؤة. 
ال 
وصيته لابنه الحسين - رضى اللّه عنهما-: 


م الله وجهة د 


واعلم يا بنى أنه لا يكمل المرء مروءته 
حتى لا يبالى أى طعاميه أكل ولا أى 
الباسيه لبس. 
ولقد أحسن من قال: 
توهم الجاهل المفرور هن سفه 
أن الفضيلة فى الإثراء للرجسل 
لتقن أن لباس المرء ينتقصه 
إذاأعُسدا المرء عريانا من الحلل 
وا أدرى لتعاميسه وفرتبسه 
بأن حلية أهل القضل فى العقل" 
- الموت الأسود: 
هو احتمال أذى الخلق؛ فإذا تحقق 


السالك بالمقام الذى بي 0 


يجد فى نفسه حرجا مما يناله ممن أذى 
الخلق؛ وسبهم؛ وشتمهم؛ وغيرذلك: فقد 
مات الموت الأسود: ويحيا بالإمداد من 
حضرة الجواد؛ لأنه يصير ممن قد شاهد 
النعم الباطنة عن غيره حين صارت فى 
حقه ظاهرة: لا يرى صدور الكل إلا من 


م1 


محبويه. كما قال القائل: 
وقف البوى بسى حيث أنت قليس لى 
متناخر عنسه ولامتقدم 


أجد الملامة فى هوك لذيذة 


حبالنكرك ظيلنشى اللَوْم 
أشبهت أعدائى قصرت أحبهم 
إذ كان حظى منك حظى منهم 
وأهنتتى فأهنت نقمى عاأمدا 
3 


مامنيهون عليك ممن يكرم 
وكان الشيغ نجم الدين البكرى 
رضى الله عنه يقول: من أعظم أخلاق 
المريد التحمل لأذى الناس؛ وكظم غفيظه 


ما استطاع: فإن كل من لم يحمل كظم 
الفيظ»؛ فلابد من وقوعه فْيََدَل 
الاعتذار* 


وذكر المحاسبى أن علامة حسن 
الخلق: احتمال الأذى فى ذات الله 
وكظم الفيظ؛ وكثرة الموافقة لأمل 
الحق على الحقء والمغفرة» والتجافى عن 
الزلة00, 

ويعلل ابن عريى تسمية تحمل أذى 
اليشر بالموت الأسود؛ لأن فيه غم النفس» 
والغم ظلمة النفسء؛ والظلمة تشبه فى 
الألوان السواد 

إن الإنسان حينما يتحمل الأذى يشعر 


بالحزن والغم: والحزن فيه كآبة يمحكن 


صم 


موسوعة التصوف الإسلامى 
التعبير عنها بظلمة النفسء ول ما كانت 
الظلمة توافق السواد؛ نذلك يمكن التعبير 
عن تحمل الأذى؛ وما يحدث عنه من حزن 
وغم بالموت الأسود 00 
- الموت الأحمر: 
عرفه البعض بأنه مخالفة النفس » 
وهى العبارة التى ذكرها حاتم الأصم: 
وابن عربى. 
وهناك من عرفه بمخالفة البوى"". 
لذلك يقول الإمام الشعرانى: ومن 
شان المريد مخالفة هوى نفسه؛ فلا 
وَاشمَها قط فيما تهواه: وقد أجمع الأشياخ 
ملى أن رأس مال المريد مخالقة نفسه» 
ومن أطلق عنان نفسه فيما تهواه فقد 
أهلكها 
وكان أبو حفص -- رحمه الله - 
يقسول: من لم يستهم نفسه على دوام 
الحالات: ولم يخالفها فى جميع شهواتهاء 
ولم يجرها إلى مكروهها فى سائر 
الأوقات» فهو معذور فى سائر الحالات. 
وكان أبو بكر الطهسنانى ية 


أعظم حجاب بينك وبين ربك موافقة 


00000 
نفسك 


وهو ضرب من ضروب المجاهدة؛ ومن 


شأن المريد مجاهدة نفسه دائما فى ترك 


5-5 


اك المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
النشهوات!' 

وسمى ذلك الموت بالموت الأحمرء لأنه 
شبيه بحصرة الدم؛ فإن من خالف هواه 
فقد ذبح نفسة0". 
وهذاالموت- كماينذكر 
الكاشانى . جامع باقى المونات كلها 
لا بدونه: وإليه الإشارة بقوله 
صلى الله عليه وسام لما كان يرجع من 
قتال الكفار: «رجعنا من الجهاد الأصفر 
إلى الجهاد الأكبر؛ قالوا يا رسول الله وما 
الجهاد الأكبر ؟ قال: مخالفة النفس»!". 


الات 


وفى حديث آخر: «المجاهد من جاهلا 


نفسه»!". فمن مات عن هواه فقدرجيآ 


بهداه من موت الضلالة؛ ويمعرفته من 
موت الجهل: كما قيل: 
وفى الجهل قبل الموت موت لأهله 
وأجسادهم قبل القبور قبور 
وكل امريئ لم يحى بالعلم قله 
فليس له بعد الممات نشور 
وقالوا: 
اليس من مات فاستراح بميت 
إثما الميت ميت الأحياء 
وقالوا: 
الم يمت موتة الوفاة ولكن 


مات من كل صالح وحميدا 


66 


أ.د/ أحمد على 


74 


موسوعة التصوف الإسلامئ ‏ حسم 
البوامش: 


(1) شاعر جاهلى اشتهر بنسبته إلى أمه حيث لم يعرف اسم أبيه ( الزركلى: الأعلام ح؟ ص١‏ ؟1). 

(5) أخرجه مسلم فى صحبحه كذاب/ المساجد ومواضع الصلاة / باب / نهى من أكل ثوما أو بصلا( 10): 
والنسائى فى سننه / كناب / المساجد /باب /من يخرج من ا مسجد(١ 207١‏ وابسن ماجه في مسنته / 
كتاب إقامة الصلاة والسنة فيها / باب / من أكل الثوم فلا يقرين المسجد(؛ ١٠٠)؛‏ كتاب / الأطدمة/ 
باب / أكل الثوم والبصل (5704): وأحمد فى مسنده (245: 141 0818 

(؟) لسان العرب (مادة موت) م4414 ط دار المعارف. 

(؛) د/ إبراهيم محمد تركى: فلسغة ا موت عند الصوفية صا١ء!‏ ط دار الوفاء لدنيا الطياعة 
م الإسكندرية. 

(0) الزمخشرى: اساس البلاغة (مادة موت) ج؟ صد؛ 4١‏ البيثة العامة لقصور الثقافة سنة 7٠٠1‏ ؛ القاهرة. 


(1) الجيلى: الإنسان الحكامل فى معرفة الأوائل والأواخر ج؟ ص0 ط صبيح سنة 3/4؟1ه. القاهرة. 


() ابن القيم: مدارج السائكين ج؟ صة؛؟ تحقيق: عماد عامر ط دار الحد 
(4) الراغب الأمسفهانى: المفردات فى غريب القرآن مب9 1 407 تحقيق: محمد كيلانى ط الحليى سنة 


41 ه - 1417م الفيروز] بادى: بصائر وى الْتمَيِيسقَ يبص 017: تحقيق عبد العليم الطحاوى ط 


اط أولى سنة 557١م‏ القاهرة. 


المجلس الأعلى للشثون الاسلامية سنة 1417ه - الحم /لقاجيز 


(4) رواه البخارى / كتاب / الدعوات / باب أ)أت1 سكول إزا نيام (9450), (0815): (0845)/ كتاب التوحيد 
لبخارى م 


/ باب / السؤال بأسماء الله (276845: ومسام / كتاب / الذكر والدعاء / باب / ما يقول عنيل النوم 
44450): والترمنى / باب / الدعوات عن رول الله (54؟5): وأبو داود / كتاب/ الأدب / باب / ما 


اثتبه من الليل. 


يقول عند النوم (4540)؛ وابن ماجة / كتاب / الدعاء / باب / ما يدعوا إذا 
)1١(‏ لسان العرب مادة لموت) صة170. 
(١1)نفسه‏ صاكةاة. 


(19) ذكسره أبو نميم الأصنهانى فى حلية الأونياء 74/7 ط دار الكتاب العربى - بيروت - ط الرابعة 14:8 


اه وذكره ابن مساكر فى تاريخ مدينة دمشق 101/17 طا دار الفكر - سيروت 1140م تحقيق 
الدين العمرى. وذكره ابن الجوزى فى صفة الصفوة 187/1ط دار المعرفة - بيروت - ط الثانية 
14م / 1595م تحقيق محمود فاخورى ومحمود قلمه جى . وذكره أبن الأثيرفى النهاية فى غريب 


الأثر 578/4: وابن 


إر فى لسان العرب صتة؟4. 

(15) ذكره ابن الأثير فى النهاية فى غريب الأثر 571/4 ط المكتبة العلمبة - بيروت - 1715 ه تحقيق عادل 
الزاوى ومحمود الطناحى. و ذكره ابن منظور في لسبان العرب !147 

(14) الكاشائى: اصطلاحات الصوفية ص ١٠؛‏ تحقيق: د/ عبد الخالق محمود: ط ثا: 


04 لى:544ام القاهرة. 
(16) الجرجائى: التعريفات ص ١١؟‏ ط الحلبى, القاء 
(10) راجع؛ التعريفات ص 104؛ اصطلاحات الصوفية مب 106 أحمد الكمشخاتوى النقشبندى: جامع 


حب لز ادجاس الاملى للشئون الإسلامية 


الأول فى الأولياء صب 55) د/رذيق العظم: موسوعة مصطلحات السصوفية صب "اللا ؟لالا, 
مكتبة لبنان سنة 464 ام 

(11) أصطلاحات الصوفية ص 38: جامع الأصول ص ٠١9‏ 

(014) د آء 


السلا غفيفي: الملامتية والصوفية وأهل الفتوة ص 0٠‏ الجمدية الفلسفية المصرية ط الحليى سنة 
4 ه - 1544م القاهرة؛ ضياء الدين السوروردى:آداب المريدين ص١‏ 

(15) د/ عبد الله الشاذلى: التصوف الإسلامى فى ميزان الكتاب والسئة المجلد الثالث ص4؟١‏ ط دار البداية. 

(0؟) الإمام القزائى: إحياء علوم ال 


(0؟) أبوبكر محمد ب 


هين جل؟ صد؛ دار الصابونى. 


الحكيم الوراق أصنه من ترمذ ؛ وأقام ببلخ؛ له الكتب المشهورة فى أشواع 


الرياضات والمعاملات والآداب» السامى: طبقات الصوفية صداة ط دار الشعب -. 


ه القاهرة. 
20 أبوبكر بن موسى الواسطى. وأصله من فرغانة : من قدماء أصحاب الجنيد: وأبى الم 
النورى وهو من علماء مشايغ القوم» لم يتكلم احد فى أصصول التصوف مثل ما تكلم هو؛ وكان عانا 


بالأصول وعلوم الظاهر؛ مات بمرو بعد العشرين وثلاشماثة من البجرة التبوية (المرجع السابق ص0/1. 


(17) أبو النجيب ضياء الدين السهروردى: آداب المريديقهيب01؛ .٠١‏ تحقيق: فهيم محمد شلتوت. دار الشوطن 
العربى - القاهرة. 

(14) تقس المصدر صب 01 2 

(10) أبو الحسين النورى: اسمه أحمد بن محَممَ يمكوندى الموليد والمييشا: خراسانى الأصل يعرف بابن البقوى 
كان من أجل مشايغ القوم وعلمائهم؛ لم يدكن فى وقته أحسن طريقة منه؛ ولا ألطف كلاما؛ توفى 


سمنة تسعين وماثتين (طبقات الصوفية صد؟) 
(17) آبو القاسم الجنيد بن الخزازء أصله من نهاوند؛ ومولده ومنشؤه بالعراق؛ كان ف على 
أبى ثور» وكان يغتى فى حلقته؛ توفى سنة سبع وتسمين ومائتين (نفس المصدر صة0. 


(19) أبوبكر محمد الكلاباذى: التعرف لمذهب أهل التصوف ص؟؛ 6؟. تحقيق؛ محمد أمين النواوى؛ ط 
اثانيةء مكتبة الكليات الأزهرية سنة ١٠4١ه‏ - 11/0م القأهرة. 

(1) آداب المريدين صيه4. 

(14) أبو تميم الأصفهانى: حلية الأولياء ج: ص١9:١٠‏ ط دار الريان 
- ادام - القاهرة 


راث - ط خامسدة سفة 401 ١ه‏ 


(0©) نفس اللصدر ج؟ ص4؟١‏ 
(1؟)د/ كامل مصطفى الشيبى: الصلة بين التصوف والتشيع ص//0؟: دار الأندلس. 
059 د/ عل امى الذ 


كر الفا الإسلام جب؟ صب .17١‏ فل الثامنة. دار الممارف- 
القاهرة. 


(5) الكاشائ 


9 لطائف الإملام فى إشارات أهل الإنيام 


الدكتور/ عاصم إبراهيم الكياى. ط أونى. دار الكتب العلمية 


ام - 170 اه بيروت, 
140 الإمام الألوسى: روح المعانى حا ص!51. ط دار الثراث - القاهرة. 


لسغب عب سس موسوعة التصوف الإسلامن ‏ سم 


(50) إصطلاحات الصوفية ص 1١1‏ 
(57) روح المعانى حا ص1 


(9) حاتم الأصم: أبو عبد الرحمن حاتم الآصم من اهل بلخ؛: كان أحد من عرف بالزهد: واشتهر بالورع: 


توفى سنة سبع وثلاثين ومائتين (انظرطى ترجمته:طبقات الصوفية ص*7؛ حلية الأونياء جه ص5 
الخطيب البنداوى: تاريخ بفغداد حة صا !؛ مكتبة الخائجى- القاهرة؛ أبو حفص المصرى: طبقات 


الأولياء مسة1١‏ تحقيق: مصطفى عبد القادر عطاء ط أولى. دار الكتب العلمية سنة 415اه - لمشخام 


حبيروتد 
((4؟) طبقات الصوقية ص17:55 حلية الأولياء جاه صل 


(14)د/ سعاد الحكيم: المنجم السصوفى صب ٠١7١‏ ط أولى؛ اللزسسه الجامعية للدراسات وال 
هت لكام -بيروت. 


(40) ابن عربى: الفتوحات المكية جا صاة1؛ دار صادر- بيروت. 

(41) نفس اللصدر ج1 ص70 

(41) اصطلاحات الصوفية ص١٠‏ : لطائف الإعلام فح [تبكهارات أهل الإلبام صسة؟؛؛ التعريفات س١ 7١‏ 
راجع أيضا: جامع الأصول فى الأولياء وأنلؤاغ# افك :)٠‏ موسوعة مصطاحات التصوف الإسلامى 


ص05 


(45) الفتوحات المكية ج! صخا 


(44) الإمام عبد الوهاب الشعراني: الأثوار القدسية فى معرفة قواعد الصوفية ج١‏ صةه» تحقيق: طله 
الياقى مسروره المي بد الشاشى. الناشر: مكتبة الممارف؛ بيروت: راجع أي 
الدبين ج؟ ص7 


(10) إحياء علوم الدين ج؟: صلا 1/. 

(40) أبو القاسم القشيرى: عبد الكريم بن هرزان بن عبد اللك النيسابورى: أحد أئمة الإسلام ولد فى ربييع 
الأول سنة سث وسبعهين وثلائماثة» كان فقيه! بارعا أصولياء محققاء متكلماء محدثاء لدعدة 
مصنفات أشهرها: الرسالة القشيرية؛ ولطائف الإشارات وغيرها. توفى سنة خمس وستين واربعمائة 
الراجع: اذ ٠‏ طبقات الشاففية جه ص1691- 177, تحقيق: محمد محمود الطتاحى» وآخرين مل 
دار إحباء الكتب المربية؛ والخطيب البغدادى: تاريخ بغداد جا ١‏ صه. 

(40) الأنوار القدسية فى معرفة قواعد الصوفية صةه. 

(44) أبو محمد سهل بن عبد التسترىء أحد أثمة القوم وعلمائهم والمتكلمين فى علوم الرياضات؛ توفى سنة 
شلاث وثمانين ومائتين» وقبل سنة شلاث وتسعين (راجع طبقات الصوفية صب/4؛ حليسة الأولياء ج١٠‏ 


صغة١_111:‏ طبقات الأولياء صكذًا. 
(45) الأنوار القدسية ص1 /0. 
(00) أبوزكريا بحبى بن مماذ الرازى؛ تكلم فى علم الرجاء وأحسن قيه مسات سنة ثمان وخمسين ومائتين 


الراجع طبقات الصوفية صة؟: حلية الأونياء ج١٠‏ ص05: طبقات الأولياء ص50 


0# المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(01) آداب المريدين صةا. 


(01) حلية الأولياء ج١٠‏ ص/1: طبقات الصوفية ص"!: راجع أيضا أقوال وآداب الزهاد والتصوفة ضى الجوع 


فى كتاب: اللمبع للطومسى. د/ عبد الحليم محمود؛ طه عبد الباقى سرور ط دار الكتاب 


الحديثة سنة +118اه - 1530م - القاهرة؛ إحياء علوم الدين ج؟ ص؟م. 


(65) إحياء علوم الدين ج7 صالاء 2-84 
(:0) قال العراقى: متفق عليه من حديث صفية دون قوله (فضيقوا مجاريه بالجوع والسطش) هامش كتاب 
الإحيساء جب١‏ مب70؟7؛ رواه البخارى/ كتاب/ الامتكاف/ باب/ زيارة المرأة زوجها فى اعتكافه: 


وكناب/ بدء الخلق/ باب/ صغة إبليس: ومسلم/ كتاب/ السلام/ باب/ بيان أنه يستحب لمن رثى خائي 


بامرأة وكانت زوجته. 
(00) أخرجه الترمذى/ كناب/ الزهد عن رسول الله/ باب/ ما جاء فى كراهية الأكل(!:؟1)؛ وابن ماجة/ 


لأكل وكرا. 


ب/ الأطعسة/ باب/ الاقتصاد فى المشبع(7740): وأحمسد ضى مسسئده مسن حنديث 
المقداد بن معد كرب الكندى (17067). 

(65) الفتوحات المكية جا صلاه١‏ - دا 

(00) آخرجه النسائى/ كتاب/ الاستماذة/ بارلا قاد من الجوع (575:059/4): وآبو داود/ كتاب/ 
الصلاة/ باب/ فى الاستماذة (1775)» واب ماجة[ تتاب الالممة/ باب/ 


تعوذ من الجوع (5140). 
(00)الفتوحات المكية جا صاله. 

(09) نفس المصدر جا ص1 

(10) فلسفة الموت عند الصوفية صها1. 

(11) الفتوحات المكية ج1 م101 

(57) المعجم الصوفى صدوة7. 

517 التعرف لمذهب اهل التصوف ص15:١2‏ 

(14) كب بن مائع الحميرى اليمائى العلامة الحير 


ى كان يهودي! فأسلم بعد وضاة النبى صلى الله علي 
وسلم قدم المدينة من اليمن فى آيأم عمر بن الخطاب رضى الله عنه. حدث عن بعض الصحابة ؛ توفى 
بحمص ذاهبا للشزو فى أواخر خلافة عثمان بن عفان رضى الله عنه راجع أبن الجوزى: صفة الصفوة 


جد ص1 تحقيق: محمود فاخورى؛ د/ محمد رواس قلمة جى؛ دار المعرفة سنة 1144م  -‏ 14كام 


بيروت 
(10) حلية الأولياء جره 5879/81 
(15) نفس المصدر جا ص 544544 


(31) طبقات الصوفية صد١7:‏ حلية الأوليامجة ص ةم 


ارات أهل الإلبام ص45 التدريقات 


سم موسوعة التصوف الإسلامى سسحت 


(70) آداب المريدين ص 71. 

(1/) اللمع 745714 

(7) نفس المصدر ص 744 

(95) مستد الأمام آحمد جدة 153 (79115): صحيح ابن حبان ج ص177: ج؛ 111 واللستدرك عل 
الصحيحين ج! صلاهة (5371). 

(04 المعجم الكبير ج؟ صذاا. 

(0/) آداب المريدين صلا 

(07) ستن الترمذي. باب ما جاء فى الإحسان والعفو ج؛ ص51 (5001) 

(07 آداب المريدين صده؟1. 

(40) اللمع مالك 

(5/) الفتوحات جا صداه؟: ج؟ صدا14: راجع المعجم الصوفى ص١7‏ 

(40) راجع: اصطلاحات الصوقية صة١٠؛ ,٠١7‏ لطائف الإعلام صدة؟؛ 

(41) الفتوحات المكية جا صاه؟ 

(41) فلسقة لوت عند الصوفية 190 : 141 

(87) لطائف الإعلام صةة, .44١‏ 

(4) نفس المصدر صد460» راجع أيضا اصطلاحات الَصَوَّكيه 674]/]التتريفاك س١ .١١‏ 

(80)الأنوار القدسية فى معرفة قواعد صوفية جا م47١‏ 


(45) المحاسبى: آداب النفوس ص141: تحقيق: مجدى فتحى السيد ط دار الام - القاهرة سنة 1341م 


(41) الفتوحات المكية يدا صاره؟. 
(لة) فلسفة الموت عند الصوفية ص15 

(46) تطائف الإعلام ص١1‏ 

() الأنوار القدسية فى معرفة قواعد الصوقية جا صةه.. 
(41) نفس المصدر جا ص8. 

(47)الفتوحات المكية جا صاه7. 


ث والآخار ؟/710: وقال: قلت غريب جدا وذكره الثشلبى هكدذا من 


(45) ذكره الزيلمي فى تخريج الأحا: 


غيرس هد وو انم عون - هرو فين سل الاوق واوكفت- حارج مود قله فسن ودطدرة النبدين 


فى كنشف الخفا 0117/1 615, وقال: قال الضافظ ابسن حجر قى تسديد القوس فوم شهزر على 
الألسنة وهو من كلام أبراهيم بن عيلة انتهى. 

وأقول: الحديث فى الإحياء قال العراقى: رواء الببهقى بسند ضميف عمن جابر ورواه الخطيب فى تاريخه عن 
جابر بافظ ققدم التب لى الله عليه وسلم من غزاة فقال عليه الصلاة والسلام قدمتم من خير مقدم 
وقدمتم من الجهاد الأصفر الى الجهاد الأكبر قالوا وما الجهاد الأكبر قال مجاهدة المبد هواه انتهى؟ 

والمشهور على الأنسنة رجمنا من الجهاد الأمسغر الى الاكبردون باقيه ففيه اقتصار انتهييط موسسة الرسالة 


000 ع المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


- سيروت - مل الرابسة 50١ه.‏ - تحقيق أحمد القلاش. وذكره أبن رجب الحنبلى شى جامع العلوم 
والحكم ١/151وقال:‏ ويروى هذا مرذوما من حديث جابر بإسناد ضسعيف ولغظه قدمتم من الجهاد 
الأصغر إلى الجهاد الأكبر الوا وما الجهاد الأكبر قال مجاهدة العبد لبوادط مؤسسة الرسالة - بيروت 
- ل السايمة 1417ه - تحقيق شميب الأرنازوط وإبراعيم باججس. 


(14) أخرجه ابن حبان فى صحيحه باب فضل الجهاد - ذكر انقطاع الأعمال عن الموتى وبقاء عمل المرابط 


إلى يوم القيامة من إج١٠/ص‏ 14؟ بط مؤمسسة الرسالة -- بيروت - ط الثائية 1414ه 


/ 1197م -./ تحقيق شديب الأرناؤوط. والترمذى فى سننه كتاب فضائل الجهاد - بابماجاءفى 


من مات مرابطا: وقال: قال آبو عيسى وفى الباب عن عقبة بن عامر وجابر وحديث فضالة حديث 


حسن مسحيح ج؛/ص796١ط‏ دار إحيساء الستراث -- تيسق أحمد شاكر. وأحمد م 0 
7ط مؤسسة قرطبة بمصر بدون تأريخ. 


(50) لطائف الإعلام صدا؛؛؛ :44٠‏ اصطلاحات الصوفظية صة ٠١5,1١‏ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ص 


التأويل 


مفهوم التجرية با معنى العلمى يختلف 
كل الاختلاف عن مفهوم "التجرية' فى 
فضاء التصوف بوجه عام. ذلكم أن 
التجارب فى ميدان العلم من صفاتها أنها 
تعمم»؛ وتتكرر: لمسا لبا من صفة 
"الموضوعية” حيث يتم بالضرورة التحقق 


من صدقها أو عدم صدقها. أمافيما 


يخص الحياة الروحية فإن التجربة تبدأ من 
"الفرد" وتنتهى عنده؛ لأنها شرينة: 
الخصوصية ؛ ومن ثم فإن من صفاتها 
الذاتية والأساسية أنها لا يممكن أن 'ثعمم" 
حيث يستحيل التحقق من صدقها أو عدم 

صدقها. 
إن التجرية الصوفية: أو لنقل حالة 
الوجد التى يحياها الصو؛ لا تعتمد على 
حس أو عقل؛ بل على حدس خاص. إنها 
عة من المحال نقلها إلى 


الايحق لأحد أن يحكم 


حالة شعورية خَال 
الآخر. لب 
بالصدق أو الكذب على مثل هذه الحالات 
الشعورية الوجدانية: ولعل ذلك راجع إلى 


عدم وجود معيار أو مقياس يمكن - على 


ضوئه - أن نتحقق من صدق الصوفى أو 
عدم صدقه. علينا فى هذا الصدد:إما أن 
تُصدق الصوفى فيما يقول ويفعل؛ أو لا 
تُصدقه. على أنه لا يحق لنا أن نطالبه 
بإقامة “البرهان" و "الدليل" على ما يقول» 
وعلى ما يعانيه ويعاينه. 

يقد تجاوز الصوفى مرحلة البرهان 
(العقل)؛ ولبذا يقول أبو العلا عفيفى: 'إن 
الشاتي في أمر الصوفى بين شيئين إما أن 
برهم به (الصوفى)؛ أو 
يضْريوا بكلامه عرض الحائط”" 

وما كانت نقطة انطلاق الصوفية هى 
"الحدس"؛ ترتب على ذلك عجز الصوفية 
جميعًا عن التعبير؛ تعبيرًا حقيقيًاء عن 
تجريتهم الروحية لأن اللغة؛ فضلاً عن أنها 
وعاء الفكر؛ فإنها فى واقع الأمر؛ إما أن 
تعتمد علئ المحسوسات مباث 
تستند؛ فى نهاية المطاف» إلى أمور حسية. 
إن الصوفية جميعًا لا يعترفون بالحس 


رقء وإما إن 


والعقل كم .رين وحيدين للمعرقفة 


يمكن الاطمئنان إليهماء والاعتماد 


الات 


كت المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


عليهمسا فسى 'ولوج الحياة النورانية 
الخالصة"” 

وما كان البدف الذى يسعى إليه 
الصوفية جميمًا هو حالة من حالات العيان 
المباشرء حيث يتم المحو؛ حيث الفناءء 
ومن ثم البقاء؛ فإن هذه الحالة لا تحدث 
إلا بعد تجاوز الصوفى مرحلتى الحس 
والبرهان (العقل). 

إن الصوفية يسعون إلى حالة من 
حالات التوحد؛ سواء كان وحدة شهود: 
آو وحدة وجودء وهذه حالة من المستحيل 
نها الصوفى بلغة حسية؛ لحن 


الصويك؛ فى عين الوقت: يجد نغ ليه 


أن يُعبر 


مضطرًا إلى التعبير عن هذه التَجَرَيدة' 
الفريدة الت 


يدة الخصوصية 


هنا تكمن المفارقة: حالة الوجد حالة 


ذاتية؛ من المحال التعبير عنها» لكن الأمر 


بما يشعرون به؛ ولبذا فإنهم يلجثون إلى 
اللفة "الحسية". 


إذا كان الآمر كذلتك فإن من سمات 
الغة "الصوفية" أنها لفة "رمزية": ولبذا "اذا 
تحدثت رابعة العدويية (على سبيل المشال) 


عن الحب الإلبى؛ أو القديسة كاترين عن 


"الزواج الروحي” قلنا: هذا شعور جنسى 
مُقتّع... وإذا قال أبو اليزيد اليسطامى: إنه 
رأى فى المنام أنه ضرب خيمته بجوار 
العرشء قلنا: هذا الرجل يهذى ... وإذا 
ذكر الصوفية كلمة "النحاح .. أو 
"الخمر"؛ أو ما ماثل ذلك؛ قلنا: هؤلاء قوم 
محرومون: استولى عليهم سلطان شهوة 
مكبوتة. وكذلك إذا تفتوا بحب “ليلى" 
يجمال الثغر؛ وسواد الشعر؛ 
وامتشاق القوام؛ قلنا: قوم استفرقوا ضى 
المادية ولذائتها". 
شرت اتهامات الصوفية فى 
القوأئبم فى انحب الإنبى عن أحد طريقين: 
'إتجاهكدم تأويل هذه الأقوال؛ أو إساءة 
تأويلها قصدً! أو عن غير قصد 
على ضوء ذلك فإن الصوفى لا غنى له 
عن لغة الرمز والإشارة؛ واصطناع أساليب 


وأسعدي") 


م 


التمثيل؛ والت يُترجم عن 
أحواله ويعبر عن مواجيده وأذواقه: مهما 
يكن فى لغة الرمز من قصور عن التعبير» 
لأن موضوعات تجاربه خارجة عن نطاق 
الموضوعات !ال 


وير ل 


ية والعقلية التى تُعبر عنها 
اللفة الوضعية الاصطلاحية". 

وهذا ما عبر عنه 'ستيس" فى كتابه 
ة" بالقول: 


"التصوف وائما 


عقاات 


التعبير عن حقائق التصوف بألفاظ اللغة 
راجع أساسمًا إلى أن اللفة مصبوية فى 
قوالب العقل» والصوفى بالضرورة يعيش 

العالم المكانى -- الزماني؛ حيث 
قوانين المنطق. 

ولما كانت تجربته تنتمى إلى عالم 
آخر هو عالم الواحد لا الكثير» فهو حين 
ينتهى من تجربته ويريد أن ينقل مضمونها 
إلى الفيرء من خلال عملية تذكر لباء 


تخرج الكلمات من فمه» فيدهش حين 


يجد نفسه يتحدث بالمتناقضات. وهنا يتهم 


اللغة بالقصورء ويعلن أن تجريته مما لا 


التصوف ينبغى أن نميز فى أقوالهم بين 
ظاهر اللفظ وبين باطنه. قالصوفى يتحدث 


عن الشهود في بآنه فيض من النور 
الإلبى الذى ينفمس وينكشف به 
الخليقة. ويتحدث عن الحب فيصفه بأنه 


نار محرقة تنمحى فيها الشخصية الفردية 
ويفنى ذيها المحب فى المحبوب. ويتحدث 
عن الحرية قيصقها بأنها الانطلاق من 
قيود العبودية إلى سعة فناء السرمدية. 
4 النفس بطائر يحن أبدًا إلى الرجوع 


إلى وطن 


الأول. ويتحدث عن الخمرء 


موسوعة التصوف الإسلامى 
وال » والساقيء ومن المفانى 
والأطلال... وعن ليلى؛ ولينى؛ وعزهء 
مسا يتحدث عن الوصال» 
أق» والبجرء 


والأنسء والوحشة؛ وغير ذلك من ألفاظ 


وسلمى» 


والعناقء والتلاقي؛ والذ 


الغزل الإنساني”©. 

لبذا فإن من المألوف أن يلجأ الصوفية 
إلى هذا الأسلوب الرمزى للتعبير عن 
حالتهم الشعورية. هذا الأسلوب الذى 
يجمعهم جميمًا فيما بينهم من حيث الفهم 
المشترك لانتمائهم إلى فضاء واحد هو 


فصت التصوف. 
وفضلاً عما سبق فإن الصوفية 
ِليتسونإلى استخدام الأسلوب الرمزى 


كنوع من أنواع "التقية' حيث يستطيعون 
من خلال هذا الأسلوب ويواسطته التعيير 
عن مأ يؤمنون به من جهة؛ وما قد يرغبون 
فيه من إيصال رسائل "فكرية" إلى من 
يحيطون بهم من جهة أخرى: بحيث لا 
يتمكن المتربصون بهم من إيقاعهم فى 
شراك الكفر والزندقة والبرطقة؛ فضلاً 
عن الخروج على الحكام ... لأن للصوك؛ 
فى نهاية المطافء موقفًا واضهحًا مسن 

مى الحرية والعبودية» الأمر الذى لهء 
بطبيعة الحالء أبعاده السياسية 


15س 


فى هذا السياق يقول عبد الر. 

بدوي: إن عالم الأولياء (الصوفية) عالم 
رمزى خالص ابتدعته هذه الأرواح النبيلة 
وا للإنسان معانى جديدة على 


الأرض. إنهم سكالشمراء يخلقون عوالم 


خاصة بهم يهرب إليها الإنسانء أو 
بالأحرى يحيا فيها الطامحون بأبصارهم 
إلى ما فوق التراب يآسًا من عالم الفعل 


والواقع؛ وشحذ! تلهمم إلى عالم أسمى: 


عالم إنسانى مع ذلك. 

والأولياء من أجل هذا يجذبون العلوى 
إلى الأرضيء ويرفمون الأرضى إلا 
العلويء حتى يتألف من هذا المزيج الجديله: 
عائم جديد يهيبون بالنفوس الظامكةٍ31) 
الكل العليا أن تدخل فيه ونو للحظات: 
من حياتهم اليومية. لبذا ثراهم يُمجدون 
الإنسان فى اللّه؛ ويُمجدون الله ف 
الإنسان. إنهسم يسعون إلى الباطن حينما 
يرون الشهن ساكنين ظلى الامو 
ويطلبون الحقائق بينما يطلب غيرهم 
الوقائع. إتنا نشاهد اللامعقول يصرخ فى 
معظم أحداث الحياة ووقائعها؛ فكيف 
نريد منهم أن يقنصروا على المقسل» 
ولا ينشدوا ملكة أخرى للإدراك...”. 

لغة الصوفى إذًا هى لغة رمزية: وما 
دامت لغة رمزية فإن "التأويل” أمر لا مناص 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


فى قراءتتدا لكتابات الصوفية وما 


فيها من شطح؛ وسكرء؛ وقبضء؛ وبسطل» 
ومحوء وفقناء؛ ومبشاهدة؛ ومعايتنة, 


3 


وتوحد 

يقول القشيرى "أاعلم أن من المعلوم أن 
كل طائفة من العلماء بغ انلفاظ 
يستعملونها؛ انفردوا بها عمن سواهم» 
تواطتوا عليها لأغراض: لبم فيها من 
تقريب الفهم على المخاطيين بهاء أو تسهيل 
على آهل تلك الصنعة فى الوقوف على 
معانيهم بإطلاقها. وهذه الطائقة يستعملون 
نظا : فيما بينهم» قصدوا بها الكخشف 


عن معانيهم لأنفسهم والإجماع والستر على 


عن باينهم فى طريقتهم لتكون معانى 
ألفاظهم سُنْتَبْهّمة على الأجانب غيرةٌ متهم 
على أسرارهم؛ أن تشيع فى غير أهلهاء إذ 
ليست قائقهم مجموعة بنوع د نمأو 
مجلوبة بضرب تصرف؛ بل هي معان 
أودعها الله تعالى قنوب قوم واستخلص 
لحقائقها أسرار قوم '". 


التأويل والتفسير: 

شمة تعريفات كثيرة للتأويل ... وكلها 
تُؤدى فى النهاية إلى فهم واحد له. التأويل» 
من حيث اللغة؛ مشتق من آل إليه ... رجع 


وصار. ويقال آل الشيء: رده وآل الرعية: 
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ساسهم. أول الشيء: أرجمه. يقال فنى 
الدعاء؛ لمن فقد شيئا: أول الله عليك 
ضالتك. وأول الكلام: فسَرِه؛ ورده إلى 
الغاية المرجوة منه. وآل الرؤيا عبرها؛ وآل 
الكلام أوله”. 

وقيل التأويل مصدر أوله يؤوله تأويلاً 
مثل حَوَلٌ تحويلاً وعوّل تعويلاً» وقولبم آل 
يؤول: أى عاد إلى كذا ورجع إليه'". 

وقيل أيضنًا التأويل فى كلام العرب: 
المرجع والمصير ... مأخوذ من آل يؤول إلى 
كذاء أى صار إليه. وأولته: صيرته إلي 
وقيل التأويل تفعيل من آل يؤول؛ وهو الذي١‏ 
يمُستجار به فى الشدة ويُفزع إليه عنل» 
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عارض النائبة. فتأويل القرآن كذلك 

أما عن التأويل بالمعنى الاصطلاحى 
فنطائع فى كتاب التعريفات للجرجاني: 
التأويل فى الأصل: الترجيح: وفى الشرع 
صرف اللفظ عن معناه الظاهر إلى معنى 
يحتملهء إذا كان المحتمل الذى يراه 
موافقا للكتاب والسسنة: مثل قوله تعالى: 
ؤِخْرِجٌ آلْحَىّ من ألْمَيِتِ» (يونس» )١‏ إن 
أراد به إخراج الطير من البيضة» كان 
تفسيرًاء وإن أراد به إخراج المؤمن من 
الكافر: أو العالم من الجاهلء كان 


تتويلو"", 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ > 
وجاء فى كشاف اصطلاحات الفنون 
"التفسير بيانُّ لفظ لا يحتمل إلا وجمًا 
واحد!. والتأويل توجيه لفظ متوجه إلى 
معان مختلفة إلى واحد منها بما ظهر من 
الأدلة 

وقال الماتريدي: التفسير: القطعء 
القطع على أن المراد من اللقظ هذا .. 
والتأويل ترجيح أحد المحتملات بدون 
القطع... 

وقال أبو طالب الثعلبي: التفسير بيان 
وضع الافظ إما حقيقة أو مجازاء 
تكتفِسير الصراط بالطريق» : والصيْب 
بالتطر, والتأويل تفسير باطن اللقظ مأخوذ 
الأول وهو الرجوع بعاقية الأمور. 
فالتأويل إخبار عن حقيقة المراد» والتفسير 
إخبار عن دليل المراد؛ لأن اللفظ يكشف 
عن المراد. والكاشف دليله كقوله تعالى 
١‏ إِنّ رَبّْكَ لَبَالْمرْصَادٍ (ت) 4 (الفجر١)‏ 
تفسيره أنه من الرصدء يقال: رصدته: 
رتبته والمرصاد مفعال منه. وتأويله التحذير 
من التهاون بأمر الله والقفلة عن الأطبة - 
والاستعداد للعرض عليه. 

وقيل التفسير يتعلق بالرواية والتأويل 
يتعلق بالدراية”"". 
وفسى شرحه لبياكل التنور 


اماه 


التأويل هو 
إرجاع صور الأوضاع الشرعية إلى عاللها؛ 
والمعانى التى هى لباء وكشف تلك 


الحقائق من تحت تلك الصور”". 

كذلك قيل: التأويل صرف الآية إلى 
معنى تحتمله إذا كان المحتمل الذى يوافق 
الكتاب والسنة. ولذلك فهو يختلف 
باختلاف حال المؤول من صفاء الفهم ورتبة 
المعرفة. قال "أبو الدرداء': لا يفقه الرجل 
كل الفقه حتى يرى تلقرآن وجوها كثيرة. 
وهذا كل محرض لكل طالب صا 
همة أو يُصفى موارد الكلام ويفهم دقيق 
معائيه؟؟ 

أما ابن تيمية فقال: التأويل فى كوت" 
المتأخرين من المتفقهة والمتكلمة والمحدثة 
والمتصوفة؛ ونحوهم هو ضرف اللفظ عن 
المعنى الراجح إلى المعنى المرجح لدليل 
يقترن به. وهذا هو التأويل الذى يتكلمون 
عليه فى أصول الفقه ومسائل الخلاف 
والمتأول عليه وذ : بيان احتمال اللفظ 
للمعنى الذى ادعاه؛ وبيان الدليل الموجب 
للصرف إليه عن ام 


الظاهر؛ (وهذا هو 
التأويل الذى يتنازعون فيه ضى مسائل 
الصفات)... 

وأما التأويل فى لفظ السلف فله 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


معنيان: أحدهما تفسير الكلام أو بيان 
معناه... فيكون التأويل والتفسير عند 
هؤلاء متقاربا أو مترادهًا ... 

والمعنى الثالث من قسمى التأويل هو 
نفس لمراد بالكلام؛ فإن الكلام إن 
كان طلبًا كان تأويله نفس الفعل 
المطلوب؛ وإن كان خبرًا... فالتأويل فيه 
نفس الأمور الموجودة فى الخارج؛ سواء 
كانت ماضية أو مستقبلة”:© 


ويقول ابن قيم الجوزية: إن التأويل ضى 
اصطلاح أهل التفسير والسلف من أهل 
إلفقِه فمرادهم به: التفسير والبيان. أما 
الثأويل الشائع» ضى ع رف المتأخرين من 
أهل الأول والفقه؛ هو صرف اللفظ عن 
ظاهره. 

وعرفه الالوسى (شهاب الدين) بقوله: 
"إن التأويل إشارة قدسية ومعارف سبحانية 
تنكحشف عن سجف العبارات للسال 
وتنهل ستُحب الغيب على لوب العارضين. 
وقيل: التأويل تفسير اللفظ بمعنى لا يدل 
عليه الظاهر بحيث يدل اللفظ على شيء 
ويفسر بشيء آخر. 

وقيل أيضًا: التأويل: هو التحول؛ 
والانتقال من المعنى الظاهرى والمباشرء 


المستفاد من النصوص الدينية؛ إلى معنى 
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هذه هى بعض تهريفات التأ 
والتى لاحظنا 


ن خلالبا أن فريقًا صن 
العلماء والدارسين قد سوى - أحيانا - بين 
التأويل وبين التفسيرء بينما أكد غفريق 
آخر وجود اختلاف رئيسى بين المفهومين؛ 
أو إن شكت؛ المصطلحين... وهنا نوحد 


لى أن "التفسير م 


من الفسرء ود 
البيان والكشف. ويقال خلوب 
السفر» نقول: أسقر الصبح إذا أضاء 
وقيل مأخوذ من التفسرة. إن الت 
الكشف والإظهار. وفى الشرع توضيح 
+ والسيب اتذق 
نزلت فيه بلفظ يدل عليه دلالة ظاهرة”"2 

ويقول شهاب الدين السهروردى 
(أبو حفص عمربن محمد): التفسير علم 
نزول الآية وشأنها وقصتها والأسباب التى 
نزلت فيها؛ وهذا محظور على الناس 
كافة القول فيه إلا بالسماع والأثر. وبهذا 
المعنى يرى السهروردى أن التقسيرهنا 
مباين للتأويل» الذى هو عنده: صرف الآية 
إلى معنى تحتمله إذا كان المحتمل الذى 
يراه يوافق الكتاب والمنة"" 


معنى الآية وشأنها وق 


موسوعة التصوف الإسلامىن ‏ سبد 
وقيل كذلك :عن التفسير إنه الشرح 
المغط 
لي. وقيل: 
التفسير كشف المراد عن اللفظ الُشاكل. 


والبيان: الفسر الإبانة ود 


واستفسرته سألته أن يُفَمد 


وقد ورد لفظ تفسير فى موضع واحد فى 
القرآن الكريم: ١‏ ولا يَأَنُوتك مكل إلا 
(الفرقان: *5) والمقصود الوضوح والجلاء 
والبيان”". 


بهذه الدلالة لصطلح التفسيريكون 


يرعلمًا يبحث فيه عن كيفية 


بعلم الت 


نمق بألفاظ القسرآن ومدلولاتها 
وأحكامها الإفرادية والتركيبية ومعانيها 
التى يحمل عليها حال التردكيب وغير ذلك. 
بب النزول» وف 


توضيح ما أبهم فى القرآن ونحو ذلك. 


رفة النسخ: و 


أضف إلى هذا أن التفسير كعلم عرف 


بأنه يبحث عن أحوال الكتاب العزيز من 


جهة نزوله» وسنده؛ وأدائه وآلفاظهء 
ومعانيه المتعلقة بالألفاظ والمتعملقة 
بالأحكاء””. 

وقد ميز ابن تيمية بين التفسير 
والتاويل فى عبارات موجزة؛ قائلاً: ثمة 


اخبر وبين ا مخبّر يه 


فرق بين معرذة 


فمعرفة الخبرهى معرفة تفسير القرآن» 


لساك 


ومعرفة المخْبّر به هى معرفة تأويله'””. إن 
الله بحانه - إنما أنزل القرآن ليُعلم 
ويُفهم» ويفقه؛ ويتدبرء ويتفكر فيه: 
محكمه ومتشابهه؛ وإن لم يعلم تأويله. 


تأسيسًا على كل ما سبق نستطي 


القول إن التفسير يتضمن من الجهة 


تفسيرًا. لكن هذا لا يعنى أن التفسير هو 
التأويل فى كل الأحوال؛ لأن التأويل فى 
نهاية المطاف ترجيح دلالة على دلالة أخريا 


أو عدة دلالات. 

أما التفسير فإنه يعنى؛ فى الْقَاكَ 
الأول.ء بيان معنى اللفظ وإظهاره, 
وإجلائه. 


ولبذا نحن نوافق على ما قيل من أن 
"التفسير خاص بالآيات المحكمات 
لتفصيل مجملها وشرح غامضهاء أما 
التأويل فإنه ينصب على المتشابهات لبيان 
دلالتها الصحيحة.. ويكون التأويل 
للراسخين فى العلم السسّرى الباطن... وأما 
أصحاب العلم الظاهر فليس لبم أن يؤولوا 
وإنما ميدانهم التفسير فقط'. 


فى هذا السياق يقول حسن حنفى 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


"التفسير 5أ2069©5 هو مجرد إخراج 
النص من العبارة إلى حيز اللغة: 


والإعراب تفسير النص إلى الخارج؛ كما 
يعنى ذلك حرفا (©: فى حين أن التأويل 
هو إدخال النص إلى الداخل؛ إلى أعماق 
النفسء كما يقتضى ذلك حرفا !![. 
التفسيرمهمة علماء التفسيرو: 
الفقه؛ فى حين أن التأويل من اختصاص 
علماء أصول الدين والقلاسسفة 
والصوفية””" 

ونطالع فى دائرة المعارف الإسلامية أن 
الإصيوفية وإخوان الصفاء والشيعة والمدارس 
الفلكرية التى لم تمرق من الإسلام(!01 
وليجكنهاانحرفت:؛ إلى حد ماء عن طريق 


ء أصول 


السسّة. وجدوا جميعهم فى التأويل أداةٌ 
صالحة لجعل آرائهم متفقة مع المعنى 
الحرفى للقرآن؛ بل ذهبوا إلى حد 
استنباط آرائهم من نصوصه. 

والى جانب التفسير الحرفى لنصوص 
القرآن نشأ تفسير رمزى النزعة وْجْدَ فى 
ثنايا القرآن أفكارًا بعيدة عن المآلوف9". 
لماذا التأويل: 

إن التأويل» فيما نرى؛ ضرورة معرفية 
ودينية فى آن واحد. ذلكم أن فهم النص» 


أفخض: سواء كان تقدية 


ا أوغي 


مقدس, لا يمكن أن يستقيم فهمه إلا 
بآلية التأويل؛ تلك الآلية التى تفرضها 
فرضًا طبيعة اللغة العربية بوجه خاص. 
أضف إلى هذا أن لغة القرآن الكريم: 
التى هى من عند الله الحكيم؛ إلذى 
يخاطب العقل البشرى القاصر والمحدودء 
تراعى تباين المتلقين للخطاب الديني؛ من 
حيث مستوياتهم الفكرية من جهة؛ كما 
أن هذه اللغة تتحدث؛ من جهة أخرى؛ عن 
أمور كثيرة؛ ليست حسيةٌ؛: لكنلا 
مناص من استخدام اللقة الحسية قى 
مخاطية المبعوث إليهم الرسول» رحمة ليم 
من جهة رب العالمين. 

إن العقل البشرى بوضعه هذا عاجز. 
عن أن "يحيط علمًا' بفهم القرآن على 
حقيقته»: ومن ثم يصعب عليه أن يقبضص 
على الحقائق الكبرى الواردة فى القرآن» 
اسواء ما يتعلق بها وبالإنسان وبالكون 
ككل. 

ولعل هذا كان الدافع لما صرح به 
“الكوثري" بالقول: إن من أبى التأويل فى 
القرآن والسنة فهو متحجر الدماغ جامد 
خامد؛ ومن توخى التآويل فى الجميع فهو 
قرمطى هالك. وأهل الحق ((0 يرون الأخذ 
بالظاهر فى محله والتعويل على التأويل فى 
موضعه. والتآويل هو بيان مآل ما يحتاج 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ 7ج 
إلى النذير من القول: وتبين ما يؤول إليه 
الحكلد "00 
إن التأويل أضحى أمرا ضروريا لأنه 
"يحقق الوئام النظرى بين الأنا والعالم» 
والاتساق بين اللذات العارفة وموضوع 
المعرفة. الذات تريد المعرفة بحواسها 
وذهنها والواقع عَصٌى عليها بعلاماته 
ودلالاته» هنا يأتى التأويل تيبتى الجسور 
المعرفية بين الذات والموضوع حتى يُصبح 
العالم مفهوما تستطيع الذات أن تعيش فيه 
وتتعامل معه”", 
يعد أن ذكر انفزالى فى رسالته 
*قآنون التأويل” الحاجة الملحة إلى آلية 
التاوَيل فى فهم النص» تحدث عن خمس 
فثات من المؤولين. يقول الفزالي: "بين 
المعقول والمنقول تصادم فى أول النظر 
وظاهر الفكر. والخائضون فيه تحزيوا 
إلى مفرط بتجريد النظر إلى المنقول؛ وإلى 
مفرط بتجريد النظر إلى المعقول؛ والى 
متوسط طمع فى الجمع والتلفيق. 
والمتوسطون انقسموا إلى من جعل المعقول 
أصلاً والمتقول تأبمًاء فلم تشتد عنايتهم 
بالبحث عنه؛ والى من جعل كل واحثر 
أصلاً ويسعى فى التأليف والتوفيق بينهما 


فهم إذن خمس فرق: 
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0# المجلس الأعلى للشئون الإسلامية + 


أ - الظاهريون؛ جردو النظر إلى 
االنقول, 

ب - العقليون الخلص الذين لم 
يكترثوا بالنقل. 
ج - الذين جعلوا المعقول أصلاً 
(حيث) جحدوا الكثير. 

د - الذين جعلوا المنقولأصلاًء 
فظهر لبم التصادم بينه وبين المعقول. 

ه - الفرقة المتوسطة الجامعة بين 
البحث عن المعقول والمنقول: الجاعلة كل 
واحد منهما أصلاً مهسّاء المنكرة لتعارض 
العقل مع الشرع وكونه حقًا. 

شيف الغزالى فى عبارات: غاية فر 
الدقة والموضوعية: من كدب العقل؛ قَفَكا 


كنب الشرع» إذ بالعقل عرف صدق 
الشرع. ولولا صدق دليل العق ل لما عرفنا 


وما ثبت الشرجٌ إلا بالعقل. وهؤلاء هم - 
عند الغزالى - الفرقة المحقة”", 
على أن ثمة ضوابط ينبغى أن يراعيها 
كل من يلجأ ضى فهمه تلنص إلى آلية 
التأويل. من أهم هذه الضوايط: 
-١‏ الاينبفى الطمسع فى الاطلاع 
(التأويل) على كل شيء. قال تعالى: 


-1755- 


( وَمَآ أوتيئم من 


لير إلا قيلاً © > 


(الإسراء: 46): 
ومن ثم فإن تأويل البعض ليس حجة 
على نفى سائر الاجتهادات الأخرىء 
لأن الحقيقة المطلقة لا بمكن أن 
ينالبا فرد؛ ومن ثم فإن المعرفة 
الإنسانية هى فى النهاية معرفة 
لا ينبغى التكذيب ببرهان العقل» 
لأن العقل لا يكذب؛ لأنه لو كذب 
فإنه يكذب فى إثبات الشرع. 
الكحف عن تعيين التأويل عند 
تبارض الاحتمالات. لأن الحكخم 
على مراد الله - سبحائه - ومراد 
رسوله يق بالظن والتخمين خطر”". 
من ضوابط تأويل بعض آيات 
القرآن الكريم: بوجه خاص؛ أن 
يعدم المؤوّل "أن القرآن منه ناسخ 
ومنسوخ:؛ ومحكم ومتشابه: وله 
وجوه: فمنه متشابه لاختلاف أوقاته 
فى الواجب وهى الكائن؛ مما أخبر 
الله أنه كائن. ومنه متشابه والمعانى 
مختلفة. ومنه مقدم ومؤخر؛ ومنه 
خاص وعام؛ وموصول ومفصول» 
ومنه غريب اللغة: ومنه ما لا يعرف 


معناه إلا بالسثة أو بالإجماع؛ ومنه 
ها لآ يعرف عغناه إلا يد ثلاوةمنا 
يأتى فى سورته وأمشال... وغي 
ذلك”*" 
هذه الضوابط أكد عليها رجالات 
التصوف الكبار؛ حيث قال معظمهم: 
1 --لا ينبغى أن يكون "الذوق" معارضًا 


للظاهرء نافيا له صادمًا لنفظ 


القرآن. 
ب - أن يكون للتأويل شاهد 
الكتاب والسنة. 


ج - ألا يعارضه عقل ولا شرح. 

د ألا يدعى الذائق كذب غيره 

ه - ضرورة مراعاة مقاصد الشريعة» 
على أن تتحقق هذه المقاصد وفق 
ضوابط شرعية (الحفاظ على 
النسل قد يكون بالزواج أو بالزنا) 

و - إن النص حاكم فى نهاية المطاف 
على الواقع من خلال القيم الثابتة 
والمطلقة للنص؛ ومن ثم يغدو الذ 
أداةٌ من أدوات إصلاح الواقع عن 
طريق قراءة جديدة تحافظ على 
أصول العقيدة؛ لكنها فى عين 
الوقت:؛ لا تحجر على العقل فى 
تطلعه نحو المستقبل. ليس تمة 


موسوعة التصوف الإسلامى 
تفسيرواحد للنصء أو تأويل 
أحادى له؛ لأن التباين والتعدد» 
ة رئيسية من سمات الجهد 
الإتسمانى”". 
لبذا لم يكن ابن عربى مخطئًا حين 
غلق باب الجهد بطبيعة التجربة الصوفية 
غلا محكماأء لا يتاتى للجاهلين أن 
يخوضوا فيه. فذكر فى "الرسالة الفوثية"” 
أن الاتحاد حال وأن من آمن بالاتحاد 
الذاتى قبل وقوع الحال فقد ومن 
أراد "التعبير عنه" بعد الوصول إليه فقد 
أسْبْرٌّك. وما ذكره كتاب "الجلالة' من 
أنات"إذّا سمعت بالاتحاد من أهل الله تعالى 
أ ووجَدَتة"فى مصنفاتهم فلا تفهم منة ما 
فهمت من الاتحاد الذى يكون بين 
الموجودين» فإن مرادهم من الاتحاد ليس 
شهود الوجود الحق الواحد المطلق الذى 
الكل به موجود ؛ فيتحد به الكل من 
حيت كون كل شيء موجودًا بهء معدوما 
» لا من حيث أن له وجودًا خالصنا 
اتحد به فإنه محال”7” 
نماذج من تأويلات الصوف 
فى البداية لابد من التاكيد على أن 


الصوفية جميعًا يذهبون إلى أن الله - 
يعات 2 هذ اصطفى من كاده كة 
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م 
اودع فيها لطسائف اسرارة وأثوارة 
لاستبصار ما 'ضمئه من دفيق إقساراته 
وخفى رموزه بما لوح لأسرارهم من 
مكنوناته: فوقفوا بما خُصوا به من أنوار 
الغيب على ما استتر عن أغيارهم””” 

ولقد ذكر السلمى فى تفسيره؛ نقلاً 
عن جعفر الصادق؛ القول: "كتاب الله 
على أريعة أسماء: العبادة: والإشارة» 
واللضائف؛ والحقائق. فالعبادة للموام: 


والإشارة للخواص: واللطائف للأولياء: 
والحقائق للأنبياء”” 
أن الوقوف عند الظاهر والسمى إلى فهمه 
هو فحوى "التفسير"؛ أما تجاوز الظاهار 
إلى الباطن وفهمه والتعبير عنه بلفة رمُزيَة 
هو التأويل بعينه 

على أن المرء يمكن أن يجتهد فى أى 
شن من العلوم ويكون له فى هذ! الفن 
شأن كبير اللهم إلا فى التصوف الذى هو 
فى عرف الصوفية "اصطفاء من اللّه: أما 
أن تكون مستنبطا للإشارة من العبارة 


”. وقد سبق أن ذكرنا 


فهذه خصوصية فريدة لابد أن يسبقها 
إجتباء إلبي. ويضيف القشيرى فى لطائفه 
"إما أن تُقبل على القرآن الكريم لتستشف 
الجواهر من وراء الظواهر؛ فهذه مسألة 
ينبفى أن تقترن بجهود مضنية فى تصفية 


النفس والقلب من كل العلائق وتخليتهما 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


عن كل الشواغل الدنية وتحليتهما بكل 
الأوصاف السنية"9" 

فيما يتعلق بالحروف المقطعة فى أوائل 
السور:؛ يسرى القشيرى أنها من المتشابه 
الذى لا يعلم تأويله إلا الله. ومع هذا مسح 
لنفسه الاجتهاد فى بعضهاء فقال - على 
سبيل المشال - "الم": الألف من اسم اللّهء 
واللام تدل على اللطيف»؛ والميم تدل على 
اسم المجيد و الملك. 

وقيل الألف تدل على اسم اللّه؛ واللام 
يعلى اسم 'جبريل" والميم تدل على اسم 
“#محهد" ‏ . ويضيف القشيرى: إن الألف 
مسن بين سائر الحروف انفردت عن 
أشتكالها بأنها لا تتصل بحرف فى الخط 
وسائر الحروف تتصل بها؛ إلا أحرف 
يسيرة. فلينتبه العبد عند تأمل هذه الصفة 
الاحتياج الخلق بجملتهم إليه واستغنائه عن 
الجميع"". 

وفى تأويله ل "بسم الله" يقول: الباء: 
بره بأوليائه؛ والسين: سره مع أصفيائه: 
والميم مننه على أهل ولايته”” '. وضى موضيع 
لاحق يقول: “وقوم عند سماع بسم الله 
تذكروا بالبراء: براءة الله - سيحانه 
وتعالى - من كل سوء؛ وبانسين سلامته 
سبحانه عن كل عيب وبا ميم مجده 


-غم؟!- 


بحانه بعز وصفه. وآخرون يذكرون عند 


ألباء: يهاءةء وعقد السية: ستايه: وعد 


(البقرة: 8؟) 

يقول القشيري: وكنتم أموائًا... يعنى 
نطفة أجزاؤها متساوية فأحياكم بشرا» 
اختص بعض أجزاء النطفة بكونه عظما 
وبعضها بكونه لحماء وبعضها بكونه 
شئرا... ثم يُميتكم بآن يجعلكم عظاما 
ورفائا؛ ثم يُحيكم بأن يحشركم بعدها 
صرتم أموائاء ثم إليه تُرجعون؛ أى إلى ما 

بق حكم من السعادة والشقاوة. 

ويقال: كنتم أموائًا بجهلكم عناء ثم 
"أحياكم' بمعرفتكم بذا؛ ثم يُميتكم 
عن شواهدكم: ثم يُحييكم به بأآن 
يأخذكم عنكم؛ شم إليه تُرجمون أى 
يحقظ أحكام الشرع بإجراء الحق... 


:“كنتم أمواتا" لبقاء 


بأن يأخذكم عنكم؛ ثم إليه تُرجعون فى 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ +سحح- 

قبضته سبحانه وتعالنى. 
ويقال: يحبس عليهم الأحوال: فلا 
حياة بالدوام؛ ولا فناء بالكلية؛ كلما 
قالوا: هذه حياة وبينا (لعلها وبينما) هم 
كذنك -- إذا أدل عليهم فأفناهم فإذا 
صاروا إلى الفناء آثبتهم وأبقاهم. فهم أبدًا 
وفناء؛ وبين 


بين نفى وإثيات» وبين بقا 
صحو ومحوء كذلك جرت سننه سبحانه 
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وعن تأويل قوله سبحانه ؤ إن أله له 
ع د 3 وي 5 و 
مل السْسوَتٍ والأزض مني وَيُعِيتُ وَمَا 
وا تِصِير © 4 
[التوة15١1)‏ يقول القشيري: سنّنه سبحانه 
أن يجذب أولياءه عن شهود مُلكبه إلى رؤية 
ملكه ثم يأخذهم من مطالعة ملكه إلى 


شهود حقه. فيآخذهم من رؤية آياته إلى 


رؤية صفاته؛ ومن رؤية صفاته إلى شهود 


زات 
وعن قوله سبحانه: ( ون ألم من 
تع جد الله أن يُذكَرٌ فيا سمه وَسَكَ فى 


حَرَابها" ولك ما كان لَهُم أن يَدَخُلُوها إلا 
يفت“ لهُحفى آلدنيا حزيٌ وَلهُم ل الأجرة 
عَذَّابُ عَظِمٌ 4 (البقرة:4١1)‏ يقول القشيري: 


الإشارة هنا إنى أن الظالم من خَرّْب أوطان 


سوعرت 


آل المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
العيادة بالشهواث» وأوطان العبادة نفوس 


العابدين. وخرب أوطان المعرفة بالمنى 
والعلاقات: وأوطان المعرفة قلوب العارفين 
وَخَرَّب أوطان المحبة بالحظوظ 


والمساكنات: وهى أرواح الواجدين» 
وخرّب المشاهدات بالالتفات إلى القريات 
وهى أسرار الموحدين"". 

وعن قونه سبحانه: ( كَلأاكرُون أذككم 
وَآمْكُرُوا بى ولا تكثُرُونِ 4 (البقرة: 0157 
يقول القشيري: الذكر استفراق الذاكر 
فى شهود المذكور ثم استهلاكه فى 
وجود المذكور: حتى لا يبقى منك أثر: 
يذكرء فيقال: قد كان مره فلات 
"فاذكرونى أذكركم” أى كوّكوًاً 
مستهلكين فى وجودنا نذكركم بعد 
فنائكم عنكم.. وطريقة أهل العبارة: 
(فاذكرونى] بالموافقات: "أذكركم. 


بالكرامات". وطريقة أهل الإشارة: 
'فاذكرونى' بترك كل حظء 
"أذكركم” بأن أقيمكم بحقى بعد 


فنائكم عنكم. 'فاذكروني" بقطع 
العلائق "أذكركم” بنعوت الحقائق: 

أما على الجائب الآخر أقصد 
الفلاسفة 


شسراقيين وبنعض رجالات 


التصوف فإنه يصعب حصر هؤلاء من 


جهة. كما يصعب سرد كل اجتهاداتهم 


بشيء من التفصيل؛ من جهة أخرى. 

فلا شك أن قصة “حى بن يقظان" 
تُمثل؛ بصورة أو أخرىء علاقة الإنسان 
بالله» سواء كان هذا الإنسان فيلسوفًا: 
أو فيلسوفا إشراقيًاء أومتصوفاء كما 
هو الحال بالنسبة لكل من: أبن طفيل؛ 
وابن سيناء ثم السهروردي. كذلك لابد 
من أن نشيرهنا إلى 'رسالة الطير” نكل 
من ابن سيناء والغزاني؛ فضلاً عن "منطق 
الطير" لفريد الدين العطار... حيث تتسم 
هذه الأعمال الكبرى بالأسلوب الرمزي» 
الأمهر الذى يتطلب اللجوء إلى آلية التأويل 
انشغ "شفرات” بعض رموز هذه التجربة » 
تب تكن المرء -- إن استطاع - ولوج 
هذا النفق الطويل الذى يصعب دخوله... 
وحتى إن دخله المرء فإنه يصعب عليه 
المَيّر فيه؛ وحتى إنْ سار فيه؛ فئمة شك 
كبير فى أن يصل إلى النهاية؛ رغم المعاناة 
التى عاناها وعاينها طوال هذه الرحلة التى 
قد تتوج بالكشف والمشاهدة والفناء حيث 


البقاء. 
ولقد وقف نفر من كبار رجالات 
التصوف عند أريع محطات كبرى 
(درجات) من مراحل التوحيد: 
-١‏ الدرجة الأولى من درجات التوحيد 


هى درجة من يقولون لا إله إلا الله 


0 
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وهى درجة سائر الناس ممن لا 
يضيفون الإلوهية إلا إلى اللّه. 
الدرجة الثانية من درجات التوحيد 
هى درجة من يقولون: لا هو إلا 
هوء وهؤلاء ينفون عن "البو" الإنبى 
كل أنواع "البو' أعنى أنه لا أحد 
غيره "هو" يقدر على أن يسميه هو" 
لأن كل "هوأ يصدر عنه ويشتق 
منةه. 

الدرجة الثالثة من درجات التوحيد 
هى درجة من يقولون: لا أنت إلا 


أنت. وألذين ينطقون بهذا أسمى من 
السابقين» لأنهم لا يسمون الله 
بضمير الغائب وكأنه شيء غائب» 
وينكرون كل 'أنت' تريد أن 
تشهد على نفسها بهذا 

الدرجة الرابعة والأخيرة» هى درجة 
منيقول: لا أناإلا أنا" مع 
ملاحظة أن الأنا عند الصوفى ليس 
هذا "الأنا" الذى يقول 'أنا"؛ وإنما 
هو الأنا الذى مُصل عن الأنا "آنا" 
تجاورًا من الله إلى الإنسان؛ أى 
تقال على الإنسان على سبيل 
المجاز0, 


هذه الدرجات الأريع تأتى مطابقة لما 


موسوعة التصوف الإسلامى 


بق أن نادى وجاهر به البسطامى 
(+111ه) حيث قال إنه قد حج مرة فرأى 
البيت: ثم حج مرة ثانية فرأى البيت 
وصاحبه؛ وفى الحجة الثالثة لم ير البيت 
ولا صاحيه.. والحج هنا رمز للسسفر 
الروحي”” 
بهذا المعنى نستطيع أن نفهم قول 
الحلاج "اعلم أن العبد إذا وَحَّد ريه تعالى 
فقد أثبت نفسه» ومن أثبت نفسه فقد أتى 
بالشرك الخفي» وإنما الله تعالى هو الذى 
# على انسان من يشا من 
لدم بزية 
ولا شسك أن منظومة 'منطق الطير 
للعظار عمل صوفى كبير يكشف بجلاء 
ن معاناة النفس داخل البدن وسعيها 
الدائب والدائم لاتحرر من أغلاله. هذا 
التحررء أو لنقل تجاورًا الخلاص؛ لا يتم 
إلا من خلال العلم والمعرفة» حيث تستطيع 
قلة قليلة من الطيور الوصول إلى المرحلة 
النهائية من مراحل التصوف. 
جاءت منظومة 'منطق الطير' للعطار 
مؤلمة من مجموعة من المقالات»: فحواها 
أن الطيور كلها اجتمع 
عقدت مؤتمرًا ؛ ناقشت فيه "الطريق' التى 


يمدكن أن يسلكوها للوصول إلى الإله 


ت: أوإن شثت» 


عل به 


المجلس الأعلى للشئون الإسلام. 
الذى بيده وحده خلاصهم. هذا الإنه اذى 
أسماه أحد البداهد "السمرغ” طالبًا منهم 
تحمل المشاق والصعاب التى يواجهونها فى 
رحلتهم... وما أن بدأت الرحلة حتى بدأت 
بعض الطيور تتقاعس عن مواصلة الرحلة» 
وبدأ الكثيرون يسوفون بعض المعاذير تلو 
المعاذير» كما هلك عدد كبير من الطير: 
إما لأنهم لم يُحسنوا الاستعداد للطريق» 
وإما لأنهم كانوا غير صادقين فى 
سلوكهم: وشتغل آخرون بمفاتن الطريق 
ومحاسنه...: وأخيرًا تصل الرحلة إلى 
نهايتها حيث وصل عدد قليل جد لا يتعدئا 
الثلاثين طائرا إلى الحضرة. وهنا تتبلوت” 
الفكرة الرئيسية من المنظومة وهى فَحَكَرَة 
الوحدة الشهودية بين السالك والحضرة 
العلية لم 

"الغرية. الغربية" 
للسهروردى؛ نجد أنه حاول أن يقرأ بعض 


أما فى رسالة 


الوقائع والحوادث التاريخية الواردة فى 
القرآن قراءة رمزية صوفية. ففى مستهل 
رسالة "الغربة" يتحدث عن رسالة بعث بها 
إليه سجين إنظلمات عبر حمامة جاءت بها 
من بلاد سب (سورة النمل:؟؟): وهى 
رسالة من أبيه يقول له فيها إنهم يشيرون 
إليه بإشارات ولكنه لا يفهمهاء وهم 
يدعونه ولكنه لا يأتي2؛ ويأمرونه بأن 


يأوى إلى جبلهم ويبلغ أهله؛ وأن يركب 


السفينة (سورة الكهف؛١):‏ 


.. )2١ بشي الله تجرنهًا وَمرْسَهَآ 4 (هود:‎ (١ 


ويضيف السهروردى أنه فى هذه القصة هو 


ويقول: 


بعينه الغريب الذى اغترب فى الغرب فى 
القيروان ١‏ آَلظَالِمِأَمْنُهَا 4 (النساء:ه/) 


الذين ألقوا به فى أعماق بثر لا يسمح له 
بالخروج منه إلا فى الليل فقظ... ولابد من 
الرحيل... الرحيل حقا والخروج من مصر... 
وبلوغ سيناء هوء بالنسبة إلى النفس: العود 
مر 'أبيه' الذى يسكن المشرق؛ كما 
تتلا الآية « ييا الئذى النطنيكة و 
أوتوج-#) (الفجر:18:77): لكن حذار 
أيتها النفس أن تفهمى من الوطن دمشق أو 
يغداد أو أى وطن آخر كين 

أما بعد: فإن الحديث عن 'التأويل" 
عند الصوفية؛ بل وعند المتكلمين 
والفلاسفة المسلمين يؤكد أن النكر 
الإسلامى كان ومازال فكرًا حيويًا 
منفتحًا وليس فكرا منفلفًا أوتراكا 
جامد!. فلقد كان نبذا الفكر فضل 
السبق والريادة فى الحديث عن مفهوم 


التأويل' وعلاقته ب "النص" الأمر الذى 
احتل بعد ذلك مساحة كبيرة فى الفكر 
الفلسفى المعاصر. 


ا 


إن الحديث الآن عن "البيرمنيوطيقا" 
5ن1 1241| الآن يُعد (عند جادامر) 
من أحدث المناهج الفلسفية المعاصرة؛ التى 
ركزت - ئيس فقط على قراءة النص 
وتفسيره وتأويله -- بل سعت كذلك إلى 
توسيع دائرة التأويل لتشمل كل العلوم 
الإنسائية. وهذا ما انتهى إليه "شليرماخر" 
3 أحد علماء اللاهوت 
الآلمان. لقد أصبح الفهم والتجربة الذاتية 


المعاشة (الحية) من السمات الأساسية 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
للتأويل الآن. 

ولقد أفاد الباحثون المسلمون 
المعاصرون الآن من المنهج التأويلى 


المعاصر؛ حيث تتاولوا قراءة "النص' قراءة 
عصرية حديثة مؤكدين فى عين الوقت 
على أن "النص" الدينى صالح لكل زمان 
اءة النص 


من جديد » كل فترة زمنية؛ مسألة حيوية 


ومكان» ومن ثم فإن إعادة 


مهمة إذا أردنا لبذه الأمة التقدم 
والازدهار 9 


أ.د/ فيصل عون 


عت 


ع المجلس الأعلى للشئون الإسلامي 

البوامش: 

(1 ) أبو العلا عنيفي: التصوف الثورة الروحية فى الإسلامء ص؛١؛‏ دار المعارف؛ ط١؛‏ القاهرة؛ سنة 1517م. وراجبع: 
فيصل عون: التصوة. الإسلامي؛ الطريق والرجال؛ ص 54 وما بمدها. مكنبة الحرية الحديثة. 1587م 

) التصوف الثورة الروحية فى الإسلام؛ ص 800-1744 


(* ) المرجع السايق» هن 744 


(! ) ستيس: التصوف والفلسفة؛ ص 704- 00 7؛ نقلا عن التفنازانى ضى كتابه مدخل إلى التصوف الإسلامي: 
للنشر والتوزيع, 15174م؛ وراجع د. مجدى محمد إبراحيم: التجرية الصوفية ص 3507-11 
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ص1117١‏ دار الثتاء 


مكتبة الثقافة الدينية؛ مك١‏ ؛ القاهرة؛ سنة ؟ 
(ه ) التصوف الثورة الروحية فى الإسلام؛ ص 2548 نقلا عن فيصل عون 


نينا 


التصوف الإسلامى الطريق والرجال؛ ص 


(< ) عبد ألرحمن بدوي: أبو مدين وابن عربي؛ مقال فى الكتاب التذكارى عن محى الدين بن عربي: ص 117: ألوثة 
المصرية العامة للكتاب: سنة 1654م, 

() عبد الكريم القشيري: الرسالة القشيرية» ص 51 

تيمية: الإكليل فى المتشابه والتأ 


- ص8 67آ#بيكتبة أنصار السئة المحمدية؛ ط ؛ سنة 1517ه‎ ٠ 


بطء جاء ص مجمع اللنة المربية أ"الَنصَو: 


سالم إقدير: العقائد الفلسفية امكتدرككببين اضرق لأياطنية: ص 34 


م 
٠١(‏ ) التعريفات للجرجاني؛ ص 42 : مصطفى البابى الحلبى وشركاء؛ القاهرة؛ سنة 08 ذه - 1554 
10 ) كشاف اصطالاحات الفنون التهاتوي. ص 2117 طبعة استائبول. 


(1 ) راججع هياكل النور للسهروردى الاشراقي» ص :٠١4‏ تحقيق د. محمد على أبو ريان؛ طداء المكتبة |! 
القاهرة» سنة 0لاكام. 


14 ) عبد المثعم الحني: معجم مصطلحات الصوفية؛ صن 4١‏ دار المسيرة؛ بيروت: طلاء سنة 1لمةام, 
بيه: الإكليل فى متشابه التأويل: صن 75 - 14؛ وراجع كذلك الصفحات 11-1 

دير العقائد الفاسفية ا اشتركة بين الفرق الباطنهة. ص 30-535 

(19 ) المعجم الفنسفي» ص /1؟, مجمع اللفة العربية: ستة 514ام, 

(14 ) التعريفات للجرجاني؛ ص 00: وراجع حسن حنفي: إشكالية التاويل؛ تحليل فينومينولوجي. ص 17 -18, مجلة 
الفلسقة واتعصرء العدد الثالث. المجلس الأعلى 

(15 ) شهاب الدين السهروردي. عوارف المعارف؛ ص 178 تحقيق د. عبدالحليم محمود؛ و د. محمود بن الشريف؛ جاء 
مطبعة السعادة؛ القاهرة (دت). 


)اين 


(10 ) راجع محمد سالم إ: 


أقةء سنة 4+ 


(:؟ ) راجع محمد إقدير: المقائد الفلسفية, ص *7/ وراجمع كدذلك: كامل مصطفى الشيبي: الصلة بين التصوف 
والتشيع؛ صن١٠4:‏ دار الممارف» طكء القا. 
(11 ) النقائد النسفية: ص ١‏ 


(1 ) ابن تيمية: الإإكليل فى المتشابه من التأويل: ص ١7‏ 


مسسسهسسدعدعلدهغهغهغططيطيطسح موسوعةالتصوفالإسلامى ‏ ل 


(50 ) راجع: حسن حنفي: إشكالية التأويل؛ تحليل فينومينولوجي» ص 74 
(14 ) راجع: دائرة الممارف الإسلامية؛ المجلد التاسع؛ مادة 


أويل, ص 177 وما بعدهاء طبعة دار الشعب - القاهرة. 

٠0(‏ ) راجع المقدمة الثى كتبها محمد زاهد الكوثري؛ من تحقيقه لرسالة 'فانون التاويل للنزالي”؛ ص "7؛ المكتبة 
الأزهرية تلتراث: القاهرة: ضنة 1003م 

(10 ) حسن حنفي: إشكالية التأويل» ص 14. 

57 ) الغزالي: قانون |/ أنه يبين تهافت قول كل من زعم أن 
الفزالى كان ضد العقل؛ بل إنى أدعو كل من نَاصْبَ الفزالى العداء أن يميد قراء 
دون تكبر واستعلاء وإصرار على الجهل. 

(4 ) الغزالي: قانون التأويل؛ ص 1١‏ 

(:: ) المحاسبى (الحارث بن أسد): المقل وفهم القرآن: ص 777-770 حققه حسن القوتلي؛ دار الفكر؛ بيروت: 
اطلء سثة الأقام 


أويل: ص /- .٠١‏ هذا النص الذى سقنام هنا بالغ الأهمية 


الغزالى ومراجمة حكمه عايه 


(.+ ) راجع فيما 
عطاء دار ال>تب الحد 


صدر الدين القونوي: إعجاز البيان فى تأويل القرآن» ص :7١‏ دراسة وتحقيق عبد القادر أحمد 


(0؟) نقلاً عند. مجدى محمد إبراهيم فى كتابه 'التجؤية الكُوذية", من 174: معتبة الثقافة الدينية؛ ط.ا؛ سلة 


ماقام 


(:5) الفشيري: لطائف الإشارات» الجلد الأولء ص 23-7 إبراهيم بسيوني؛ طلاء البيثة المصرية 
اللكتاب: سستة الأؤام, 

(+ ) نقلاً من كامل الشيبى فى كتابه "الصلة بين التدموف والتشيع؛ ص 414؛ دار المعارف؛: ط", القاهرة. 

(4؟ ) لطائف الإشارات: المجلد الأولء ص 78 

(0؟ ) المرجع 

(55 ) المرجع السابق» صن 418 


ابق؛ جداء ص 16 


(0؟ ) لطائف الإشارات؛ جاء ص 75 
لدع ) المرجع السليق: جا صن 117 
5 ) المرجع السابق, جداء ص 111-118 


00 ) لطا 


الإشارات؛ المجلد الأول: ص 157 

(:4 ) راجع شخصيات قلقة فى الإسلام: صن ١5١‏ 

(8؛ ) راجع: التصوف الثورة الروحية فى الإسلام؛ ص 1/4). 

(0؛ ) شخصيات قلقة فى الإسلام؛ ص 177 

(4؛ ) (فريد الدين العطار): منطلق الطيرء ص 77؛ ترجمة وتعليق ده 
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ور بديع جمعه؛ دار الرائد العربي» طااء سنة 


اجع كذلك 'رسالة أجنحة 


(6 )4 رذجع شخصيات قلقة فى الإسلام. ص 177؛ النهضة العربية» طا؟اء سنة 474 
جبرائيل" هذه الرسسالة التى لا تفهم إلا من خلال التأويل: والتآويل انصوفى على وجه التحديدء ص 1١1‏ وما بعدها 
من كتاب '"شخصيات قلقة فى الإسلام”” وعن ذكرة الشطح عند الصوفية يمكن الرجوع إلى كتاب أستاذنا د. 


عبد الرحمن بدوي: شطاحات الصوفية؛ وكائة المطبوعات بالكويت؛ طلاء سنة 1617م 


اجتهاذات تغب 
وآليات التاويل. 


إسلامية؛ من العقيدة إلى الثورة: وبوجه خاص الجزعين الثانى والرابع, كذلك يمكن الرجوع إلى 
أبو زيد؛ مثل: الاتجاه المقلى فى التفسير؛ مغهوم النص؛ دراسة فى علوم القرآن» إشكالية الشرا. 

وكذلك نشير إلى بعض أعمال محمد عابد الجابري: نحن والتزاث؛ وكذلك محمد أركون فى 'قضايا فى نقد 
إلى تحليل الخطاب الديذ أمة عبد الله 


وكذلك يمكن 


القرآن من التفسير 


المقل الديني 
المروي» فى دكتايه 'مفهوم العقل” 


التجريد - 


هما من مصطلحات الصوفية التى يعبر 
بها الصوفى عن مقامه ودرجة رقيه فى 
مقامات التوحيد» ومنزلته بين السالكين 
السائرين فى الطريق إلى الله وكذا عن 
حاله بين الموحدين؛: ولم يكن لبذين 
المصطلحين وجود فى القرنين الأول والثانى 
البجريين؛ وريما كان ظهورهما أثرًا من 
آثار التعمق الشديد للتجرية الصوفية خلال. 
القرن الثالث البجرى. 

والتجريد فى اللغة يعنى التمرية 
والإزالة فالجسد العارى هو المجرَّد عن 


الثياب: ومن معانيه التشذيب» بمعنى إزالة 
الشوائب والتخلص منها؛ ويقال جرّدت 
ْ انتضيته وخلصته 


المتيط من غجزة هيد 
منهء كما يقال جرّدت الثوب من 
الشوائب»: وشذبت الغصنء أى جردته من 
الزوائد والزيادات. 

والتجريد فى اصطلاح الصوفية: يعنى 
إماطة السوى والكون عن القلب والسرء 


وهذا التعريف قد ارتضاه ابن عربى وقال 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حم 


النفريد 


به فى رسالته (اصطلاحات الصوفية)”". 
أما السهروردى - صاحب العوارف - 
فقد عرف التجريد بأنه: تجريد العبد 
نفسه عن ملاحظة الأغيار والأغراض فيما 
يفعل: فلا يفعل فعلاً لأجل غرض دنيوى 
ولا لغرض أخروى؛ بل يقوم بفعله؛ تلبية لما 
يكوشف به من 


إدية لله وانقيادًا له» وليس طلبًا 


حق العظمة» ويؤديه حسب 
جهدد 
لجزاء ذتيوى أو أخروى. 

وبالنظر لتعريف السهروردى نجده قد 
لخص الموقف الصوفى المستفرق لكل 
معانى التوحيد الذى تجرد عن كل غرض 
أو عرض" 

والتفريد: اصطلح عليه الصوفي 
منهم عن حاليم فى النظر إلى معنى 
الفردانية التى يختص الله بها فى صفاته» 
فهو المتفرد بالخلق والأمر كما قال تعالى: 
ل ألا له أَكَقُ الخ ) فلا مثيل له سبحانه؛ 
ولا نظير له ولا كذء له؛ ومن هنا اشتق 
الصوفية مصطلع التفريد تعبيرًا عن حالهم 


لمات 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
إلى مقامهم 
الوحدانية والصمدانية 


فى توحيده سبحانه؛ 


تحت سلطان 
والفردانية؛ وهو مشتق من الفردء والفرد 
- على الحقيقة - ليس إلا الله ذائًا 
وصفات. 

أما فى إصطلاح القوم فقد عرفه ابن 
عريى: «بأنه وقوفك بالحق معك:”". 

وعند السهروردى: هو ألا يرى الصوفى 
نفسه فيما يأتى به بل يرى منّة الله 
سبحانه وتعالى عليه فى ضمله وى تركه 
وهذا يعنى أن الصوفى لا يرى لنفسه أثرًا 
فى فعله وفى تركه؛ بل يرى انفراد الحق؛ 
بالخلق والترك”": وتظهر العلاقة واضحلة 
بين منزلة التجريد ومنزلة التفريد بين 
منازل السائرين؛ هالتجريد يعنى نفى 
الأغيار» والتفريد يعنى نفى ملاحظة 
النفس, واستغراق الصوفى فى رؤيته لنعمة 
الله عليه؛ وغيبته عن كسبه وأثره فى 
الفعل أو الترك برؤيته للفردانية الإلبية". 

ويقول الكلاباذى عن التجريد 
والتفريد: إن التجريد هو أن يتجرد 
الصوفى بظاهره عن الأعراض وبياطنه عن 
الأعواض» وهو ألا يأخذ من عرض الدنيا 
شيئاء ولا يطلب على ما ترك منها عوضًا 
من عاجل ولا آجل؛ بل يفعل ذلك لوجوب 
حق الله تعالى لا لعلة غيره ولا السبب سوام 


ويتجرد بسره عن ملاحظة المقامات التى 
يحلها والأحوال التى ينازلبا والتفريد أن 
يتفرد عن الأشكال وينفرد فى الأحوال 
ويتوحد فى الأفعال؛ وهو أن تكون أفعاله 
لله وحده؛ غلا يكون فيها رؤية ننس ولا 


مراعاة خلق» ولا مطالعة عوض» ويتفرد 
فى الأحوال عن الأحوال؛ فلا يرى لنفسه 
حالاً: بل يغيب برؤية محولبا عنهاء ويتفرد 
عن الأشكال فلا يأنس بها ولا يستوحش 
منهاء وقيل: التجريد ألا يُملك والتفريد ألا 
يلك ثم أنشد قول عمرو بن عثمان 
الليكى فى معنى التجريد والتفريد: 
كرد بالله الفريد فريل 
فظيعبل وحيد! والمشوق وحيدل 
وذاك لأن المغسردين رأيتهم 
على طليفسات وال دتو يفيسد 
وأدمن سيرًا فى السمو توحدًا 
وكل وحيد بالبلاء فريد 
العلسو تفرد 
عن النفس وجد! فهى منه تبيد 
وآخر مفكوك من الأسر بالفنا 
فاأصيح خللوا واجتباه ودود 
فالذى أدمن سيرًا فى السمو متوحدًا 


بالبلاء: لأنه لا سبيل له إلى ما يطلب» 


وآخر يسمو ف 


سماد 


والذى تفرد عن النفس وجْدًا لا يحس 
بالبلاء. 

والذى فك من أسر النفس بالقناء عنها 
هو امُجتبى المقرب المتفرد بالحقيقة” 

أما الحلاج فقد عرف التفريد بأنه 
حكم بانفصال شخص عن الآفات: كما 
آن التوحيد حكم بوحدانية الشىء". 

وقد أهتم الصوفية بشرح هذين 
المصطلحين: والكشف عن درجة كل 
منهما فى منازل السائرين إلى اللّه؛ ومقام 
السالك فى التجريد والتفريدء وحظه فى 
ملاحظة التوحيد حالاً ومقالاًء حتى إن 


الكاشانى قد عرفه بأنه تجريد الخلا 
عن شهود التجريد. ووضع له مجموعة قن 
المستويات والصور التى يعبر كل واحد 
منها عن حال الصوفى ومنزلته؛ فقال: 

-١‏ وصورته من البدايات التجريد عن 
المخالفات: واللذات الطبيعيةء, 
والمألوفاتء والزخارف الدتيوية» 
والطيبات. 

7 وصورته فى الأبواب: تجريد 
النفس عن الميل إلى شهوات الدنيا ودعوات 
البوى. 

- وفى المعاملات: تجريد النفس عن 
رؤية تأثير الكائنات ونسبة الأفعال إلى 


المخلوقات. 


موسوعة التصوف الإسلامىن ‏ - 
0-4 وفى الأخلاق: تجريدها عن 
النفسانيةء والملحتات 


الردية الشيطاء 


4- وفى الأصول: التجريد عن 
فى السير والالتفات إلى الغير. 

0-5 وك الأودية: التجريد عن العلوم 
الاستدلالية بالإلبامات الإلبية والعلوم 
الدينية 


0-٠‏ وفى الأحوال: التجريد عن محبة 
السوى والاصطبار مع النوى. 
0-4 وفى الولايات: التجريد من 


الأكيماء والصفات وعن رسوم جميع 


من درك العلم. 

أما التفريد فقد بين الكاشانى صورته 
على نحو ما سبق بيانه لمعانى التجريد 
وصوره» فقال: 

.-١‏ ثم التفريد وهو فى النهاية: تغريد 
الإشارة عن الحق بألا يشير إلى الخلق فى 
البداية والدعوة إلى الله إلا عن الحق» 
وذلك حال من بسطه اللّه من الخلق ظاهرًا 
ليدعوهم إليه؛ء وقبضه عنهم باطنًا لثلا 
يقول إلا ما قال الحق. 

؟- وصورته فى البدايات: تخليص 
الإشارة إلى الحق بالعبارة. 


اه 


*- وفى الأبواب: تخليص الإشارة إلى 
الحق بالعقيدة. 

4- وفى المعاملات: تفريد الإشارة 
إلى الحق بالتأثير والتصريف. 

- وفى الأخلاق: تصريف الإشارة 


إلى الحق بالحق والبعث. 
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: تخليص الإشارة 
بالحق افتخارًا وبوحا وتلمًا. 
5- وفى الحقائق: تخليص الإشارة 
بالحق شهودً واتصالاً 
ومن الملاحظ أن الصور التى يتم 
فيها التجريد والتفريد تكاد تكون 
متمائلة فى سلوك الصوفى؛ وهى حالات 
شعورية يعيشها ويدرك آثارها فى التعامل» 
ونماذج السلوك؛ وأمثلة حياتية لما يقوم به 
الصوفي من أعمال بينه وبين نفسه؛ أو 
بينه وبين غيرو”". 
ومن يستقرئ أقوال الصوفية عن هذين 
المصطلحين يتبين له أن التجريد تدور كل 
معانيه حول خلو القلب مما سوى الله حالا 


ومآلا. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


وأن التفريد تدور كل معانيه حول 
تحقق العبد بالحق فى أفماله وأقواله 
وأحواله؛ فلا يرى فيها أثرًا لغير الله حتى 
يحقق قول الرسول 4#: كنت سمعه الذى 
بسمع به وبصره الذى يبصر به ويده التى 
يبطش بها [الحديث]. 
وقد شرح الإمام ابن القيم تعريف 
البروى للأنصارى (١41غ4ه)‏ (أحد أئمة 
الصوفية) لبذين المصطلحين؛ وأشار إلى 
أن التجريد درجة من درجات تحقق 
الساتك بمقام الفقر الذى يعيشه الصوفى 
كحالاً ومقالاً؛ حيث يتوجه العبد فى جميع 


آلحوأله إلى اللّه. 


وقدرىعرّف التجريد وقسّمه درجات 


ختمها . بقوله: الثالثة صحة 
الاضطرار والوقوع فى يد التقطع 


الوجدانى والاحتباس فى بيداء قيد 


الدرجة 


التجريد؛ وهذا هو فقر الصوفية؛ وضى 
هذه الدرجة من التجريد.. تمحو رؤية 
التوحيد عن العبد شواهد 
واستقلاله بأمر من الأمور؛ ولو كان هذا 
الأمر حالاً من أحوال النفس كاللمحة 
والطرفة واليمة والخاطر والوسوسة؛ إلا 
بإرادة المريد الحق سبحانه وتدبيره 


استبداده 


» ويبقى العبسد كالكرة بين 


صونجانات القضاء والقدر؛ تقلبها كيف 
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شاءت؛بصحة شهادة العبد قيومية من له 
الخلق والأمرءوتفرده بذلك دون سواه.. 
وهناك يشهد العبد فى كل ذرة من ذراته 
الظاهرة والباطنة فقرًا تأمًا إليه سبحائه: 
من جهة كونه ريا خالا ومن جهة كونه 
إلبًا معبودً!ء وهذا هو الفقر الأعلى الذى 
دارت عليه رحى القومء وفى هذا المقام 
يكون الصوفى: الموصوف بهذا الفقر ما 
أغناه من شقيرء وما أعزه من ذليل: وما 
أقواء من ضعيف» وما آنسه من وحيد» 
فهو الغنى بلا مال: والقوى بلا سلطان, 
والعزيز بلا عشيرة: وقرّت عينه بالل 
فقرت به كل عين: وهذا هو الفقلٍ 
المحمدى» والتحقق بصحة هذا ومعرفتة 
يوجب صحة الاضطرار ويحول بين المرء 
اله وأحوالهء والتحقق بهذا هو 
نظام التوحيد: ومن وصل إلى هذ! الحال 
افقد وقع فى يد التقطع والتجريد وأ 
على مقام التوحيد الخاص. 

ومتى وصل إليه الصوفى فاق حب اللّه 


من قلبه كل محبة: وخوفه كل خوف» 


ورؤيته 1 


ورجاؤه كل رجاءء فلا تتعدد الإرادات 
وإنما تتوحد فى عينه إرادة الحق فيتوحد 
الطلب وتتوحد الإرادة» ويتوحد المراد 
والمطلوب: فإذا غاب بمحبويهة عن حب 


غيره؛ وبمألوهه عن مألوه غيره»ءصار من 


موسوعة التصوف الإسلامى م 
أهل التوحيد الخالص؛ وهذا هو محض 
التجريد : لأن الصوفى حينئذ قد تجرد عن 
ملاحظة سوى محبويه أو آثاره أو معاملثه 
أو خوفه أو رجائه. وهذا هو تجريد توحيد 
الألوهية: أما صاحب تجريد توحيد 
الريوبية فهو فى قيد التجريد عن ملاحظة 
فاعل غير الله؛ وهو مجرد عن ملاحظة 
وجوده هو وهذا فرق بين تجريد توحيد 
الألوهية وتجريد توحيد الريوبية. 

الأول تجريد عن ملاحظة سوى 
مراضى الله ومراداته ومحبوية وأوامره. 

أمبا الثانى: فهو تجريد عن ملاحظة 
ييتوى) الفاعل الحق؛ وهو الله 

وتَجِوَيّكُ توحيد الألوهية هو الذى سعت 
إليه همم السالكين: فمن تجرد عن ماله 
وحاله وكسبه وعمله ثم تجرد عن شهود 
تجريده فهو المجرد عند القومء وهذا هو 
التجريد الذى عليه يحومون وإياه 
يقصدون» ونهايته عندهم؛ التجريد بفناء 
وجوده وبقائه بموجوده؛ بحيث يفنى من لم 
يكن ويبقى من لم يزل. 

ويشير ابن القيم إلى أنه وراء هذا 
التجريد الذى أشار إنيه البروى تجريد آخر 
أكمل منه وأتم منه» ونسبته إليه كتفلة 
فى بحر وشعرة فى ظهر بعير» وهو تجريد 
الحب والإرادة عن الشوائب والعلل 


دعاك 


ل المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
والحظوظ: فيتوحد حبه كما توحد 
محبوبه: ويتجرد عن مراده من محبويه 
بمراد محبويه منه2؛ بل يكون مراد 
محبوبه هو نفس مراده؛ وهنا يعقل القول 
باتحاد المراد؛ فيكون عين مراد المحبوب 
هو عين مراد المحبء وهذا هو غاية 
الموافقة وكمال العبودية: ولا تتجرد 
المحبة عن العلل والحظوظ التى تفسدها إلا 
بهذا ويرى ابن القيم أن التجريد والفناء من 
وام واحدء وجعله البروى من أقسام 
النهايات وعرفه بأنه: الانخلاع عن شهود 
الشواهد؛ وأشار إلى أنه ثلاث درجات 


الدرجة الأولى: تجريد الكشف عل 


الثانية: تجريد عين الجمع عن درك 
العلم. 

الثالثة: تجريد الخلاص عن شهود 
التجريد. 

ويشرح هذه المستويات الثلاثة فيقو! 


إن 


تجريد الكشف عن كسب اليقين هو أن 
شهد العبد سبق اللّه بمنته وف 


ضله لكل 


سبب ينال به يقين الإيمان» ذيتجرد 
كشفه عن ملاحظة الأسباب والبراهين 
وينتهى نظره إلى المسبب الأول؛ بحيث لا 
يبطل الأسباب عن كونها أسباباء وإنما 
يتجاوزها بعدم الوقوف عندها؛ وملاحظة 


المسبب الأول الذى جعلها أسبابًا. 

وأما تجريد عين الجمع عن درك 
العلم فيعنى تجريد العبد عن العلم 
والإدراك هالأول تجريد عن رؤية السبب» 
والثانى تجريد عن العلم والإدراك؛ بحيث 
الرب سبحائه 


يتحقق السالك بتفريد 
بالحكم عن إثبات الوب 

وأما تجريد التخلص من شهود التجريد 
فهذا يستغرق النومين السابقين؛ لأن 
صاحب هذا المستوى من التجريد قد 
اجتمعت همته على الحق: وشغل به 
قارحجظة عين الجمع عن ملاحظة ذكره 


وتعلمة؛ وقد استفرق قلبه كل ذلك؛ فلا 
ختشبع يها لشهود علمه بتجريده ولا لشعوره 
بهء فلا التفات له إلى تجريده؛ ولو بقى له 
التفات إليه لم يكمل تجريده. 

ويرى ابن القيم أن وراء هذا كله 
ما يسميه (تجريد الحنفية) وهو تجريد 
تملقها بالسوى؛ وتجريد 
العلل والشوائب والحظوظ التى هى مرادات 


الحب والإرادة عن 


ويقول: إنها إشارة إلى عين التفريد. يريد 
أنه تعالى أرشدهم إلى شهود تقريده؛ وهو 
ألا يروا غير فردانيته. ويشرح ابن القيم 


-145- 


تفريده نوعان: تفريد فى 
العلم والمعرفة والشهود» وتغريد فى الطلب 
والإرادة؛ وهما نوعا التوحيد”" 

ويرى أبو نصر السراج الطوسى صاحب 
اللمع: أن التفريد والتجريد والتوحيد ألفاظ 
مختلفة لمعان متفقة وتفصيلها على مقدار 
حقائق الواجدين لها وإشاراتهم إليهاء وقد 
عرف التفريد بأنه: إفراد المفرد - أى الرب 
جل جلاله - برفع الحدث؛ وإفراد القدم 


بوجود حقائق الفردانية"". 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ --- 

ومما تجدر الإشارة إليه أن أئمة القوم 
فرقوا بين التجريد الذى يصل بصاحبه إلى 
الفناء عن وجود السوى؛ فحذروا منه لأنه 
قد يؤدى إلى وحدة الوجود التى يتلاشى 
فيها الفرق بين الخالق والمخلوق» بين 
القديم والمحدث؛ وقالوا لابد أن تكون 
درجات التجريد محافظة على الفارق 
والمباينة بين الخالق والمخلوق والعابد 
والمعيود . 


أ.د/ محمد السيد الجليند 


سعد 


- المجلس الأعلى للشكون الإسلامية 
البوامش: 


(1) الجرجانى: ذيل التعريفات ص7 

(1) انظر: عوارف المعارف ص777؛ التعريفات للجرجانى مأدة تجريد. 

(؟) إبن عريى: اصطلاحات الصوضي 

(؛) انظر: عوارف العارف. هامش إحباء علوم الدين ١00/4‏ نقلاً عن مدارج السالكين ؟/1. 

(0) أنظر: عوارة 

() انضر: التعرف لمذهب أمل التصوف لأبى بحكر الكلاباذىي ص؟7- 54 2 1114م بالقاهرة مراجمة 
محمود آمين النوادى. 

() انظر: البجويري: كشف المحجوب 051/7 

(8) راجع فى هذه السصور والنماذج: اصطلاحات الصوفية للكاشائى ص175- 707 بتحقيق عبد العال 
شاهين طا 1557م: القاهرة. 


المعارف: ص/5117. 


(1) انظر: تفصيلات أكثر فى طريق البجرتين لابن القيم.ط محب الدين الخطيب ص -١‏ +5 
0١‏ ابن القيم: مدارج السالكين: ؟/ه- 3ه 
)1١(‏ انظر: مدارج الد.الكين 58/1 تحقيق دعبد الحميدا 2 كوك 


موسوعة التصوف الإسلامى 


التفسير الصوفى الإشارى 


يُمد التفسير الصوفى الإشارى أحد 
مناهج التفمسير القرآنى المندرجة تحت 
منهج التفسير بالرأى المحمود فى مقابل 
كل من التفسير با مآثور والتفسير بالرأى 
المذموم, وكذلك هو مقابل للتفسير 
الصوفى النظرى المبنى على نظريات عقلية 
لاتخضع لضوابط التفسير الإشارى 
الفيشتي: 

وقد عرق العلماء التفسير الصوكى” 
الفيضى أو الإشارى بأنه: عبارة عن تأويل 
الآيات القرآنية الكريمة على خلاف ما 
يظهر منها بمقتضى إشارات خفية تظهر 
لآرباب السلوك؛ ويمكن التطبيق بينها 
وبين الظواهر المرادة”"© 

هذا وقد قرر علماء التنزيل أن 
للتفسير الإشارى أصلاً شرعياً يقوم عليه, 
وأنه لم يكن ابتداعاً جديداً فى إبراز 
معانى القرآن الكريم: بل هو أمر معروف 
من لدن نزونله على الرسول 4# أشار إليه 
اله يّهِ عليه الرسول 


وسلامه عليه. وكذلك عرفه الصحاية 


الأطهار رضوان الله عليهم وأظهروا أقباساً 
منه للأمة9. ار 

وكذلك تضمنت تفاسير السلف ومن 
بعدهم من أعلام المفسرين على امتداد 
العصور نماذج من هذا الاتجاه التفسيرى. 

فمن إشارات القرآن إلى التفسير 
الإتصبارى ما فهمه بعض أساطين علم 
التتزال من قوله تعالى: ١‏ كلا يَتَدَيَرُونَ 


ب 1 


لقان وتران من عمد عت لله لَوَجَدُوأ ذيه 
أخَيْلَنًا كَيْمًا و وَإذَا جَآءَهُمْ 0 
لأسن وود إلى 
لرسُونٍ وإل> أؤلى الأ متهم لعلِمَهُ 
يَسَدَبِلُوكمُ د ّم 4 (النساء :8 ه- 21005 
ففى الآيتين الكريمتين إشارتان إلى 
أن ثمة معنى خلاف الظاهر فى القرآن 
تدعى التدبر وين زاح الاختلاف 
بحصوله"؟. كما أنه أثبت لأهل العلم 
استنباطاً: ومعلوم أنه وراء السماع: 


رين 


: ذلك جواز أن ي 


من القرآن بقدر فهمه وما يفيضه الحق 


-وعا- 


0 
كت كن المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
تعالى عليه*. 


وكذلك فى قوله تعالى: 


آلْقَرْمِ لا يكادُون يَفْعَهُونَ حَدِينًا » 
(النساء//0. 

حيث يقول الإمام الشاطبى فى معناها 
(والمعنى: لا يفهمون عن الله مراده من 
الخطاب؛ ولم يرد أنهم لا يفهمون نفس 
الكلام؛ كيف وهو منزل بلسانهم؟ 
ولكن لم يحظوا بفهم مراد الله من 
الكلام. وكان هذ! هو معنى ما روى عن 
على أنه سئل. هل عندكم كتاب؟ فقال: 
لا إلا كتاب الله؛ أوفهم أُعْطِيَة رجلل 
مسلم أو ما فى هذه الصحيفة. 


ومن إشارات الحديث النبوى الشريف 
إلى الت 
فى صحيحه وغيره من حديث الإمام ابن 
مسعود ق أن النبى 2# قال: «إن للقرآن 
ظَهْراً وبَطناً وحَداً ومُطلعأء". 

فامراد بالظهر: ما يظهر من ممانى 
التتزيل لأهل العلم بالظاهرء وقيل هو 
التفسين 

وا مراد بالبطن: ما يتضمنه مسن 
الأسرار التى أطلع الله تعالى عليها أرياب 
الحقائق؛ وقيل هو التأويل. وقيل هو روح 
الألفاظ أى الكلام المعتلى عن المدارك 


ارى ما أخرجه ابن حبان 


الآنية بجواهر الروح القدسية 

والمراد من الحد: المتْتَهّى فيما أراده 
الله تعالى فى معنى الحرف من القرآن» 
وقيل هو ما تتناهى إليه الفهوم فى معنى 
الكلام العزيز: وقيل هو ما يرتقى به من 
البطن إلى المطلّع, 

والمطلع < بضم الميم وضتح الطاء 
المشددة واللام -- هموما يُتَوصّلْ به إلى 
معرفة الغامض من المعانى والأحكام 
ويوقف على المراد به 

وقيل: امُطْلّع مو مقام الاطلاع من 
اكلام النفسى إلى الاسم المتكلم المشار 
ليه بقول الصادق:" (لقد تجلى اللّه تعالى 
قَى كتابه تعباده ولكن لا يبصرون) ". 
العلماء من شواهد 
تأصيل التفسير الإشارى من السنة النبوية 
أن النبى 4 دعا لسيدنا عبد اللّه بن عباس 
رضى الله تعالى عنهما فقال: «اللهم فقهه 
فى الدين وعلمه انتأويل)”". 


وكذنتك ذ 


وقد احتج به الإمام الفزالى للتفسي 
الإشارى الفيضى قائلاً: (فإن كان التأويل 
مسموعاً كالتتزيل ومحفوظاً مثله فما 


بسذلك8”". أى أن 


لستفمل" 
تخصيص حبر الأمة بتعليم التأويل دليل 
على خصوصية التأويل المفاض على القلب 
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لخواص الأمة: وذلك فى مقابلة التفسير 
الظاهر المتداول بالسماع لعموم علمائها. 

ولقد ورد عن كبار الصحابة رضوان 
الله عليهم ما يدل على أنهم عرفوا التفسير 
الإشارى وقالوا به. 

فمن ذلك ما أخرجه ابن أبى حاتم من 
طريق الضحاك عن الإمام ابن عباس رضى 
الله تعالى عنهما أنه قال: 

(إن القرآن ذو شجون وفنون» وظهور 
وبطون؛ لا تنقضّى عجائبه ولا تبلغ غايته؛ 

ن أوغل فيه برفق نجا؛ ومن أخبرفيه 
بعنف هوى؛ أخبار وأمثال» وحلال وحرام» 


وناسخ ومنسوخ, ومُحْكمْ ومتشابه؛ وظهر 


ويطن. 

فظهره التلاوة؛ وبطنه التأويل: 
فجال سوا به العلماءء وجانيوا به 
السقهاء)”". 


كما رُوى عن الإمام ابن مسعود 5ه 
أنه قاأل: (من أراد علم الأولين والآخرين 
فليثور القرآن) ”". 

كما ورد عن أبى الدرداء رضى اللّه 
تعالى عنه أنه قال: (لا يفقه الرجل كل 
الفقه حتى يجعل للقرآن وجوس)"". 

وقد عقب الحافظ السيوطى على 


هذين الأثرين بتوجيه الاستشهاد بهما 


موسوعة التصوف الإسلامى 
لتأصيل التفسير الإشارى بقوله: (وهذا 
الذى قالاه لا يحصل بمج رد تفسي 
الظاهن)”*". أى: بل يحصل بالتفسير 
الإشارئ:الباطن. 


وكذلك استدل حجة الإسلام الإمام 
الفزالى #5 لبذا التفسير الإشارى بما روى 
عن سيدنا على كرّم الله وجهه أنه قال: 
(لو شت لأوقرت سبعين بعيراً من تفسير 
فاتحة الكتاب0 إذ عقبه بقوله: (فما 
معناه وتفسيرها فى غاية الاختصار)؟9”". 
أي أن تذ ذا القدر البالغ 
حَب سبعين بعيراً لا يمكن أن يتحصل 
عَليّة “من التفسير الظاهر الذى هو نتاج 
لتعتلَوانْتمل؛ فلابد أن يكون تفسيراً 
فيضيًا إشاريًا من لدن علام الفيوب؛ وإذا 
ة وحدها 


2 الفائحة ب 


كان هذا فى تفسير الفات 
فكيف بتفسير القرآن كله؟؟ لقد صرّح 
سيدنا على بأن مردٌ ذلك إلى الفهم الباطن 
حيث يقول (من فهم القرآن فسيّر به جمل 
العلم) 9" 

وإذا كان الأمر كذلك فهل وعى لنا 
التراث التفسيرى حظاً من التفسير الإشارى 
عند الصحابة ومن بعدهم من المفسرين؟ 

أجل. فقد سجلت المصادر الوثيقة - 


ومنها كتاب الموافقات للشاطبى- ب 


اس لاع1- 


حك زيل المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


يرالإشارى المأثور عن 
الصحابة رضوان الله عليهم إذ يقول الإمام 


اذج التذ 


الشاطبى رحمه الله وهو يقرر ثبوته: 


أصحاب النبى 4. فقال له عبد الرحمن بن 


عوف: أتدخله ولنا بنون مثله5 فقال له 


عمر: إنه من حيث تعلم. فسألنى عن هذه 
الآية ( إِذَا جَاء قضرآتَهِ وَآلْقَفْحُ 4 (النصر:١)‏ 


فقلت: إنما هو أجل رسول الله ب أعلمه 
إناه. وقرأ السورة إلى آخرها. فقال عمر: 
(والله ما أعلم منها إلا ما تعلم). 

فظاهر هذه السورة أن الله أمرنبية 
© أن يسبّح بحمد ريه ويستغفره إذ نَصّرّةٌ 
الله وفتح عليه. 

وباطنها: أن اللّه نمئ إليه نفسه. 

وما نزل قوله تعالى: ( لْيَْمْ أكْمَلتُ لَكُم 
دِيتَكُمْ ) (المائدة:؟) فرح الصحابة وبكى 
عمرا وقال: ما بعد الكمال إلا النقصان؛ 


عاش بعدها إلا أحدا وثمانين يوما) 0" 


ومن هنين المشالين ندرك أن بعضص 
الصحابة فى المثال الأول وهو مروى فى 
صحيع البخارى”' عن حبر الأمة .لم 
يدرك ممن معنى السورة إلا المعنى الظاهر 


وهو الأمر بالتسبيح بحم ده تمالى 


والاستغفار إذا تم النصر والفتح. أما سيدنا 
عمر وسيدنا اين عباس فقد فهما منها 
معنى آخر وراء الظاهر ألا وهو المعنى 
الباطن الذى تدل عليه السورة بطريق 
الإشارة. وكذلك فى المثال الشانى فرج 
الصحابة بنزول الآية بفهمهم لظاهرها وهو 
كمال الدين وإتمام النعمة وارتضاء 
الإسلام ديناً. بينما بكى سيدنا عمر 
لإدراكه المعنى الإشارى الباطن للآية وهو 
انعى رسول الله #: وهكذا يتأصل التأويل 
الإتبارى الباطنى للقرآن الكريم بثبوته 
تت كبار الصحابة رضوان الله عليهم 
ب 

ولكن هل يُقْبَّل التفسير الإشارى 
الباطنى على إطلاقه دون شروط أو 
ضوابط؟ كلاء فقد فْئن له علمساء 
التتزيل؛ ووضعوا له شروطاً وضوابط لا 
يقبل إلا بتحققها وتواغرها. 

شروط قبول التفسير الإشارى 
وضوابطه: 

أولبا: مسا نص عليه صاحب 
(الموافقات) بقوله (أن يصمح على مقتضى 
الظاهر المقرر فى لسان العرب» ويجرى 
على المقاصد العربية) 7" 


-م14ا- 


وهذا الضابط المشترط هو مقتضى 
كون القرآن عربياً كما قال منزله جل 
وعلا : ( نآ ْلَه وكا عرئالعَُمْ نورت » 
(يوسف:؟) هلو ادعى شخص تفسيراً أو 
تأويلاً لا يتتضيه كلام العرب ومخالقًا 
للقواعد العربية لم يوصف بكونه عربياً 
ولكان كلاماً ملصقاً بالقرآن» ليس فى 
ألفاظه ولا فى معائيه ما يدل عليه؛ وما 
كان كذلك فلا تصح نسبته إليه أصلاًء 
ويدخل صاحيه تحت إشم من قال فى 
كتاب الله بغير علم. 

والشرط الثانى: أن يكون له شاه 
شرعى يؤيده من الكتاب أو السنةٍ أو 
الأصول المعتمدة ويشهد بصحته. 

فإنه إن لم يكن له . فى محل آخر ‏ 
شاهد نصاً أو ظاهراً يشهد لصحته كان 
مجرد دعوى من جملة الدعاوى التسى 
يدعيها أصحاب الاتجاهات الباطلة على 
القرآن. ومعلوم أن الدعوى المجردة غير 
مقبولة باتفاق العلماء. 

والشرط الثالث: أن لا يكون للتفسير 
الإشارى معارض شرعى أو عقلى؛ وذلك 
كتأويلات الباطنية التى توصلوا بها إلى 
نفى الشريعة بالكلية: كتفسيرهم 
الكعبة بالنبى والصلوات الخمس 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ل 
بالأصول الأريعة والإمام. 

والشرط الرابع: أن لا يدعى أن 
التفسير الإشارى هو وحده المراد دون 
الظاهرء بل لابد من إقرار التفسير العبارى 
الظاهر أولاًء ثم الأخن بالمعنى الإشارى””. 

قال الإمام الفزالى قدس اللَّه مسره: 
(... ويعلم أنه لا يجوز التهساون بحفظ 
التفسير الظاهر اولاً». ولا مطمع فى 
الوصول إلى الباطن قبل إحكام الظاهر. 
ومن اذّعى فهم أسرار القرآن ولم يحكم 
التفسير الظاهر فهو كمن يدعى البلوغ 
إليّ“صدر البييت قبل مجاوزة الباب؛ أو 


تدكتل فَهْم مقاصد الأتراك من كلامهم 

وقول يهم لغة الترك) ”". 
وقد أضاف العلامة الزرة 

خامساً: وهو أن لا يكون تأويلاً بعيداً 


انى شرطا 


سخيفاً؛ كتفسير بعضهم قوله تعالى ( وَإِن 
لَه لمَعَ ألْمُحَسِيِينَ 4 (العنكبوت:19). بجمل 
(لع) فعلاً ماضياً و(المحسنين) مفعوله””". 
ولقد أذعن علماء أصول فقه الشريعة 
للتفسير الإشارى المذ ضبط بضوابطه 
وآيقنوا بصحة مصدره؛ وقرروا أنواعه» 


وما يصح اعتباره منهٌُ وما يتوظف فيه» 


فيقول الإمام ال شاطبى رضوان الله عليه: 


(الاعتبارات القرآنية الواردة على القلوب؛ 


ات 


الظاهرة للبصائر: إذا صحت على كمال 
شروطها فهى على ضربين: 

أحدهما: ما يكون أصل انفجاره من 
ائر الموجودات 
الاعتبار الصحيح فى الجملة هو الذى 


القرآن: ويتبعه إن 


يخرق نور البصيرة فيه حُجُبَ الأكوان من 
غير توقف. فإن توقف فهو غير صحيح أو 
غير كامل؛ حسبما بينه أهل التحقيق 
بالسلوك. 

والثانى: ما يكون أصل انفجاره من 
الموجودات جزئيها وكليّهاء ويتبعه 
الاعتبار فى القرآن. 

فإن كان الأول: ذ 


ذلك الاعته 


ار 
صحيح؛ وهو معتبر فى فهم باطن المَرَآق 
من غير إشكال؛ لأن فهم القرآن إنما يرد 
على القلوب على وفق ما نزل له القرآن: 
وهو البداية التامة على ما يليق بكل واحد 
مسن المكلفين:؛ وب ب التكاليف 
وأحوالها لا بإطلا 

وإذا كانت كذلك: فالمشى على 
طريقها مشى على الصراط المستقيم 

ولأن الاعتبار القرآنى قلما يجدم إلا 
من كان من أهله؛ عملاً به على تقليد أو 
اجتهاد؛ فلا يخرجون عند الاعتبار فيه عن 


حدودهء كما لم يخرجوا فى العمل به 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


والتخلق بأخلاقه عن حدوده؛ بل ينفتح لهم 
أبواب الفهم فيه على توازى أحكامه. 
ويلزم من ذلك أن يكون معتداً به لجريانه 
الى مجارية. 

والشاهد على ذلك: ما نقل من فهم 
السلف الصالح فيه؛ فإنه كله جار على ما 
تقضى به العربية؛: وما تدل عليه الأدلة 
الشرعية حسبما تبين قبل. 

وإن كان الثانى: فالتوقف عن اعتباره 
فى فهم باطن القرآن لازم. وأخذه على 
إطلاقه فيه ممتنع؛ لأنه بخلاف الأول: فلا 
يتصئح إطلاق القول باعتباره فى فهم 
الشّرآن. فنقول: 

إن تلك الأنظار الباطنة فى الآيات 
السذكورة: إذا لم يظهر جريانهسا علسى 
الشروط المتقدسّة فهى راجعة إلى 
الاعتبار غير القرآنى ‏ وهو الوجود. 
ويمصبح تنزيله على معانى الة 
وجودى أيضاًء ذهو مشثرك من تلك الجهة 
غير خاصء فلا يُطالب فيه المعتير بشاهد 


مقتضى 


رآن؛ لأشه 


مواضق إلا ما يطالبه (المريبى)؛ وهو أمر 
خاص وعلم منفرد بنفسه) ”5 

إن هذا النص الأصولى توثيق لحقية 
التفسير الإشارى وبيان ل صداقيته 
بضوابطها العلمية المقررة. 


50-0 


كما أمّل له حجة الإسلام الفزالى 
بقوله . فى الإحياء . (فاعلم أن من زعم أن 
لا معنى للقرآن إلا ما ترجم هظاهر 
التفسيرفهو مخبرعن حد نقسه وهو 
مخطئ فى الحكم برد الخلق كافة إلى 


لمعه اليا 


مصيب فى الإخبار عن نفسه؛ ولكنه 


خزيكة القن عن 


والآثار تدل على أن فى معانى القرآن 
متسعاً لأرباب الفهم . أى الفهم عن اللّه 
تعالى . قال على #5: (إلا أن يؤتى الله عبداً 
فهماً فى القرآن) فإن لم يكن سوى 
الترجمة المتقولة» فما ذلك الفهم؟ وقال 
صلى الله عليه وسلم: «إن تلقرآن ظهيرًا 
وبطناً وحداً ومُطْلعا" ويروى أيضاً عن أب 

عود موقوفاً عليه وهو من علماء 
التفسير. فما معنى الظهر والبطن والحد 
والمطلمة». 

ولقد أبدى العلامة .فى علم أصول 
الحديث النبوى . الحافظ ابن الصلاج 
أيضاً رأيهُ فى التفسير الصوفى الإشارى 
ورد على من حكم بتكفير القائلين به؛ 
احيت قال فى فتاواه . وقد سثل عن كلام 
الصوفية فى القرآن: 

الوجدت عنن الإمام أبى الحسن 


الواحدى المفسر رحمه الله تعالى أنه قال: 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حص 
صنف أبو عبد الرحمن السلمى "حقائق 
التفسير' فإن كان قد اعتقد أن ذلك 
تفسيرفقد كفر!!. قال ابن الصلاح.: 
وأنا أقول: الظن بمن يوثق به منهم - 
أى الصوفية . أنه إذا قال شيئاً من أمثال 
ذلك: أنه لم يذكره تفسيراً؛ ولا ذهب به 
ذهب الشرح للكلمة المذكورة من 
القرآن العظيم؛ فإنهم لو كانوا كذلك 
كانوا قد سلكوا مسلك الباطنية. 
وإنما ذكر ذلك منهم لنظيرما ورد به 
القرآن؛ فإن النظير يذكر بالنظير: ومن 
ذَلكِكم قتال النفس فى الآية الملذكورة ‏ يريد 
اقول تعالى ( يها أذ :اموا لوا أأنييرت 
يلوْنَكم يري الْكُئَارٍ 4 (التوبة115). 
أنه قال: (أُمرّنا بقتال النفس ومن يلينا 
من الكفارء ومع ذلك فيا ليتهم لم 
يتساهلوا فى مثل ذلك؛ لما فيه من الإبهام 


والإنباس)". 

وتعليقاً على تقرير الحافظ ابن 
الصلاح نقول: 

أولاً: أن ابن الصلاح لم يرتض أن 
تحكم علب د ير الصوفية مطلقاً 
بتكفير القائلين به؛ باعتبار أنهم لم 
يذكروه على أنه التقسير المقصود 


بالأصالة دون غير من التفسير العبارى 


-1ه1ا- 


0 
م0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الظاهر؛ بل هو من قبيل الإشارة إلى النظي 
الذى يذكر بنظيره 

وثانياً: أنه حال بين حكم الواحدى 
بتكفير الإمام السلمى المعلق على إرادة 
صاحبه بأنه المقصود وحده من دلالة النص 
القرآنى وبين واقع التفسير الإشارى 


المخالف لتفسير الياطنية 


وثالثا: أن ابن الصلاح قد سجل ابتداء 
حمسن ظنه بأهل التصوف الموشوق بعلمهم 
وتحققهم وارتضى نماذج من تفسيرهم؛ 
ومع ذلك تمنى أخيراً عدم التساهل فى 
الأخذ بكل ما يدّعى أنه تفسير صوفي 
ويشير بذلك إلى الانتزام 
التفرقة بين التفسير الإشارى وتَمصَير 
الباطنية: 


خلط 


وابط قَبونه60 


الجاهلين بين التفسير 
الموض الإلشتارى بالتشفط يصتوايطةه - 
تفسير الشيعة الباطنية الذ: 


وبين 


بدلالة النص القرآنى بعيداً عن مقصودها 

دث خطأ كبير فى ال 
الصوفية المتحققين الذين تبرز لهم أنوار 
التنزيل فيقبسون منها قبسات عرفانية 
تتوّج التفسير الظاهر وتزيده جلاء ونفاذاً 


إلى القل 


عل 


هبه ود 


موسوعية الدلالة 


القرآنية. 


وقد فطن إلى ذلك ذوو الرسوخ 
والتمكين العلمى فأبرزوا الحدود الفاصلة 


معاقاً على قول الإمام النسفى - فى 
المقائد - (والنصوص على ظواهرها : 
فالعدول عنها إلى معان يدعيها أهل الباطن 
إلحاد): قال السعد رحمه الله تمالى: 
(وسُمُوا الباطنية: لادّعائهم أن النصوص 
يست على ظواهرها» بل لبا معان باطنة لا 
يعرفها إلا انعلّم؛ وقصدهم بذلك: نفس 
البتكريعة بالكلية.. ثم قال .: وأمّا ما يذهب 
إليتة يعض المحققين من أن الننصوص 
محمولة على ظواهرهاء ومع ذلك ففيها 
إشارات خفية إلى دقائق تنكشف على 


أرباب السلوك؛ ويمكن التطبيق بينه ا 

وبين الظواهر المرادة فهو من كمال 

الإيمان ومحض العرفان) 9 

ونلاحظ على تقرير الإمامين . السعد 
مايلى: 
أولاً: أن إبطال دلالة ظواهر النصوص 

إنما هو إلحاد وتعطيل لأصول الشريعة. 
ثانياً: أن قصر معرفة المعائى الباطنة 


متاب والسنة). على 


وال 


للنصوص الشرعية (!1 


!ملم أو الإمام ووحده فى المذهب الشيعى 


البامطنى تخ 
يتحقق الخلل فى تحديد كل من العالم 


يص بلا مخصص: وبذا 


ان العلامة السعد . وهو إمام فى 
المعقول والمنقول .قد حكم للتفسير 
الصوفى الإشارى التنضبط بسشروطه 
وضوايطه: يأنه من كمال الإيمان ومحض 
العرفان. 

وقد نقل الإمام الحافظ جلال الدين 
السيوطى 4ه . فى الإتقان ‏ تقرير صاحب 
الحكم العطائية: الملامة أحمد بن عطاء 


الله ال كندرى رضوان الله عليه عق, 
التفسير الإشارى فقال: 

(وقال الشيخ تاج الدين بن عطاءً الله 
فى كتابه 'لطائف المنن": اعلّمْ أن تفسير 
لكلام الله 
وكلام رسوله ‏ بالمعانى العربية ليس 
إحالة للظاهر عن ظاهره؛ ولكن ظاهر 


الآية مفهوم منه ما جلبت الآية له ودلتَ 


هذه الطائفة ‏ أى الصوف 


عليه فى عرف اللسان. 

وكمٌ أقهام با 
والحديث لمن فتح الله قلبه: وقد جاء فى 
الحديث "لكل آية ظهر ويطين" فلا 
يصدئّك عن تلقى هذه المعانى منهم أن 


تُفَهُمْ عند الآية 


يقول نك ذو جدل ومعارضة (هذا إحالة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسم 
لكلام الله وكلام رسوله). فليس ذلا 
بإحالة» وإنما يكون إحالة لو قالوا لا 
معنى للآية إلا هذه؛ وهم لم يقولوا ذلك 
بل يقرؤون الظواهر على ظواهرها مراداً 
بها موضوعاتها ويفهمون عن الله تعالى ما 
أشييب 50 
أهمية التفسير الإشارى: 

إننا لا نتجاوز منطق الحقيقة إذا قلنا 
إن التفسير الصوفى الإشارى ضرورة 
تقتضيها موسوعية الدلالة القرآنية التى لا 
ممس رز عئة يد التفعير بارآ 
البتتسير الظاهرء لاسيما مع إقرار كبار 
الأثمّة بمصداقية حديث: إن للقرآن ظهراً 
وَبَكَلتالنُسابق تخريج الحافظ العراقى له 
من صحيح أبن حبان. وغيره. 

ومن ثم تتجسد أهمية التفسير 
الإشارى الصوفى فيما يلى: 

أولاً: تضافر الآثار والنقول الكثيرة 
على الإنزام 
بإقراره والاعتداد به مثل الححديث الذى 


فى المصادر العلمية 1 
أخرجه الحافظ عبد الرزاق والفريانى عن 
الإمام الحسن #ه أنه قال: قال رسول الله 
: لكل آية ظهر وبطن؛ ولكل حرف 
جه ولكل حن مم53 

وكقول سيدنا على كرّم الله وجهه 


دعقا 


-2 المجلسر الأعلى للشئون الإسلامية 


شئت لأوشرت سبعين بعيراً من فاتحة 

00 الذى ذكرناء آنفاً بتخريجة. 
ولأنه مجال تحصيل هذا القدر من التفسير 
الظاهر فلا مناص من قبول التفسير 
الباطن الإشارى 

وما نقله الإمام النزالى عن بعض 
العلماء من أنه قال (لكل آية ستون ألف 
فهم» وما بقى من فهمها أكثر) 7". 

وكذلك ما نقله الإمام الزركحشى 
عن القاضى أبى بكر بن العربى .من 
كتابه "قانون التأويل" ‏ أن علوم القرآن 
خمسون علماً وأربعمائة وسبعة آلاف علما 
وسبعون ألف علم على عدد كلم القرآن 
مضروبه فى أربعة؛ إذ لكل كلمة ظَأهر 
وباطن وحد ومطلع!0) ''". 

فمدلول هذا كله لا يمكن أن 
يتحصل من مجرد التفسير الظاهر؛ فلابد 
من التفسير الإشارى. 

ثانياً: إن التفسير الإشارى حتمسى 
الوجود ؛ للوفاء بحق الخواص من طبقات 
الأمة؛ فقد روى عن الإمام جمفر الصادق 
رضى الله تعالى عنه أنه قال (كتاب الله 
على أربعسة أشسياء: العبسارة والإشارة 
واللطائف والحقائق)؛ فالعيارة للعوام: 
والإشارة للخواصء واللطائف للأولياء, 


والحقسائق للأنبيساء) ' ". وتقسيم هذه 
المراتب مستنبط من مدلول قوله تعالى: 
< يزع آل أي عامُوا مدكُم وَلِينَأوثوا الم 
دَرَجَسو) (المجادلة:١١)‏ ومن قوله تعالى: 
١‏ لَعَِمَهُ أي يتتئيطوتة: تقح » (النساء:05). 

وثالشاً: إن التفسير الإشارى ضرورة 
لتجدّد واستمرارية الخطاب القرآنى المتملق 
بكل ما انتهى زمنه مثل قصص الأنبياء 
السابقين مع أممهم الغابرة. 

فإذا كان التفسير الظاهر يرى أنها 
'قصص أنبياء قد انتهت بانتهاء أممهم وأن 
آياته/ا تقرأ اللآن لمجرد العظة والاعتبار 
قحسبر فإن التفسير الإشارى بوجوهه 
الرمزية يجعل الخطاب بها ممتداً وقائماً 


موجهاً إلى الإنسان فى كل عصر؛ ترى 
ذلك حيث يرمزون فيها بموسى للقلب» 
وكذا بفرعون للنفس. 

وهكذا يكون القرآن الكريم 
وكأنه فى حالة تجدد نزول لم ينته 
الخطاب به بانتهاء أزمنة أحداثه بل هو 
فوق الزمان والمكان باعتباره كلام الله 
تعالى وصفته القائمة بذاته؛ ومن ثم تظل 
صفة الكلام قائسة غير معطلة: لم تنته 
بنزول الكتب السماوية» ذمازال الحق 
تعالى متكلماً أبداً*" لا تنفد كلماته جل 


-1864- 


وعلا. 

رابعاً: كذلك تتجسد ضرورة التفسير 
الصوفى الإشارى فى حل كثير من 
المشكلات التفسيرية المتمثلة فى إيهام 
التناقض بين دلالات الآيات التتزيلية: 


كدلالة نحو قوله تعالى: ( وَمَا كن ِب أن 
يَكْلّ» آل عمران:71١).‏ على عصمة 
الأنبياء مع دلالة نحو قوله تعالى: ( لُيَغْهِرَ 
لَك مهما تَقَدَمَ وَما تَأَخْر)» 

(الفتح:1). على ثبوت الذنب. فيأتى صاحب 
(البحر المديد) بالتأويل الإشارى الذى لا 
يقدح فى العصمة إذ يقول: (الإشارة: ( إن 


لَكَ فَنَْا تُبِيمًا 4 بأن كشفنا لك" هن 
أسرار ذاتنا وأنوار صفاتنا وجمال أضمالنا 
فشاهدتنا بنا: ( لِيَعْفِرَ لَكَللَهُ 4 أى ليغييك 
عن وجودك فى شعور محيوبك ويستر عنك 
حسك ورسمك حتى تكون بنا فى كل 
اشىء قديماً وحديثاً) ”". فأضاد أن المراد 
الإشارى لغفران الذنب ستر الوجود 
الإضافى للمفتوح عليه حيث يغيب عن 
وجوده استغراقاً فى شهود محبويه! 
كامسا هنذا التفسي الفنصن 
الصوفى الإشارى يجسد إعجاز القرآن 
الكريم فى هدايته للبشر بدلالته على 
قواعد السلوك للوصول إلى مقام الإحسان 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ > 
الذى عرفقه سيد الخلق # بقوئه: 
«الإحسان أن تعبد الله كأنك تراه فإن لم 
تكن تراه فإنه يراك:”". فإن دراسة أى 
تفسير إشارى مثل (لطائف الإشارات) أو 
(روح البيان) أو (البحر المديد) دراسة 
منهجية واعية يمكن بها رصد قواعد 
السئوك الصوفى الإحسانى الرشيد الذى 
يُرْتَقَى به إلى قمة الريانية ويتسنم ذرى 
المعرفة والشهود. 

سادساً: إن مصادر التفسير الإشارى 
تتضمن كنوزاً معرفية هائلة تمثل نتاجاً 
من العلم اللدنى الذى تنهال 
فيوضاته على قلوب العارفين فتتدفق فى 
جداول التأويل العرفانى الذى يحوى كل 


وأكخاراً 


عجيب وعجيبة وسل تفسير ابن عجيية 
ينبئك من البحر المديد ؛ ولا ينبئك مثل 
خبيرا! 

وإننا - بحمد الله تعالى - من واقع 
التعايش العلمى والوجدانى مع نتاج التفسير 
الصوفى الإشارى نستطيع أن نؤكد: أنه 
لا يتم البناء التفسيرى القرآنى؛ إلا بإعمال 
المنهج الصوفى الإشارى فى التفسيرء 
وإحراز نتاج (علم الموهبة) الذى اعتده 
أساطين علوم القرآن الحكريم وتفسيره 
علما أساسياً ومصدراً رئيساً للمفسر 


دهها- 


م المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ضمن العلوم الخمسة عشر التى يحتاج 


إليها المفسر؛ حيث ذكره الإمام الحافظ 
جلال الدين السيوطى 4 فى ختامها ‏ 
بالإتقان ‏ قاثلاً (الخامس عشر: علم 


الموهبة؛ وهو علم يورت الله تعالى لمن عمل 
بما علمء وإليه الإشارة بحديث (من عمل 
بما علم ورّثْه الله علم ما لم يعلم)©, 
ويؤيده قوله تعالى: < وَأتقُوا اد ويعر 
أنه (البقرة: 785). 
أشهر المصنفات فى التفسير الصوفى 
الإشارى: 

من بركات حفظ الله تمالى تكتابله 


أنه حفظ لنا ثروة هائلة من كتب التشاكية” 
الإشارى التى تتضمن ذخائر عطاء التنزي 
ومعارفه. وتسطع أضواؤها عبر القرون 
وينهل منها جُلُ أعلام الله 
وبالرأى المحمود. 

ولقد تنوعت المصادر التفسيرية عامة 
إزاء موقفها من التفسير الإشارى؛ وتفاوت 
حظها من التعرض له على هذا النحو 

فئبة سم افقضر علي التفسيؤق 
الظساهر ولم يتعسرض للتفسير الإشارى 
كتفسير البسيط للواحدى (/147ه) 
والكشاف للزمخشرى (ت578ه): ولي 


ين بالأثور 


كذلك تفسير البيضاوى كما ذكرد, 


الذهبى. 
وقسم غلب عليه التفسير الظاهر 

لكنه تعرض بقدر ما للتفسير الإشارى 
أثراه فى تفسير الفخر السرازى 


(ت057ه) والنيسابورى (ت18لاه) 
والقرطبى (ت١/1آهل)‏ والألرسى 
(ت١ث/الااه).‏ 

وقسم ثالث تضمن التفسير الظاهر 
والإشارى فى توازن وتكامل كتفسير روح 
البيان للشيخ إسماعيل حقى (ت177 اه) 
والبحر المديد لابن عجيبة (ت1174ه) 

وقسم رابع غلب عليه التفسير الإشارى 
مع تضيفنيه لحظ قليل من التفسير الظاهر 
كتفسير الإمام سهل بن عبد الله التسترى 
(ت"لالاه)؛ وتفسير الشيخ مسلا على 
القسارى (ت4١١٠ه‏ 
القشيرى (450ه). 

وقسم خامس توفر بعنايته كلياً 
للتفسير الإشارى مثل حقائق التفسير لأبى 


عيد الرحمن السلمى (ت؟١4ه)‏ وعرائس 


)» وتفسسيرالإمام 


البيان ضى حقائق القرآن لأبى محمد 
المشيرازى (ت1١1ه)‏ وتفسير الشيخ 
الأكبر محيى الدين بن عربى (17/15هم) 
النذى اعتده صاحب (التفسير والمفسرون) 


دكقزه 


داد التفسير الصوفي النظرى 
والإشارى مما بزعم قيامه على نظرية 


(وحدة الوجود) التى تبرأ منها الشيخ محيى 
الدين . بمعناها المفهوم السائد . وصرح بأن 
(الرب رب والعبد عبد) فهو فى الحقيقة 
تفسير إشارى خلا ما دس عليه فيه كما 
صرح الإمام الشعرانى 5ه”" 

نماذج من التفسير الإشارى: 

نقتبس مسن رياض التفسير الإشارى 
بعض النماذج التى تؤكد مصداقية عطاء 
التفسير الإشارى للتراث التفسيرى خاصة, 


ولدائرة المعارف الصوفية عامة؛ فهو ميل 


أبرز مصادرها: 
فالنموذج الأول: من تفسير الإمام سهل 


ابن عبد اللّه التسترى ("لالاه) و حيث 
يقول فى تفسيرقوله تمالى : ( أل حَلَقى 
َهُرَيدِينٍ © وَالّذى هُرَ يُطمِمُنى وتنهنٍ هه 


وَإِذَا مرِطْتُ فهو فهو © وألذى تُمِبشى 
عي وج ولت أطمغ أن يعر 
الدّين» 4 (الشعراء://87). 

و النى حَلَقَى » لعبوديتنه يهدينى إلى 
قرب ( وَلّذى مو يُطْعِم وَيَسَقِنِ» قال: 
يطعمنى لذة الإيمان ويسقينى شراب 


التوكخل والكفاية. ف وَإِذَا مَرِضْتٌ فَهُوَ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ - 
يَفْفِير » قال: يعنى إذا تحركت بغيره 
الغيره نىء وإذا ملت إلى شهوة من 


الدثيا منمها عنى!! ( وَلذِى يُمِِنّى ثحبن 
» قال: الذى يميتنى ثم يحيينى بالذكر. 

( وى أظْمَعٌ أن 
اليب 4 قال: أخرج كلامه على شروط 
الأدب؛ بين الخوف والرجاء؛ ولم يحكم 
عليه بالمففرة) 47 


والنموذج الشانى: من تفسير (لطائف 
الإشارات) للإمام أبى القاسم القشيرى”؟ 
:##؛ حيث نجده عند تفسير قوله تعالى: 
عيبا اتن أغبوا رتك اذى حَلقكُم وين 
ون فلكم فقون > (البقسرة:1١7)‏ يقسول 
فى تفسيره: (العبادة: موافقة الأمر؛ وهى 
استفراغ الطاقة فى مطالبات تحقيق 


الغيب» ويدخل فيه التوحيد بالقلب» 
والتجريد بالسرء والتفريد بالقسصدء 
والخضوع بالنفس» والاستسلام للحكم. 

ويقال” اعبدوه بالتجرد عن 
المحظورات؛ والتجلد فى أداء الطاعات 
ومقابلة الواجبات بالخشوع والاستكانة » 
والتجافى عن التعريج فى منازل الكسل 
والاستهانة. 

قوله ( لَعَلكُمَ تَتَكُونَ 4 تقريب الأمسر 


عليهم وتسهيله. ولقد وقفهم بهذه الكلمة . 


اها 


اعت لمل .على عمد الشوف والريجاء 
وحقيقة التقوى: التحرز والوفاء 
بالطاعة ‏ عن متولدات العقاب) 47 
والنموذج الثالث: من تفسير (أنوار 
القرآن وأسرار الفرقان للملأ على القارى 
(تة١١٠ه)‏ ذه إذ يقول فى تفسيره عند 
تفسير قوله تعالى: ( وَتَرُودُوا فإرك حَيْْ ألرَادٍ 
الققوَّى > (البقرة157). < وَتَرَوُرا 4 أى 
لمعادكم بالاتقاء عن غير رضا المولى. 

١‏ قإك عَيْرَ آلرّادٍ لتَقوئ 4 أو المعنى: 
تزودوا ما به تتبلغون» ووجوهكم عن 
السؤال تكفون: وأنفسكم عن الظل١‏ 
والظلمة تمنعون» ولا تقولوا نحن متوكلون. 
وانتم متآكلون؛ حيث تحجون وتصالونة 
بل وحجكم وعمرتكم تبيمون؛ 
وقصدكم ومشقتكم تضيعون! 

قال السلمى: هذا خطاب للخاص» 
الأنه لا زاد للعارف سوى معروفه ولا للمحب 
مبوى محبوبه. وأنشّد شعرا + 

إذا نحن أولجنا وأنت أمامنا 


كفى لمطايانا بذكرك زادنا 

< ونون يتأؤلى الألبَب 4 فإن قضي 
اللب فى حكم الحب خشية الرب وتقوى 
القلب. 


حثهم أولاً على التقوى ثم أمرهم بأن 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


يكون المقصود بها هو المولى فيتبرءون عن 
لشىء من السوى): 

والنمسوذج الرابع: ومو من تفسير 
(البحر المديد) للإمام أبى العياس أحمد بن 
محمد بن عجيبة الحسنى (ت4؟؟اه) 45. 

يقول فى تفسير قوله تعالى: ( ًا 
وَصَايرُواوََابِطُوأ ونوا لل 
َعَلكُمْ حورت » (آلى عمران:١٠؟)‏ بعد أن 
أورد التفنسير الظاهر: (الإشارة: ١‏ يها 
لنت مَامنوا 4 إيعسان آهل الخصوص 
#اضْيرُوا 4 على حفظ مراسم الشريعة 
«وَصْابرُواً4 على تحصيل أنوار الطريقة 
راطو قلوبكم على شهود أسرار 
الحقيقة أو: اصبروا على أداء العبادة 
وصابروا على تحقيق العبودية؛ ورابطوا 
فى تحضيل العبودية - أى الحرية - أو 
اصبروا على تحقيق مقسام الإسلام؛ 
وصابروا على دوام الإيمان؛ ورابطو! على 
العكوف فى مقام الإحسان أو اصبروا 
على تخليص الطاعات: وصابروا على 
رفض الحظوظ وال 


النزيرت مَاموا 


شهوات ورابطوا 
أسراركم على أنوار المشاهدات. 
ةٍ نَنقُوا آنه فلا تشهدوا معه سواه 


١‏ لَعلكُم مُفحُوت » بتحقيق معرفة الله 


سوواك- 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
وهكذا تسطع هذه النماذج التفسيرية 2 القرآن الكريم. 

الإشارية بأنوار المعرفة الريانية لتكمل . وصلى الله تعالى على سيدنا محمد 

مع التفسير الظاهر ‏ البناء المعرفى لتفسير النبى الأمى وعلى آله وصحبه وسلم 


أ.د/ جودة أبو اليزيد المهدى 
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- المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(1) السيوطى: الحافظ جلال الدين أبو الفضل عبد الرحمن: الإتقان فى علوم القرآن 
وانظر د. محمد حسين الذهبى: التفسير والمفسرون ؟/18. 


(5) المصدر السابق, 


(4) المصدر السابق. 


(0) الغزالى: الإمام أبو حامد محمد بن محمد: إحياء علوم الدين» ص86 ل دار الكتب الملمية (فى مجلد واحد). 


(1) أخرجه البخارى والنسائى والترمذى؛ وقد خرجه 
؟/17, ط دار المعرظة, 

(40 خرجه العراقى فى المغنى بحاشية الإحياء١/44‏ 

(4) يقصد الإمام جدفر الصادق بن الإمام محمد الباقر بن 
أبى طالب كرّم الله وجه (80- 14 اه). 

(؟) الالوسى: شهاب الدين ابو الثناء مسمود: روح المعاثى (»7 طرَكهمرية. 

)٠١(‏ أخرجه الإمام احمد فى ممننده (727/1) ط دان لاذو 


يخ عبد الله دراز فى حاشيته على (الموافقات) للشاطب. 


مام على زين الغابدين بن الإمام الحسين بن الإمام على بن 


60/1 النزالى أيو حامد محمد بن محمد: الإحياء‎ )1١( 

)1١(‏ السيوطى: الحافظ جلال الدين عبد الرحمن كَالت]ومكهَ6801 حا قاالحديث. 

(19) رواه الطبرانى في الكبير (ح1116) بأسائيد ورجال أحدها رجال الصحيح. انظر مجمع الزوائد للهيشمى//170 
(14) السيوطى. 
(16) المرجع السابق. 

(11) الغزالى: إحياء علوم الدين ,744/١‏ ط التجارية. 


انه ص4 47؛ نشردار الحديث. 


017 المرجع السابق. 
(18) انظر الموافقات للشاطبى بتحقيق عبد الله دراز ؟/4/. 

(15) أخرجه البخارى فى باب التفسير 174/5 

(10) انظر الموافقات للشاطبى ؟/544: ط دار المعرفة. 

11 المرجع السابق. 

(11) الخزالى: الإمام أبو حامد محمد بن محمد: إحياء علوم الدين 41/1 

(11) الزرقانى: انشيخ عبد العظيم: مناهل العرفان 045/١‏ 

(14) قد مثل شارح الموافقات . الشيخ عيد الله د, از. للاعتبار الخارجى بما روى عن بعضهم بتأويل الألف شهر المذكورة 
لأموية لأنها مكنت ثلاث وثمانين ممنة وأربعة أشهر. 

(10) الشاطبى: أبو إسحق الفرناطى: الموافقات ٠1/5‏ . ط دار المعرفة 

(1) الغزالى: الإمام أبو حامد محمد بن محمد: إحياء علوم الدين: 584/1: ط التجارية, 

(1) انتفتازائى: الملامة سعد الدينشرح المقائد التسفية ص؟11 


فى سورة (القدر) بمدة الدولة " 


(10) السيوطى الحافظ جلال الدين:الإتقان ص8"اغط دار الحديث بالقاهرة. 


موسوعة التصوف الإسلامى | سس 


(50) السيوطى: الإتتتان ص”ا؛ط دار الحديث بالقا. 
(:7) الفزالى: حجة الإسلام أبو حامد محمد بن محمد: إحياء علوم الدين 81/١‏ »ط/التجارية. 


(1) المهدى:اد. جودة محمد أبو اليزيد المهدىثمار الجنان فى أضنان من علوم القرآن ص+ط/دار الرسالة بالمشهد 
الحسينى بالقاهرة 

(1) السلمى: أبو عبد الرحمن محمد بن الحسيزنات؟41ه): حقائق التفسير بتحقيق سيد عمران (37/1ط/دار الكتب 
العلمية». 


(5) د. حسن عباس زكى: مقدمة(لطائف الإشارات) للإمام القتشيروص مط /البيثة العامة [| 

(4) اين عجيبة: أبو العباس أحمد بن محمد: البحر المديد فى تفسير الشرآن المجيد(16/6]ط د.حسن عباس زكى). 

(0؟) الحديث: أخرجه الشيخان: البخارى فى كتاب الإيمان من صحيحه (رقم7؟) ومسلم فى كتاب الإيمان أيضنًا من 
صحيحه (حديث /01). 

(0؟) أخرجه المجلونى فى كشف الخفاء؟/510 دار التراث عن الحافظ أبى نعيم الأصفهانى. 

(50) السيوطى: الحافظ جلال الدين ان ضى علموم القرآن بتحقيق أيو الفقضل إبراهيم 
(4/ااط/المشهد الحسينى). 

(52) انشعرانى: الإمام عبد الوهاب بن أحمد بن على: إِلبِؤْاشينتَكواليجواهر(1/١١/ط‏ الأزهرية المصرية |! 
التفسير والمفسرون للدكتور محمد حسين الذهبى (؟ 157 دا اللكتب الحديثة). 

(5) التشيرى: الإمام أبو القاسم عبد الكريم: نطائف الإشَار1كت1719/.٠ط/‏ البيئة العامة للكتاب). 

(40) الرازى: فخر الدين: محمد بن عمر بن الحسين؟ الَتَععقٌْتكبْيْن1+/#6/أط/ دار إحياء التراث العربى). 

(11) أنظر التفسير والفسرون للدكتور محمد حسين الذهبى (08/1). 

(45) القارى: ملا على: أنوار القرآن وأسرار الفرقان بتحقيق ودراسة محمد سعد كشك (رسالة الماجستير مخطوطة 
بكلية أصول الدين بطنطا) ص85 087.0 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


التوبة 


الصلة بين التحرك الداخلى والتوبة: 

أن أقوى دافع يوجه نشاط الإنسان هو 
الذى يأتيه من داخله: وإن أشرق الأدلة 
سطومًا تلك التى تصاغ من أعماقنا : وذلك 
لآن الإنسان فى تلك الحالة يكون هو 
المقنع والمقتنعء والسلطة التى تدفمه أ3: 
تدله هى شعوره الذاتى» ووعيه الداخلى» 
ويما أن كلا منا قد لا ينصاع بسهولة إلى 
النصائح أو الزواجرء أو الأدلة الواردة له 
من خارجه فإنه بلا شك ينقاد بيسر إلى 
المرشد الذاتى عندما يتحرك؛ ويستجيب 
لدواعى نفسهء وهواتف ضميره بصورة 
توق كثيرًا تدك التى تفد عليه من 
خارجه؛ ومهما حاول الوعاظ بطرقهم أو 
المستدلون بمناهجهم ضإن نجاحهم فى 
العودة بالعاصى أو الكافر تكحون 
ة به التى 


محدودة إذا قيست ببواعثه الخا 


- 


تجرفه معها؛ وتقذف به حيث تريد ذاته» 
إن الأنا هنا هى المؤثرة على ذاتيتهساء 
والمرشدة لإنيتها؛ وبذلك استراحت الأنّا 
من مقاومة الآخرين تمسكاً بذانها؛ إلا 
أنه لابد من توفيق الله يزجر داخله. 

ونقد أوضح القشيرى العلاقة بين 
الجهودٍ الإنسانية الكاشفة للذات وبين 
الإصرار على ترك الماضى وما يحمل من 
ذنوب أو تقصير مبينا أن أول شئ وهو 
انتباه القلب من رقدة الغفلة ورؤية العبد ما 
هو عليه من سوء الحالة قد أوصله. 

بالتوفيق إلى زواجر الحق يسمعها ضى 
داخله بقلبه: فيفكر فى ذميم ما يصنعه» 
وييصر فساد ماهو عليهمنقبيح 
الأفمال؛ وعندئن تسنح فى قلبه إرادة 
التوبة» والإقلاع عن المعاملة السيئة؛ فيمده 


الله بتتصحيح العزيمة: والأخذ فى جميل 


كات 


الرجمة؛ والتأفب لأسباب التوبة» إن 
كان أمره كذلك تنحل عنده عقدة 
الإصرار على ماهو عليه من قبيح 
الأفعال: ويتوقف عن اجتناب المحظورات: 
ويكبح لجام نفسه عن متابعة الشهوات 
فيترك زلاته؛ ويعزم على ألا يعود إلى مثلها 
فى المستقل» ويغمره الندم والتأسف على 
ما عمل؛ ويأخذ فى التحسر على ما صنع 
وقدم من القبيح» عندثذ تتم توبته؛ ويلزمه 
أن يحافظ عليها بلا رجوع ولا فتور ولكى 
يظل ملازما لبا عليه أن يجاهد؛ ويستبدل 
بمخالطته العزلة» وبصحبته لإخوان السَوم 
الخللوة'". هذا مع الصدق فى السلوك: 
والقيام بالطاعات والقريات؛ وإلى هنا 
يكون القشيرى أدق فى التعبير عن الحالة 
النفسية للتائب بدءا من انتباهه؛ ثم 
يقظته» ثم إرادته؛ ثم توبته؛ وإن كان لم 
يحدثنا عن أسباب الانتباه أو مثيراته 
النفيسية اللهم إلا ملمحة الخاطف الدال 


على أن الانتباه جاء إلى صاحبه من شعوره 


الخاص بالتقصير والغفلة؛ فهو إذا مثير 


داخلى أثار انتباه صاحبه إلى وضعه السيئ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حب 
الذى هو عليه: فاستفاق واستيقظ . فعزم 
على التخلص من حاله؛ والإقدام على حال 
أحسن وأفضل وارضى لله سبحانه؛ إنها 
الإنسان ذاته أو جانبا من جوانبها ليآأخذ 
بعد ذلك فى تصحيح مسارها وتقويمها. 

وشارك القشيرى فى هذا الاتجاه 
السهروردى البغدادى الذى يرى: أن التوبة 
لابد فى ابتدائها من وجود زاجر يكون 
:يفتاحها ومبدأهاء والزاجر يثير الانتبام» 
ورا )انتبه العبد من رقدة غفلته أداه ذلك 
الانتيام إلى التيقظ؛ فإذا تيقظ ألزمه 
تيقظه الطلب لطريق الرشد فيطلبه؛ وإذا 
طلبه عرف أنه على غير سبيل الحق 
فيطلب الحق ويرجع إلى باب تويته فالبداية 
زاجر نفسى يؤدى إلى حال الانتباه؛ والثانى 
يؤدى إلى التيقظ والاعتبار» وبالتيقظ 
يتبين المريد خط السلوك, ويقف على عتبة 
التوبة وأولباء ولكن السهرودى يعتير 
الزاجر موهبة من الله باعتباره حالا من 
الأحوال. 


ه يربطون 


وإذا كان القشيرى ومن 


سا 


# ل لجنس الأملى للشنون الإسلامية 
بين الدوافع النفسية السابقة وبين التو 


التى جاءت نتيجة للكوامن المتحركة في 
الداخل؛ فإن الغزالى يجئ ربطه موافقا 
لمنهجه فى السلوك. هذا النهج الذى يبدأ 
بالعلم. ثم المقام؛ ثم الحال؛ إذ دائما ما 
يكرر أن أول كل شيء علم؛ ووسطه 
مقام؛ ونهايته حال. 

وتطبيقا لبذا المتهج على حالتنا الراهنة 
فإن السائلك يلزمه معرفة عظم ضرر 
الذنوب وكونها حجابا بين العبد وبين 
كل محبوب: فإذا عرف ذلك معرفة 
محققة بيقين غالب غلن لبه شار مرميفزه 
المعرفة تألم للقلب فوات المحبوب . فإن 
بوبه تألم 


وتحسر وندم وإذا غلب هذا التألم على 


القدب شعريفوات م 


القلب واستولى انبعث من هذا الألم فى 
القلب حالة أخرى تسمى إزادة ؤقصدا إلى 
فمل.نه تعلق بالجال وبالماضى والاستقبال» 
أما تعلقه بالح ال فبالترك للذنب الذى 
كان ملابسًا؛ وأما بالاستقبال فبالعزم 
على ترك الذنب المفوت للمحبوب إلى آخر 


العمرء.وأما بالماضى فبتلافي ما فات 


بالخيروالقضاء''لما تركه من الفرائض 
وما غفل عنه من النسك. 
وبالنظر فى الخطتين ندرك أن خطة 
القشيرى ومن وافقه قامت على الدواظع 
النفسية. والمثيرات الداخلية وحدهاء وأنها 
تسلسلت من الزاجر إلى الانتباه إلى اليقظة 
إلى الإرادة إلى التوبة: أما الفزالى فقامت 
على العلم والمعرفة بخطر الذنوب» وعظم 
جبها وإبعادها عن الله المحيوب؛ وقد 
:أت تلك المعرفة إلى التوبة والإقلاع: 
وَلَبِست أرى إلا أن كلا من الخطتين 
مل الآخرء: بحيث إذا ضممناهما معا 
أدتا إلى المطلوب والمقصود كله؛ وذلك 
لأن المثيرللانتباه وما يتبعه عند القشيرى 
هو شيء داخلى نفسى والأمر قد يكون 
كذلك حقيقة ؛ وقد يكون امثير خارجا 
كالعلم بواسطة آلاته من اللوعظ أو 
الإرشاد أو التعلم والقراءة إلى آخره وهو 
جناح آخر لإثارة الانتباه وضحه كما رأينا 
الغزالى 
ثم جاء بعد ذلك عماد الدين الحموى 


فجمع بين الخطتين عندما بين أن القومة 


كاك 


لله فى قوله سبحانه: ( قُلَ إِنّمَآ أعِفلكُم 
يوحِد و أن تَقُومُوأ يلّهِ 4 (سبأ:<؛): تكون 
بسيب ويلا سبب. أما التى بلا سبب فهى 
نفحة من نفحات الرحمان وجذبة من 
جذباته؛ وقد تقع تلك الحألة جريانا على 
اللسان فى لحظة من اللحظات حتى ولو 
كان صاحبها غافلا مثلما وقع لتحفة 
العابدة حين غدت يوما وهى تضرب 
بعودها وكانت ما تزال فى المعصية غارقة 


فال 


خساطبتى الحق من جنسابىٍ 
فكان وعظى على لسائتى 
أجبتلمادعيت طوعا 
ملبياللذذىدهمهانى 
فتنبهت وتابت من وقتهاء لقد تحولت 
النفس فجأة تحت تأثير الدافع الخفى 
الذى حول صياغة الشعر من تعلق بمحبوب 
فان إلى المحبوب الأقدس جل جلاله؛ وما 
كان فى حسبان تحفة أن تفعل أو تقول 
ذلك لكن القذف ألقى فى روعها فنطقت 
بمراد المحبوب وهى متلبسة فس حال 


الجفوة والبعد: وذابت إرادة البنوى 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
الشهوائى فى إرادة الجذب الريائى؛ ولم 
يستطع المقهور مخالفة القاهر فنطقت 
العابدة بما أراد المعبود 

وقد يكون امثير للائتباه تأملا باطنيا 
من الشخص ذاته؛ وهو الذى اتجه إليه 
القشيرى , فليس ثم دافع أجنبى؛ على أن 
السهر وردى اعتبر الزاجر الأول موهبة 
وتوفيقا من اللّه؛ ونداء داخلياء وكثيرا ما 
يكون السبب خارجيا متمثلا فى وعظ أو 
يسماع آية أو حديث؛ أو قولة حكيمة ينتبه 
عُدْلِى أثرما المريد فيتوب كما حدث 
لبشقيق البلخى» والفضيل بين عياض , 
والشبلى؛ ومحمبد ببن عيس الوزير”" 
وغيرهم. 

وأياما كان الانتباه بلا سبب فإن 
تحركا داخليا يتم يقذف بصاحبه إلى 
مرفأ السلامة فى التوبة؛ ومن هذ! الباب 
يدخل العبد إلى بساحة الرحمات الربانية, 
ومنها إلى درجات القرب الإلبى؛ وإن 
كنت أقول أن تلك الدوافع النفسية المشار 
إليها لا تنتهى عند البدايات بل ينبفى أن 


تستمر معه فى سائر أحواله؛ لأنها إذا 


-16ا- 


دفعته للخروج من الذنوب فيجب أن تلازمه 
لتخرجه من الغافلات؛ ولهذا السبب يرد 
ذكرها فى حال الوسط السلوكى: ولدى 
أرباب النهايات: وعند المتحققين. 
السمات العامة تفقه التوبة: 

رأينا فى الفقرة السابقة كيف غاص 
الصوفية فى أعماق النفس يبصرون 
حركتها ؛ ويرتبون دوافعها ترتيبا متسلسلا 
منتجا ومثمراء ثم هم بعد ذلك يطفون على 
السطح:؛ ويتناولون الأثر النفسى الذى بدا 
على السلوك فى صورة مقام وفعل هو 
التوبة بالتحليل تعزيفا وتنويماء ودرجتات: 
وشروطاء ويبصرون المريدين بصحة هذا 
المقام وشموله» ويبين ون لهم أنهسم إن 
استقاموا على جادته ذاقوا من خلاله 
مذاقات روحية رقراقة؛ ونستطيع أن 
ندرك بوضوح أنهم علماء نفس غواصون» 
وأن بحوثهم ذات طابع نفسى ملحوظ؛ ثم 
إنهم فقهاء يتدبرون جيد! أحكام الصفات 
والمقامات اللازمة للسلوك, ويخرجون منها 
فقها باطنيا يختصون به؛ بي 


أير وبتمشى 


ضرورة عندهم مع أحكام الفقه الظاهر 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ولزومه؛ فبدون الظاهر ودقته؛ والباطن 


وإخلاصه ورقته لا يصل السالك إلى 
مطلبسه؛ وفى النهاية يستروحون مع 
المذاقات الروحية الت 


التطبيق الدقيق 


إلى أحوال ومشارب متعددة ترد مع كل 


فقهين السابقين فيشيرون 


مقامء وسوف نتبين تلك السمات من خلال 
مقام التوبة الذى نتناونه هنا. وإنما أثرنا 
ذكره فى معرض مراحل سلوك ال مريدين 
لون بقية المقامات من ورع إلى آخره لأنه 
بِدِافِمٌ السلوك: وباب الطريقء وكلها 
تتيعبف_وييدون التوبة لا يقبله شيخ:؛ ولا 
يلبس المرقمة:؛ ولاينخرط فى سلك 
المريدين.. 
التوبية عتبة السلوك: 

اتفقت كلمة الصوفية على أن التوبة 
هى الخطوة الأولى التى يخطوها أى إنسان 
يحاول التوجه إلى الله على طريق الإسلام 
العام أو بشرائط طريقهم الخاص»؛ فآيو 
يعقوب السوسى يقول: (التوبة أول مقام من 
مقامات المنقطهين إلى الله تعالى )0©, 


ويقول القشيرى: أنها أول منزل من منازل 


شككا- 


السالكين: وأول مقام من مقامات 
الطالبين" ويعتبرها البجويرى كذلك» 
ويشبهها بالطهارة فى كونها أول درجات 
المتقربين إلى الله بالعبادة» لكن التوبة 
طهارة باطنية؛ وما يلزم للعيادة طهارة 
ظاهرية”: ويركز السهر وردى على 
أصالتها لكل مقام وحال؛ ثم يقول: (وهى 
بمثابة الأرض للبناء فمن لا أرض له لا بناء 
له ومنلا توبةلهلا حال له ولا مقام 
له)* 

ونلحظ تعبيرين فى أقوال الصوؤلّة 
الدالة على بداية التوية. 

أولها: يرى أنها أول منزل. 

وثانيها: يصرح بأنها أول مقام؛ والفرق 
كبير بينهما فكونها أول منزل يتجه إلى 
توبة المريد فى بداية سلوكه قبل أن يختار 
الشيخ: وقبل أن يأخسذ العهد ويلبس 
الخرقة الخاصة بشيخه؛ فلا يقبل عندهم 
إلا بالإقلاع عن الذنب والعزم على الترك؛ 
أمأ من ينطق بكونها أول مقام أو حال 
فيقصد توبة الطالبين أو المتفرغين إلى 


الله؛ والمتجهين نحوه اتجاها خاصاء فيظل 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ م 
قائما فى التوبة حتى يتحقق بهاء ويما 
تشتمل عليه من مقامات أخرى؛ ولذلك 
جاءت عبارة القشيرى جامعة بين التوبتين: 
توبة اليادئين بداية أولية» والأخرى الخاصة 
بالمنقطمين والمتجردين: والأولى من 
الذنوب» والثانية من الغفلات والحجب» 
والأولى تشبه الطهارة الفرضية:؛ والثانية 
وضوء على وضوء لزيادة النور والرغبة فى 
شدة للطهارة. 
جيولة فى حقيقة التوية: 

ألتوبة من الكلمات القلائل فى اللفة 
الجربية:التى انصرفت بكل اشتقاقاتها إلى 
معنى واحد لا تتعداه؛ وهى تحدد تحديدا 
قاطعا علاقة بين طرفين: 

أحدهما: أعلى وهو الله 

والآخر: أدنى وهو العبد؛ فى قمل 
معين صدر من الأدنى يسئ إلى علاقته 
بالأعلى ويفضيبه: بحيث إذا استعملت 
الكلمة مع العبد اتجهت إلى الذنب رجوعا 
عنةء وإذا سيقت مع الحق كانت عفوا 
منه عن المذئب» فيقال تاب إلى الله توية. 


وتوباء ومتاباء وتاب رجع عن المعصية؛ 


الإكا- 
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وتاب الله عليه أى قبل توبته ورجع عليه 
بفضله وعفوه, والعبد تواب أى كثي 
الرجوع. والله تسواب أى واسع الفضل 
والعضو. والتأئب هو العبد إذا بذل التوبة» 
والله تائب لقبوله إياها ورجو. 
عقوبته ومجازاته بالعذاب". 

ولا كانت متوحدة المعنى. محصورة 


فى مجال الذنب رجوعا عنه من العيد؛ 


وجدنا مكل من يعرفها يدور حوله لا 
يتخطاه وإن أشار فى تعريفه إلى ما يتصل 
بالترك نفسا. أو فعلا ظاهرا. أو شرطا أل 
سببًا أو حكماء أوردا لحقوق؛ أو مَصّتاء 
لفوائت؛ أو تعويضا عما مضى من تقصير» 
فالمهتمون باللفة كالراغب فى مخ 
يقولون: (التوبة ترك الذنب على أجمل 
الوجوه) ويعنى بأجمل الوجوه أبلفها فى 


وجود الاعتذار وذلك لأن الاعتذار على: 


رداته 


ثلاثة أوجه: إما أن يقول المعتذر: لم أفعل» 
أويقول: فعلت لأجل كذا. أو فملته 
وأسات وقد أقلمت”' وهذا أفضلها 
وأنسبها فى حق الله - سبحانه- وعرّفها 


أصحاب المعجم الوسيط بأنها: (الاعتراف 


والندم والإقلاع والعزم على ألا يعاود 
الإنسان ما أقترفه)”" من الذنب, وذ 

الاعتراف وما بعده يجمل الرجوع على 
أكمل الوجوه كما حدده الراغب فى 
شايخ الطريق 
مسلكان فى بيان حقيقتها أو تعريفهاء 


يارته المختصرة ول 
أحدهما من جهة العلم , والآخر من نسائم 
الثوق. 

() أما الذىهوحد العلمقين 
الصوفية بينوا بصورة قاطعة المراد بالقبيح 
المِمَوْم؛ بالذنب الذى يرجع صاحبه عنه: 
وأفصحوا عن مذهبهم فى أن الذم أو المدح 
ما كان من جهة الشرع لا غير»:فقالوا 


على لسان أبى يعقوب ال 


رسى والقيشرى 
واليافعى بأنها: (الرجوع عما كان مذموما 
فى الشرع إلى ما هو محمود فيه) أو 
(الرجوع عما نهى الله عنه إلى الطيب من 
أمر الله) وقد تستخدم كلمة العلم ويراد 
بها الشرع كما هى عادة الصوفية فى 
استخدامهم» وكانهم لتحسمهم للشرع لا 
يرون علما يستأهل هذا الإطلاق إلا ما 


أوحاه الله إلى نبييه: ولذا قالوا هى: 
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(الرجوع عما ذمه العلم إلى ما مدحه 
العلم)”"'' فإذا جاءت بعد ذلك عبارات 
تحمل الدعوة لترك الصفات المذمومة إلى 
الصفات المحمودة حمل الدع والمدح على 
الشرع لا العقل. 

شم توالت تعريفاتهم مشحونة بأنين 
الباطن والتبرم من المعصية, أو تدل على ما 
يجب فعله ظاهرا بعد الرجوع عنها. 

ويبدأ الحس الياطنى مستشعرا مرارة 
الندم من المعصية» من ثم دخل هذا الشعور 
فى تعريف الجنيد إذ قال (التوبة على ثلاثئة 
معان: أولبا الندم؛ ثم العزم على رك 
المعاودة إلى ما نهى الله عنه؛ ثم السعى فى 
أداء المظالم)'”". 

وقريب منه ما قاله محمد ين موسى 
المكنى بأبى جعفر أو أبى بكرء والندم 
حاله تنتاب الإنسان من جراء قلة النفع فى 
المعصية؛ وسوء العاقبة لبأ؛ ومن تفويت 
المنفعة العاجلة والآجلة للطاعة: والقلب 
عادة ما يتبرم بالذنب: ويطمئن إلى البر. 
والندم فى تلك الحالة ذو طابع باطنى تفعى 


ويتصل بخوف العبد من العقاب أو رجائه 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ --- 
فى الثواب»: وقد يشتد فى النفس فتذوب 
ب, وتشتعل فى 
الكبد نيران الشألم والتحسر فيقولون: 
(التوبة ذويان انحشا لما سبق من الخطأء أو 


الحشاسة . ويتصدع القل 


هى (نار فى الكبد تلتهب .وصدع فى 


ولكن العبد قد يرتقى فى معاملته 
الباطنية فينتقل من النقعية المتحسرة على 
فوت أو الطامعة فى آت إلى حسن الصلة 
بإلله؛ ونشدان الشعور الباطنى مع الحق 
جل أجلاله حياء؛ أو رغبة فيه؛ أو رهبة 
منه, أوفرارا من الجفوة معه وإقبالا على 
الوفاء لهء أو مستمظما جراءته بالمعصية 
تحت سمع الله ويصره وإحاطة علمه؛ من 
هنا تعمرف حالته فى توبته بأنها: (الحياء 
العاصم والبكاء الدائم): أو أن التوية 
(قود النفس إلى الطاعة بخطام الرقبة , 
وردها عن المعصية بزمام الرهبة) وهى 

ذنك: (خلع لباس الجفاء ونشر يساط 
الوفاء)""؛ وما يزال هذا الشعور يضغط 
على باطن الإنسان حتى تضيق عليه 


٠‏ وتضيق عليه البسيطة بما رحبت 


سكاك 
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كحال كعب بن مالك؛: ومرارة بن 
الربيع؛ وهلال بن أمية حينما تخلفوا 


فينزل فيهم قول اللّه تبارك: « وَعَل الكل 


ما رَحْيت وَضَاقَتْ عله أَشْمْهُ وَضُوَا أن 


لا مَلجَا من أله إل لَه 4 (التوبة:4١١1).‏ وعن 
تأثير هذه الحالة عرّف ذو النون المصرى 
التوبة قائلا: (حقيقة التوبة أن تضيق عليك 
الأرض بما رحبت حتى لا يكون لك قرار» 
وتضيق عليك نفسك..)”" ثم ساق الحادثة 
والآية. 

ويبقى من مسلك الصوفية العلمى فى 
بيان حد التوبة أن نسوق طرفا من 
التعريفات التى أشارات إلى ما يجب على 
التائب عمله فى الظاهر من فمل الطاعات 
وغيرهاء وإليها أشار الدرينى فى تعريفه 
بأنها الميادرة إلى الخيرات؛ وقضاء 
الواجبات؛ ورد الظلمات: والعزم على 
إصلاح ما هوآت)”"؛ والتعريف من 
الشمول بحيث لا يحتاج إلى تفصيل: ومما 
يدخل فى باب العلم ظاهرا ما ججاء على 


لسان الغزالى فى منهاج العابدين أتها: 
بق مثله عنه منزلة لا 
صورة تمظيما لله تعالى وحذرا من 
سخطه)”. 

ووجه تعلق هذا التعريف يظاهر 
الإنسان لا بباطنه أنه متصل بالتركف 
والاجاب وهما ظاغريان» كما آنه 
يرتبط بقدرة الإنسان قوة وضعفاء 
فصاحب القوة والنشاط بترك الذئب. 

صورة لقدرته على فمله؛ والشيخ البرم 
ترا لضمفه قد لايقدر على فمل كان 
يفمله كالزنى والسرقة فيترك مثله منزلة 
لاصورة عند ضعفه؛ والمثلية فى المنزلة 
تعنى المساواة فى الإثم وإن تاوت بحسب 
الذنب: فالذنوب كلها معاص وآثام وان 
اختلفت فى درجة الإثمية؛ والغزالى يريط 
الحالة الباطنية باتفمل الظاهر فى هذا 
المسلك رباطا دقيقا فيرى أن التوبة تنتظم 
من ثلاثة أمور مترقبة: علم؛ حالء وفمل» 
والأول موجب للثانى؛ والشانى موجب 


والعلم هو الأول؛ وهو مطلع هذه 


د ملالات 


الخيرات؛ وهو شامل للإيمان بالله 
واطلاعه ومراقبته للعبد ؛ واليقين الموكد 
لذلكء كما أنه يعم معرفة ضرر الذنوب 
وعظيم ذلك: وكونها حجابا بين العبد 
وريه فإذا عرف العبد هذا وتيقنه تألم من 
تلك المعرفة قلبه على ما فات فملا أو 
تركاء ويسمى التألم على ترك الطاعات 
أو فعل المعاصى ندم؛ فإذا غلب الندم على 
القلب انيعشت منه حالة أخرى تسمى إرادة 
وقصداء فيتجه بإرادته وقصده إلى فعل له 
تعلق بالماضى لتلافى ما فات من خير أو| 
قضائه؛ وبالحال تركا من الذنب الَرك: 
كان ملابسًا؛ وبالاستقبال عزما على 
كثرة الطاعات ورد المظالم واجتناب 
السيئات» فالعلم: والندم: والقصد ثلاثة 
أمور مرتبة فى الحصول يطلق أسم التوبة 
على مجموعهاء وإذا أطلقت التوبة على 
الندم وحدد كما جاء فى الحديث (الندم 
توبةء فلآنه أهم الثلاثة . أو لآن العلم 
مقدمته. والإرادة بالفعل ثمرته)؛ فكان 
الندم وسطا لعلم سابق. وثمرة تابعة2, 


ويترقى العلم من ضرر الذنوب؛ واليقين 


موسوعة التصوف الإسلامى 
باطلاع الله ثم يترقى الندم على عل 
الذنوب؛ وترك الطاعات ليصل بذلك 
العبد إلى الحياء من اللّه؛ والرغية فى دوام 
وصاه. والتحقق بحبه فيسمو بتوية.ه من 


الذنوب إلى ما فوقها, وعندئذ يصيرللتوبة 


ذكر . لكن يلزم للعبد قبل أن ينتقل إلى 
تلك الحالة أن ينزه القلب عن الذنب*", 
وهذه القفزة الروحية تسلمنا إلى مسلك 
كبر من تعريفات الصوفية للتوية؛ وإلى 
مشي أرقى لبم فيها. 

(ب)تؤهذا المسلك هو الثانى والخاص 
بأذواقهم المتعلقة بحقيقتها تعريفا لا من 
جهة العلم ونكن مسن حيث المشرب 
والخاطر والذوق والوارد وإذا تعددت 
أقوالبم فى التوبة وهم يحكمون العلم غلا 
عجب إن تتعدد التعريفات لديهم ولكل 
مشربه ووارده ولحظه. ويما أنه قد بان لنا 
أن التعريفات المتعلقة بالعلم قد انتهست 
تساميًا إلى تنزيه القلب عن الذنب. وإلى إن 
العبد قد أقبل على الله إقبالا كليا إن 


مرحلة التعريقات النابعة من رشح الذوق 


سالاات 
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تبدأ من حيث انتهى المسلك الأول ' ويأتى 
ذلك ممثلا فى قول الجنيد: (إن التوبة أن 
تنسى ذنبك). يقول هذا أمام أستاذه السرى 
السقطى. مع أن الأستاذ قال: (التوبة ألا 
تنسى ذنيك). 

وعلل المفايرة بأن العبد قبل التوبة 
كان فى حال الجفاء فنقل بعدها إلى حال 
الوفاءء ومادام الأمر كذلك فذ 
الجفاء فى حال الصفاء جفاء” ": وحاول 
البجويرى مساندة الجنيد فى تعليله فقال: 
(إن ذكر الوحشة فى محل القرب يكون 
وحشة. ويلزم للتائب ألا يذكر تَفيقَيَة 
فكيف يذكر ذنبه) واعتبر ذكر الذئب 
ذنب”” مخالفا بذلك السرى فى قوله 
السابق: ثم إنه فى نسيان الذنب تحقق 
بتوبة أهل الخصوص والمتحققين (الذين 
تابوا عن كل شىء سوى الله) كما قال 
أبو الحسين النورى. وأيضا فإنهم لما غلب 
على قلوبهم من عظمة الله وشهود جلاله أو 


جماله ن وا فى جنبه ل شيو" بق أو 


والواجدين وخصوص الخصوص قد ارتقى 
فهم التوبة عما جاء على 1 


المسلك الأول: وإنما كان كذلك لأن 


انهم ضى 


أقوالبم فى مسلك العلم كان (لبيان توبة 
المريدين.والمتعرضين والطسالبين 
والقاصدين وهبم الذين تارة لهم وتارة 
عليهم'”": وإما نسيان الذنب والتوبة عن 

لل غير وسوى مع الشهود فحال الخواص 
والسارفين. والتعريفات فى المسلك الأول 


للباد 


بن.وفى الثائى لأرباب النهايات. والأول 
لأربّاب التقلب, والثانى لأهل التمكين. 

وأعخيرا غأقوال المشايخ المتعلقة بحقيقة 
التوبة علما أو ذوقا كثيرة تتتوع بحسب 
علو حالبم وتعدد مشاريهم وأذواقهم والعيرة 
فى النهاية تمكن فى طلب الحقيقة 
سلوكا أو مشرباولا عبرة بسوق الألفاظ 
المجردة التى تصور التعريفات بالحد. 
الأسباب والدواعى: 


العبد سائر فى غيه؛ متلذذ بالمعصية 


متصرعايها مستيفد للعقاب زمن| عد 
وجل مننه لكونه غيباء والشهوات 
مسيطرة وآخذة بمخنق الإنسان؛ وطول 


1 


لس سبل )يي سح موسوعة التصوفالإسلامى ‏ سس 


الأمل فى التوبة يبعده عن الإنجاز نبا» 
كما أن سعة الرحمة الإلبية تجعله يسوف 
الرجوع إليه سبحانه فما الأسباب التنى 
غيرت من طباعه وألفته وتلذذه وحفزته 
على التوبة حفزا؟ 

للإجابة على هذا السؤال وقف رجال 
الطريق منه موقفين: موقف يجعل السبب 
الدافع على التوبة ربانياء فالله هو الذى 
أيقظ قلب العبد بزاجر من عنده فلما 
أصفى القلب إليه سمعا أو تجليا أنتبه 
فاخن فى طريق التوبة: وإلى هذا أشار أبو 
دفص الحداد عندما سثل عن التوية فقال) 
(ليس للعبد فى التوبة شيء لأن التوبة لي 
لا منه)”" واستدل بقوله سبحانه: ( كي 
تاب عَأمِهِمْ لِيَتُوبُوَا 4 (التوية:114). 

وقال رجل لرابعة العدوية إنه قد أكت 
من الذنوب فهل -لو تاب تاب الله عليه 


0 


فقالت: (لا بل لو تاب الله عليك 


وأيد البجويرى هذا الاتجاه مبينا أن أصل 
التوبة كونها من زواجر الحق ومرة أخرى 
يقول: إنها تأبيد ريانى"" غالبداية عند 
هؤلاء وغيرهم بتوفيق وإيقاظ من الله لقلب 


العاصىء؛ انتبه على أثره قندم» ثم أخذ 


سبيله راجعا إلى ربه: وحتى لو كانت 
هناك حادثة وقعتء أو واعظ وعظء أو 
نعمة أسبغت فاستفاق على أثرها العاصى 
فإن الأخر الذى ألقته على القلب إنما فى 
نظرهم لكون الحق تجلى على القلب 
ساعته. أو نظر إلى العبد فى توه فانزجر 
متأثرا بالحادثة أو الموعظة:» أو النعمة. وقد 
كان قبل تدارك اللّه له بالرحمة والنظرة 
لا يعبأ بمثل تلك الوقائع ولا يصغى لبه 
لها فالسبب المؤثر هو منة اللّه على العبد 
ليس أبقريب بعد ذلك أن يصرح أنصار 
هذا_الاتجاه إلى أن التوبة هبة لا كسب» 
وبنوا ذلك طبقا لأصول طريقهم على أن 
زاجر الحق الذى أحدث الإفاقة حال 
(والحال موهبة من الله على ما تقرر من أن 
الأحوال مواهب)””. حسبما ذكر السهر 
وردى فى عوارفه. وعلق البجويرى على قول 
أبى حفص الحداد السابق قائلا: (ويهذا 
...يجب ألا تكون التوية من كسب العيد 
لأنها موهبة من مواهب الحق سبحانه وهذ! 
القول يتعاق بمذهب الجنيد)”" وشارك 


الدرينى فى هذا الموقف بقوله: (التوية 


إلا 


ظ 


يقظة من الله تقع فى القلب فيتذكر العبد 
تفريطه)”” وصاغ الحكيم الترمذى بداية 
هذا الاتجاه وتسلسله فقال: (إن لله عبادا 
نظر إليهم بالرحمة. شمن عليهم بالتوية. 
وفتح أبصار قلوبهم فتمثل قبح المعاصى فى 
صدورهم حتى نظروا إلى سوء ما عاملوا 
شف لبم العأقبة عن مد 


العاصين فبادروا بالنزوع عنها فقوى الله 


اللّه به . واذ 
عزمهم وأيدهم بتوفيقه)”" 

والنص ملئ بالألفاظ المسنودة إلى منح 
الله وعطاياه, شفيه النظر بالرحمة و35 
الأبصار, والتقوية للعزم» والتأييد بالتوفيق» 
وتعنى أن مواهب الله تتوالى على العبد فى 
كل خطوة بداية ووسطا ونهاية حتى 
قق ب مقام التوية. القلب من 
نكت الذنوب السوداء, ويتخلص من سابق 


عهده بالترك, ورد المظالم» ويكثر 


الطاعات: ويقضى الفوائت؛ فينتقل بعد 
ذلك إلى منح ومواهب أخرى تتوارد على 
قلبه من ربه بعد صقل قلبه. 

وعلق ابن عطية على قوله تعالى: 
وَابُ ألرّحِمٌ » (البقرة:87© 
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قائلاً: (وفائدته أن التوبة على العبد إنما 
هى نعمة من اللّه لا من العبد وحده)”'" أما 
الموقف 
الكسبى وأن أسباب التوية ترجع إلى 


جهدا الإنسان وطهمه وتدبره فى أمر نفسه 


الثانى فيفلب عليه الطابع 


وحاله ومصيره؛ وما سوف يجد. وفى تأمل 
لته الله وقلة حياته وجراءته مع ربه 
ويعتمد هذا الاتجاه على العلم والفهم. 
ويمض أنصار هذا الفريق يقصرون 
العلم على فهم الإنسان العاصى لحاله. وما 
يُبِسلّئْ إليه من سلوك فى اجله وعاجله. 
ويمضبهم كالفزالى يتوسع فى العلم 
فيجمله شاملا للإيمان بالِلّه ورسوله. ويما 
نزل عليه من وحى. وبما أثر عنه صلى اللّه 
عليه وسلم من قول أو فعل أو تقرير مبينين 
أن هذا الإيسان يدعو صاحبه إلى أن 
للسعادة سببا هو الطاعة, وللشقاوة سبيًا 
هى المعصية. وقد فصلت الآيات والأحاديث 
ذلكء أدق تفصيل؛ كما اشتملت على 
الترغيب فى الطاعات, والتحذير مسن 
المعاصى والذنوب وإتباع البوى وعلى بيان 


خطر المخالفات على النفس والمصير علة 


دعاا- 


وخذلانا. وداء وعقابًا. ويحدوه العلم والفهم 
كذلك إلى الشعور واليقين بقرب الأجل 
وإن طال. وبمجيء ال موت بفتة والخوف من 
فوات المأمول من الله - عزوجل- أو 
التعرض لسخطه وعقابه جل جنابه؛ وريما 
دفمه العلم إلى الحياء من الله لا الخوف 
فيترك الذنب استحياء لا رهبة» والعلم أو 
إلفهم الباعث على ما ذكر قد يتأتى للعبد 
بنفسه قراءة واطلاعا. وقد يتسنى له 
سماعا من واعظ نابه يحكم زمام وعظه. 
ويرشد الطضالبين بحسن فوله. ودقيق 
توجيهه؛ وتلك مهمة العلماء والوعاظظْتَيٍ 
ل إقليم أو بلدة أو محلة أو مسجد. 
فهزلاء العلماء يذذكرون التاس بما ذ 
القرآن والأحاديث والأخبار من تخويف 
للمذنبين والعاصين. ويسوقون رقاق 
القصص عن الأنبياء والأولياء ترق 
القلوب؛ وتصفوا الأفئدة» وتلين النفوس. 
وبالعلم قراءة أو سماعا يرد الزاجرء 
ويحدث الندم فتشحذ الإرادة. وتقوى 
العزيمة, فيستففر العبد ويتقرب إلى ربه, 


وتستمر عزيمته باستمرار توبته فيردٍ 


موسومة التصوف الإسلامى سم 
المظالم ويزداد فى الطاعات والقريات» 
ويحتاج العبد فى مكل ذلك ومعه إلى الصبر 
على الطاعات, وعلى اجتناب ما ألفت 
الطباع من المعاصى .قدوام الطاعة والبعد 
عن.اللذائن المستعارة للمعصية يحتاج إلى 
صبر وتحمل ومثابرة"" 
وأنصار هذا المذهب لم يصرحوا 
جراءة بالكسب الخالص وإن بدا من 
أقوالبم ذلك .لأنه لا يمكن لأحد من عموم 
المؤمنين فضلا عن خاصتهم من رجال 
المطْررق أن يجردوا التائب من فضل الله 
ومنته عليه فى تويته لكنهم فقط يحملونه 
ؤولية التأمل والته فى حاله 
ل على زاجر الحق. 
ويزعم انه لم يأت بعد. ولو أتى لتخلى 
وترك ورجع إن عليه أن يحكم عقله, 
إل د ينه كى 
يثوب إلى رشده .وحتى مجرد التأمل 


والفهم هو من فعل اللّه وإيداعه. وهذا ما 


ومصيره لا يت 


ويسترشد بفكره بعد 1 


أكده الفزالى ووضحه فى صدد حديثه 
عن التوبة, وما يشم معه إطلاق الكسب, 


لقد بين أن الكل من خلق الله حتى 


-ه17ا- 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامي 
الاختيار ذاته. بل لقد صرح بأن (العبد 


ضطر فى الاختيار الذى له) وكل مرحلة 
من مراحل الفعل داخلة فى نطاق القدرة 
والخلق الإلبى هالعلم بالشيء فعله 
.وانجزام الإرادة خلقه .وكذا الحركة 
بعدهما من أفعاله .قلا حركة لليد بدون 
حياة .ولا حياة بدون إرادة لا إرادة بدون 
ميل؛ ولا ميل بدون علم وكلها مترتبة 
من سنن اللّه؛ وخلق من خلقه» 


وكذا بقال فى التوبة بأنها لا تقع إلا 


ترتب سئة 


بعزيمة ولا عزيمة بدون إرادة ولا إراذة 
بدون علم يتبعه ميل والكل فمل: الله 
وخلقه”". 

والقرطبى يقول فى تفسير قوله تعالى: 
5 ته هو ألثُوب الحم 4 (البقرة:77) ليس 
لأحد قدرة على خلق التوبة لأن الله هو 
المتفرد بخلق الأعمال خلافا للممتزلة) 9" 
حجية الدليل وفرضية الحكم: 

جاء فى رياض الصالحين تلإمام 
النووى؛ ما يلى (قال العلماء: التوبة واجبة 
من كل ذنب) ووجوبها (مجمع عليه لا 


شرق بين الصفائر والكبائر الظاهرة 


والباطنة كالحقد والحسد)”" وشدد 
الصوفية على ذلك يوجه خاص لأنهم لا 
ينتظرون من سلوكهم؛ ومن حياتهم نجاة 
فى الآخرة فحسب بل يتطلعون إلى صلات 
ربانية وإلى علاقة الإنس بالله تتوالى عليهم 
فيها الواردات وتهطل عليهم المنن واللطائف 
وتتنزل على قلوبهم الفيوضات:؛ إنهم 
يعمدون إلى الت 

شف الحجب وتخا 


واللشاهدات. ونظرا لأن الذنوب مهما 


غية والتجلية رجاء فى 
ا إلى المعارف 
صبْفْرْت حتى النظرة تحجب العبد عن ربه. 
وتجولببينه وبين حلاوة الطاعة, ولذة 
العبادة, فلا غرو وحالبم هذا أن يجمعوا 
على أن التوبة فرض عين”' مدللين على 
ذلك من الكتاب والسنة والإجماع. 

أما القران فقد جاءت مادة تاب 
اتها فى )1١8(‏ موضعًا, منها تتحدث 


عن توبة الله على عبيده التائبين» وقبوله 


لتوبتهم؛ أو عدم قبوله؛ وتوفيقه لهم فى 
التوبةء ووصفه بكونه كثير التوب 
عنهم؛ ومن ذلك قوله جل شأنه: ( فَتَلَقَنَ 


عَادُمُ بن ويد كُلِمّسِي قَعَاب 


أسالاك 
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لعوَابُ أَلرّحِمٌ 4 (البقرة:77) ١‏ ذَلِكُمْ حير 


يَقبَلُ موه عَنَ عِبَادِهء 4 (الشورى:9؟): 


َعْدَ مهم ثم واوا كفا 


آنصَانُون 4 لال 
عمران:40) جاء الأمر بالتوبة والحث 
عليهاء وبيان زمنهاء وما يقبل منها فى 
بقية المواضع مكقوله تعالى: ( أنه مَنْ عَهِلَ 
يِدكُم وها يهط راب من بَخدوء وأطلح 


نَم غَفُودٌ رَحِيمٌ ‏ (الأنعام:ؤه)» 


تاب وَعَمِلَ صَلِحا فَإِنَهه يَنْوبُ إل لله 
معََا» (الفرقان:0/1 ( يا أأزيرت 


الوا ولو إلى كلد تنه طون »> 
(التحريم:8): والثوبة معاملة الحق لضعف 
الخلق. قلو تصورنا أننا خلقنا على هذا 
النحو دون هذا الباب المفتوح دائما لبلكنا 
جميما إلا من عصم اللّه. 


موسوعة التصوف الإسلامى 

وبالنظر فى مادة تاب واستخدامها فى 
القرآن نجد أنها من ظاهر الاستعمال تدعو 
إلى التوبة وتأمر بها؛ وأنها تأتى نتيجة 
ذتب» أو خيانة للنفسء» أو إصلاحا لظلم 
صدر. أو جبرا نحسبان خاطئ وفتنة قائمة, 
أو منفرة لسوء وفع بجهالة. وحتى لو 
كانت السيئات بلا جهالة ثم تابوا من 
بعدها قبلت التوية أو كانت تجرءا على 
الله فى موقف معين كحال موسى عند 
عليه الرؤية فإن الله واسع الرحمة. 

وبين الآيات ما ينبغى أن يصاحب 
القوتجة مدن إيمان ومسلاح نفس أو عملى, 
واستقامة. وهدايية. وتبين للخير ومواطنة, 
واعتصام بالل وإخلاص له. وإقامة 
للفرائض الخمسة, وإتباع السبيل النبوى 
والرجاء فى الله والنصح فسى التويسة, 
والتصدق معها. للتوبة زمن للقبول طوال 
حيساة العيس ما لم يفرضر. كما أن لبا 
كلمات يتلقاها العبد من الله أو يبتكرها 
يرددها مخلصا منيبًا لريه راجيا الصضح 
والمغفرة» والذين تابوا مع صحة الإيمان 


وما تلاه من صلاح واستقامة إلى آخره هم 


1ت 
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1 59 ت أفكدتهم 
لزواجر الحق وداعيه. وهم فيما بعد أهل 
لأن تسمع قلوبهم فى تجليتها حديث الحق 


وتكليمه: إنها سمعت فى البداية زاجرهء 


الذين بهم ونغت 


فلما صفت صارت محلا لأسراره؛ وموثلا 


لحديثه و أنواره. 


هكذا جاءت تلك المعانى فى جو 
كلمة التوبة بمشتقاتهاء على حد تعبير 
الحكيم الترمذى”” معلقا على آية الشراء 
فى التوبة؛ ألا وهى قوله: ( إن الله أشترى 
يرت الْمُؤيتَ أَنفْسَهُمْ 4 (التوية:1١1)‏ 
ويزداد العطاء مع زيادة الإنابة عن ذنب أ3 
0 

هذا هو جو التوبة فى القرآن بحسب 
ظاهر النصوص وأما السنة فكثير ما جاء 
فى الحض عليهاء من ذلك ما رواه البخارى 
عن أبى هريرة قال: سمعت رسول الله ب 
يقول: «والله إنى لاستغفر الله وأتوب إليه 
فى اليوم أكثر من سبعين مرة؛ وفى رواية: 
«إنى لاستغفر الله وأتوب إليه كل يوم مائة 
مرة؛ وكذا رواه النسائى والترمذى وروى 
مسلم عن الأغوين يسار المزنى قال: قال 
رسول الله : ديا أيها الناس تويوا إلى اللّه 


واستغفروه فإنى أتوب فى اليوم مائة مرة» 
و ذا (تحريض للأمة على التوبة 
والاستففار فإنه 2 مع كونه معصوماء 
وكونه خير الخلائق يستغفر ويتوب سبعين 
مرة واستغفاره ## ليس من الذنب)”" بل 
من خلاف الأولى وروى البخارى عن أنس 
بن مالك خادم رسول الله ية قال: قال 
رسول الله : «الله أضرح بتوبة عبده من 
أحدكم سقط على بعيره وقد أضله فى 
'أرض فلاة؛ متفق عليه؛ وروى مسلم عن 
أب أموسى الأشعرى عن النبى يك قال: دإن 
الله تمان يبسط يده بالليل ليتوب مسئ 
النهار؛ ويبسط يده بالنهار لبتوب مسئ 
الليل حتى تطلع الشمس من مغريها؛ وفسر 
العلماء بسط اليد بالطلب:ء أو هو عبارة 
عن الجود والتنزه عن المنع؛ أو عن رحمة 
الله وكثرة تجاوزه عن الذنوب أو هو مثل 


يفهم منه قبول التوبة واستدامة اللطف 


والرحمة: وهو تنزل عن مقستض الغنم 
القاهر إلى مقتضى اللطيف السرءوف 
الغافرء أو البسط كناية عن قبول 


التوبة”" على خلاف فى الشرح أو التأويل. 


ففدة 


وروى مسلم عن أبى هريرة # قال: 
قال رسول الله #: همن تاب قبل أن تطلع 
الشمس من مغريها تاب الله عليه» 
والحديث متعلق يمن عاش إلى وقت طلوع 
الشمس من المغرب» كما أنه يحدد قيول 
الطاعة من الجميع زمانا بذلك؛ وأما 
بالنسبة إلى كل فرد غالتوبة مرتبطة بعمره 
هو دإن الله عز وجل يقبل توبة العيد ما لم 
يغرغر: رواه الترمذى عن عبد اللّه بن عمر 
عن رسول الله #ة. 

والقبول الخاص بالجميع أو بالفردٍ 
1 تما عل 


5 الله بل يقبلها كرما عَيَة 


وفضلاء وحتى ( زم ذاته بالرحمة 


فالإلزام تفضل يليق بالجود» ولا يعنى 


الا 


اب من غيرهء وهذا بخلاف توية 


الكافر من كفره فقبولبا مقطوع به لا 
مظنوناء وإذا تاب العبد واعترف بذنبه تاب 
الله عليه «إذا تاب عبدى أنسيت جوارحه 

لهء وأنسيت البقاع؛ وأنسيت حافظيه 
حتى لا يشهدوا عليه يوم القيامة”" 
حديث قدسى؛ وجاء فى الحديث النبوى: 


«أن العبد ليذنب الذنب فيدخل به الجنة؛ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ م 


قيل كيف ذلك يا رسول الله 8# قال 
يكون نصب عينيه تائيا فارا حتى يدخل 
الجنة: 

وقال عمر ين الخطاب #ه: (اجلسوا 
إلى التوابين فإنهم أرق أفئدة) وأما على ابن 
أبى طالب فيقول: (العجب ممن يهلك ومعه 
النجاة؛ قيل وما النجاة قال الاستغفار) 
وقال لأحد أولاده: (يا بنى خف الله خوفًا 
لوترى أنك أتيت بجميع حسنات أهل 


وض لم يقبلها منكء وارج الله رجاء لو 


ترما نُك أتيت بجميع ذنوب أهل الأرض 
تغفوهذ للك) وأما ابن عمر فيقول: (من 
ذكر خطيثة ألم بها فوجل منها قلبه 
محيت عنه فى أم الكتاب) وقريب منه 
قول عبد اللّه بن سلام: (إن العبد إذا أذنئب 
ذنبا ثم ندم عليه طرفة عين سقط عنه 
أسرع من طرفة عينه) والفضيل يزؤكد 


قائلا: (بشر المذنبين إن تابوا قبلت منهم؛ 


وحترعة ت عدلى عليهم 
ذبتهم) ويقول: (لا يرد الجور بالسيوف 
إنما يرد بالتوية)''*) لأن منه ما هو ظاهر 


يؤخذن بقوة الولاية؛: أو السيف. ومنه ما هو 
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باطن لا يثبِت فلا يرد إلا بالرجوع ورد 
المظالم . ومن الملاحظ أن القران الكريم 
قد أفس المجال لبيان الجو المحيط بالتوبة 
إناء أماالسنة 


القيولة على تعو ماخ 


غإنها اهتسه بالترغيب فى التوبة والحث 


وكما ثبت وجوب التوبة بالكتاب 
والسنة فقد ثبت بالإجماع المبنى عليهما 
أولاء وبالإضافة إليهما فإنه يقوم كذلك 
على أمرين: الأول أشار إليه اليافعى بقوله: 
(وإنما ثبت الوجوب لأن التوبة تدعو إليها 
حاجة الناس على العموع)”* ولم يمَبِصَبْلَ 
تلك الحاجة؛ وهل هى دنيوية أو أخروية3 
نترك الحاجة الأخروية 
لتفصيل الفزالى القادم ونحصر عبارة 


اليافمى فى الحاجة الدنيوية ولو كان 


ويمكننا أن 


تدخلا منا فى مقصوده. ونقول: إن الحاجة 


الدنيوية قاضية بضرورة التوبة: لأن الناس 


فى اجتماعهم يحتاجون إنيهاء وذلك لأن 
الذئوب سواء كانت بخص ضاحبها 
وتقتصر عليه وحده؛ ولا يتعدى ضررها 


ذاته؛ أو كانت متعدية بالضرر إلى الغير 


دينا كالفيبة والنميمة؛ والحسد؛ أو مالا 


السرقة, أودما كالقتل وقط 
الأعضاء؛ أو عرضا كالزنا ومقدماته؛ أو 


فسادا بين الخلق».سواء 


ذا آوذاك 
فإن الناس جميعا من جهة الدين والنفس 
والمال والسيرة والعرض محتاجون إلى التوبة 
ره وإيذاءه عن الغسير 


فيسلموا؛ ولأنه حتى ولو كان ضرر الذئب 


اركف هلد 
مقصورا على صاحبه فإن العاصى يقسد 
يفسا وخلقا ونية فلا يؤمن بعد ذلك عدم 
تعد فساده إلى الغير» بعكس ما لو صلح 
الود وطاب قلبا ونفسا طاب الجميع؛ وإذا 
تاب العبد من جناياته مع نفسه سلم الغير 
من إيذاءه وأضراره فآمن كل على نفسه 
وما يملك: وساد الأمن وانتشرت العدالة. 
والأمر الثانى الذى انبنى عليه وجوب 
التوبة بالإجماع وقد فصله الفزالى فهو ما 
يتعلق بالسعادة الأخروية؛ فكل فرد يدرك 
بالدليل أو بالتقليد أو بالتأمل الجمع بين 
وجوب التوبة وبين السعادة الأبدية؛ وذلك 
ن جنهة أن ا! 


إليهما إلا بفعل أو ترك”". قبل ما هو 


عادة والثجاة لا يتوصط 


عداعي سد 


مادثها وشقاوتها نصير عستوم لا خياق 
لنا فيه ولا استحياب ولا إبياحة؛ فهو أمر 

كبن واتسب الأتتهساء إليسه والنستلية 
تعشقها كل النفوس وترجوها غلا يتوصل 
إليها إلا بفعل المحمود. والشقاوة تنفر منها 
النفوس وتبتعد عنها؛ قيجب ضرورة شعل 
ما يوصل إلى السعادة المرغوبة؛ وترك ما 
يوصل إلى الشقاوة المذمومة؛ وتلك مسألة 
تصح عقلا كما ثبتت نقلاً ومن ثم أجمع 
عليها النصيون والعقليون بالضرورة. ومن. 
الطيف ما قيل هنا قول سيدى عبد انقادر” 
الجيلانى بأسلوبه الناصح المتميز (يا شوم 
انتهزوا واغتنموا باب الحياة مادام 
مفتوحاء عن قريب يغلق عنكم؛ اغتتموا 
أفمال الخيرما دمتم قادرين عليهاء 
اغتنموا باب التوبة وادخلوا فيها ما دام 
مفتوحا لكم) فإنه (من فتح له باب من 
الخير فلينتهزه فإنه لا يدرى متى يغلق 
ا قال رسول الله # ويضيم 


الجيلانس فى دصي 


عليه) 
ته (ابنوا ما نقضتم, 


واغسلوا ما نجستم؛ وأصلحوا ما 


موسوعة التصوف الإسلامى | حم ' 
أفسدتم» صفوا ما كدرتم ردوا ما 
أخذتمء ارجعوا إلى مولاكم - عز 
وجل- من أبقاكم وهريكم كى 
تسعدوا فى آخرتكم. 
معاملة الحق تتفق وطاقة الخاق: 

تحت هذا العنوان نلتقى مع التكليف 
أولا فنرى الشرع الحنيف يوجب الفرائض 
الخمسة عند البلوغ؛ وهو إيجاب فقورى 
فيما قدر عليه العبد وملكه؛ فالصلاة 
والصوم يجبان على الفورء والزكاة والحج 
مم القطيع بدرجسة وجوبهما لكن الأداء 
ييكبون تند الملكية والاستطاعة:؛ وحت 
لوكان المكلف قادرا ومالكا أدى 
البعض وترك البعض فإن القبول والثواب 
يكون بحسب ما أدى وما ترك: فما أداة 
قيل منه وأثيب 


ليهء وما تر 


حوسب 


عليه؛ وتركه للبعض لا يحبط عمل 
الكل أو فعل ما فمل؛ بل تأتى نصوص 
تبشر بأن ما يفعله قد يتسبب فى اجقتاب 
ما يقترفه: وهذا يعنى أن زمن التكليف 
وحكم الفرضية وإن كانا ملزمين للعبد 


لكن ترك البعض لا يحبط عمل البعض 


الآخرء ومع أن الفورية قد تكون 
فى الفرائض الخمسة للمكلف القادر 
المالك المستطيع الخالى من الموانع إلا أنه لو 
ترك بعضها متكاسلا لا ترد عليه أعماله 


التى قام بها من طاعة واجبة أو مندوبة» 


والرحيم - جل جلاله- لا ينظر إلى 
نعمته على العبدء وقدرة المخلوق على 
الفعل فيرد عليه ما فعله لكونه تاركا 


لبعض المأمورات بل يستحثه ويطاليبه 
يقلع عما هو فيه وينذره بعاقبة تقصيرد 

يستكمل أركان ااتكاي لفد 
وشرائطه, ولو عاملنا الله بمعاملتنا لأتقيئن 
لرفض طاعة نظير ترك أخرى مثلما نفعل 
نحن مع من أساء إلينا أو خالفنا غريما 
يحسن الواحد إلينا تارة ويسئ أخرى فنرد 
إحسانه لإساءته. وأحيانا ما نرفض الكش 
للإساءة القليلة هذا فى الطاعات. وأما 
الذنوب والمخالفات فإن معاملة الله فيها لا 
تتغير كذلك. فنراه - جل جلاله- يلزم 
العبيد ترك الذنوب على الفور. ويقضى 
بوجوب التوبة وجوبًا ذوريًا: وعلس عموم 


الأشخاص وضى كل الأحوال غ 
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أزلى لا يتبدل, 


فإذا بلغ الكافر وجبت توبته من ال 


الاضطرارية: وهو 


وإذا بلغ الماصى وجب رجوعه وإقلاعه عن 
الممصية, وكذا الفافل. وذلك لارتباط 
الفورية فى الترك بالإيمان الواجب فورا. 
والطاعات أداء والذنوب تركا مسن 
مقتضيات الإيمان, وأيضا فإن العلم بضرر 
الذنوب يكون باعثا على تركها فمن لم 
يتركها (فهوفاقد لبذا الجزء من 
الإيمان"'' والإيمان ليس بابّا واحدًا بل 
ِف وسيعون بابًا أعلاها لا إله إلا الله 
وزأخاهتاً ءإماطة الأذى عن الطريق. 
والصوفية مع تأكيدهم على فورية 
التوبة لجميع العاصين, وأن ذلك مستطاع 
للكل, لأن الترك مسن المقدورات التى لا 
يعجز عنها أحد بخلاف الفعل فتنتأ به 
القدرة والعجز إلا أنهم بحكم كينهم 
تريويين علماء نفس من الدرجة الأولى 
يجوزون التدرج فى الترك تذليلا نشهوة 
النفس. وتدريبا لبا على أمر اعتادته ووقعت 


فيههالفطام مراحل .كما أن الطاعات 


ل سيدى أحمد ابن زروق فى 


قواعده؛ (تمرين النفس فى أخذ الشىم 
وتركه وسوقها بالتدريج أسهل لتحصيل 
المراد منها. فلذلك قيل: ترك الذنوب أيسر 
من طلب التوبة. ومن ترك شهوة سبع مرات 


كلما عرضت له تركها لم يبتل بها. واللّه 


أكرم من أن يمذب قلبا بشهوة تركت 
لأجله). 

وعن دقة التدرج ينقل ابن زروق عن 
المحاسبى قونه: (إنه. أى العبد ‏ يتوب جملة 
ثم يتتبع التفاصيل بالترك فإن ذلك أمكن. 
له) وهو صحيح عند صاحب القواعد*2. 

ومذهب المحاسبى جيد ودقيق لآثئة 
يلزم نية التوبة جملة ثم يترضق فيما يعد 
ذلك فيأخذ النفس بالتدرج 4 تفصيل 
قدرة العيد وه 


السترك لحته بذ 


تحقيق التوبة. فيبدأ بأشد الذنوب وأرومتها 


وأمهاتها كي يسهل عليه ترك ما تعلق بها. 


وأثناء التدرج والتنقل من ترك لترك تبقي 


ربة الإجمالية متأججة ب القلب كي 
تقوي إرادته وتشد من عزيمته فلا تفت 
البمة عن الانتقال من الرجوع عن ذنب إلى 


كن 


موسوعة التصوف الإسلامى سه 
وماذا لو عجز العبد عن التوبة إجمالا 
ثم تفصيلا , بمعنى أنه قصد إلى ذنب بعينه 
فتاب منه. ورجع عنه. هل تقبل توبته من 
ذنب بينما هو غارق # ذنوبه الأخرى 
يُكِيبنا سوير علي شان امل العش 
قائلا: ( ويجوز عند أهل السنة والجماعة 
وكل مشايخ المعرفة أن يتوب الشخص عن 


با أخرى ويثيبه الله 


علي ذلك الذ 


ب الذى رجع عنه. وريما يرده 
كنَمن الذنوب الأخرى ببركة ذلك مثل 
شلخض سكير وزان يتوب عن الزنا ويصر 
عتْرْبٍ الخمر فتكون توبته من الذنب 
الأول صحيحة مع ارتكابه نلذنب الثانى). 
وخالف فى هذا البهشمية من المعتزلة 

أتباع أبى هاشم بن الجبائى إذ قالوا: إن 
اسم التوية لا يقع إلا على من ترك جميع 
المعاصى وفمل جميع الأوامرء ورد 
البجويرى على قولبم إن التوبة لا تقع إلا 
لى جميع أل ذنوب بآن هذا محال (لأن 
الشخص يعاقب على دكل المعاصى التتى 
يرتكبها؛ وحين يترك نوعا من المعاصى 


فإنه يأمن من العقوبة عليه؛ غلا محالة من 


لات 


أن يكون بذلك تائيًا)'”' وأيد هذا التراقى 
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فى جسامع السعادات”''وإذا صح عند 


الصوفية انقول بالتدرج فى الذتوب» 


ويالتوبة عن ذنب دون ذنب فماذا يقولون 
فيمن تاب ثم عاد إلى ذنبه؛ وهل يشترط 
التأبيد فى التوبة؟ أجاب صاحب حك ث 
المحجوب بقوله: (ليس التوبة شرط التأبي 
من بعد أن يصح العزم على عدم الرجوع 
إلى المعصية. وإذا وقعت للتائب فترة وعاد 
إلى المعصية من غير أن يصح عزمه عا 

الرجوع يكون قد أدرك حكم التويلة 
وثوابها عن الأيام التى مرت) وكثي ر مله 
غقد العزم على التوية ثم عاد ثم رجع إن 
النصوح؛ وأخص أبا عمرو إسماعيل بن 
نجيم بن آحمدل السلمى جد أبى عبد 
الرحمن السلمى لأمه المتوضى"؟ (155ه), 
وبين العلامة التراقى أن التائب قد يتوب 
توبة لصوحا. وقد يتسوب عن أمهات 
ميرجع إليها أو إلى غيرها. 
وكلما عاد لام نفسه وندم وتأسف وجدد 


د إلى مثلسه ويش 
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عزمه على ألا بع 


للإحتراز عن أسيابه التى تؤدى إليه ومن 
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يفعل ذلك هو صاحب النفس اللوامة, 
وأمثال هؤلاء لا نؤيسهم من أحواليم نكن 
نأخذ بأيديهم'"' وذلك لأن (المؤمن 
كالسنبلة يفئ أحيانا ويميل أحيانا) كما 
جاء فى الحديث؛ والعائدون إلى المعاصى 
ومنهم من يفعصل 
الذنب عن غفلة ثم يتوب. أو يفعله مع غلبة 


أصناف غيرما 


يرجع, ومنهم المصر على الذنئب 
المقهور بشهوته؛ ومهما كان فالشيخ 
اليجاذق. وطبيب النفوس النطاسى والنابه لا 
يغلق باب التوبة على أحد. وكذا العالم 
(ضقافكالم هو الذى لايؤيس الخلق من 
درجات السعادات بما يتفق لبم من الفترات. 


ومقاومة السيئا. 


وإن تعددت أشكالبا 
أو اختلفت المقاصد والبواعث عليهاء 
والنصوص تؤكد ذلك وتقوية. 

ومع أن الصوفية رأوا ما سلف من 
التدرج؛ ورك التبعض وصولاً إلى ترك 
الذنوب كلها إلا أنهم بينوا بعد كل هذا 
أن المريمد الصادق هو صاحب التوية 
النصوح:؛ وأنه لا ينخرط فى سلك القوم إلا 


بتوبة تودع انذنب وهوامهء وتستأصل من 


دعما- 


النقس شهوة المعصية؛ وتذيبها أسى على 
ما فعلت: وتدفعها إلى الطاعة مع الشعور 
بلذتهاء وألا يفعل ذلك فتوبته توبة 
الكذابين يقول ذو التون المصرى: 
(الاستغفار من غير إقلاع هو توية 
الكانبين)؛ ولم يتجاوز استنفارهم 
(أطراف السنتهم)”'*؛ ومن مدق فى 
توبته؛ وتاب توبة نصوحًا وجد (حلاوة 
الطاعةء وثبت على المداومة) وامحت لذة 


6١ 


الذنب عند ذكره من خاطر”“ كما قال 
المكى والبوشنجى (/114ه) وقى هلا 
المقام تتكون الزلة الواحدة أقبح من سبَعيق 
قبلها حسبما أكد يحيى بن معاذ الرازى 


(روكه). 


فما هى تلك التوبة الناصحة؟ نجيب 


على ذلك فى الفقرة التالية: 
الأسس والشرائط: 

نعنى بالأسس الأركان التى يجب 
تواغرها فى التوبة وما يتبع ذلك ويصاحبه 


من شروطء والتى إذا اجتمست 
بالنصوح: والنصوح بمعنى منصوح فيها 


كركوية وحلوبة أى مركوبة ومحلوبة » 


موسوعة التصوف الإسلامى سسب 
أو بعض ناصح وناصحة كضروب بمعتى 
ضارب أى خالصة وصادقة؛ وأصل نصوح 
من نصح الشىء خلص وخالص وخالصة» 
أو من نصحت له تصيحتى أى أخلصت 
وصدقت؛ ومثله نضحت الإبل الشرب 
صدقته؛ ونصح الرجل الذى شرب حتى 
يروى ونعنى بهذا الاستقاق المخلصة 
الصادقة» وقيل مأخوذة من النصاحة وفى 
الخياطة لأن التوبة أ تِ طاعة 
شياحبها وأوثقتها كما يحكم الخياط 
لشب بخياطته ويوثقه؛ أو لأنها قد جمعت 
تهون أونياء الله وأالصقته بهم كما 
يجمع الخياط الثوب ويلصق بعضه ببعض. 

ولكل من العلماء نظرة خاصة تتحقق 
بها التوبة النصوح تدق أو ترق, وتصف أو 
تشفء وتحكم أو تفهم: فجمع من 
الصحابة همتهم الدقة والوصف والإحكام 
رأوا أن التوبة النصوح هى التى لا عود 
بعدها كما لا يعود اللبن إلى الضرع؛ وإلى 
ذلك ذهب واب مسعود» واب اين 
كبب: ومعاذ بن جبل؛ وقد رفمه الأخير 


إلى النبى يك ومن عاد إلى اللذثب فقد 


دهما- 
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أغرق فى الشر على حد تعبير حذيفة 

وافتتح ذو الأذنين'”“ وهو أنس بن مالك 
حالة الشعور الرقيق الذى ينتاب التائب 
الناصح بقوله (هو أن يكون لصاحيها دمع 
مسفوح وقلب عن المعاأصى جموح) وسلك 
جمع من أرباب الأذواق دريه معبرين من 

الحال برقة المقال وقد سبق ذكرهم 
فى التعريف؛ وركزوا هنا على الجاتب 
النفسي للتائب فى تلك الدرجة العلياء 
فنرى مسعيد بن المسيب لا يجعل النصح 
متوجها إلى الذثب بل إلى النة 
من نصح نفسه بتوبته أو من ضاقت عليه 
النفس والأرض عند أبى بكر الوراق» أو 
من تاب لا لفقد عوض كما ذهب إلى ذلك 
أبو بكر الواسطى (١117م‏ 
السذنب لإشباع شهوة نة 
الإشباع شهوة أخروية؛ الاثنان يرتبطان 
بخط النفس» والتوبة النصوح هى المتجردة 
عنهما والخالصة لله وتلك التى يديم فيها 


٠‏ فالناصيج 


اه )إذ اعتبر 


بية ؛ وده 


صاحبها الندامة؛ ولا ينفك عن الملامة على 
(54اه)؛ كل 


هؤلاء اتجهت نظرتهم فى التوية النصوح 


حد مذهب شقيق البلخى 


إلى الجانب النفس فاص طيفت 


شروطهم 
وأقوالبم به؛ تخليصا لنفوسهم؛ ونصحا 
لها ولغيرها من نفوس المؤمنين حبا فى أن 
كونوا مثلها 
وهناك من ركز على التوبة فى حد 


ذاتهاء فشدد فتادة على أن تكحون 


الناصحة صادقة وخالصة. ولا يحتاج معها 
صاحيهما إلى توية أخرى, 
وريما ركزوا على الذنب فهاهو 


لجسن البصرى يبرق إلينا قوله: التوية 
(اليصوح أن يبفض الذنب الذى أحبه 
ويتتبستغشؤ منه) ويشاركه الفضيل بن 
ياض بضرورة (أن يكون الذنب بين 
عينيه فلا يزال كأنه ينظر إليه) وبمثله 
جاءت عبارة أبن السماك. 
ويعجبنى شئ وجهات النظر الخاصة 
إزاء بيان أركان التوبة النصوح وأساسها 
قول سهل بن عبد لله التسترى فى ذكر 
شرطها (هى التوبة لأهل السنة والجماعة) 
أى يقلع عن الذنب ويسلك فى الوقت ذاته 
طريق أهل السنة؛ ولو لم يذهب مذهبهم 
ما صحت له توبة (لأن المبتدع لا توبة له 


سكم1ةا- 


بدليل قوله #8 حجب الله على كل 
صاحب بدعة أن يتوب). 

والكثير جاءت أقوالبم جامعة تبين 
الشروط العامة والتفصيلية التى تجعل 
التوية النصوح مقبونة شرعا رجاء قبولها 
عند الله حقيقة؛ ومن هؤلاء سعيد بن 
جبير الذى يبين أن النصوح هى التوبة 
المقبولة» ولا تقبل إلا بثلاثة شروط (خوف 
ألا تقبلء ورجاء أن تقيلء وإدمان 
الطاعات)؛ والتدم بالقلب؛ والاستففان 
باللسان» والإقلاع عن الذنب؛ والاطمئنان 
على أنه لا يعود م تند 
الكلبى؛ ويضيف القرطب 
باللسان والإقلاع بالأبدان (إضمار ترك 


العود بالجنان» ومهاجرة سسيء انخلان) 


اع الث 


إلى الاستغفار 


وقريب ممأ قاله سعيد بن جبير والكلب 
ما قاله الراغب الأصفهائى'“. 

ونأتى فى هذه النظرة الجامعة لما قاله 
المحاسبى والقشيرى والغزالى إذ يجمعهم 
القول بأنه لابد فى التوبة من حل إصرار 
القلب عن المعاودة: والاستغفار بالندم. ورد 


التبعات والمظالم: وحفظ الجوارح ودوام 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسم 
الانكسار: ومداومة التنصل» وترك خيانة 
الضمير التى تعنى اميل إلى حب الذنب 
بالقلب ولو مع اجتنابه فى الظاهرء 
وكذتك ترك المداهنة فى المعاملة جليا 
لمصلحة شخصية: وترك الموارة فى المذ 
اخشية الخلاف. هذا مع تأدية حقوق الله 
والعباد» ويآس على ما فات ويجب عليه أن 
يصلح ما هوآت, ويتحسر على الذى 
انقضى منه فى البطائة واللعب: ويعوض ما 
يفيات اجتهادا فى الطاعة مع استقلالبا» 
ويُفيزع من عارض البوى والذنوب: ويديم 
الت فى القلب خوفا من الله ورج اء 
فيه وإقرارا بدوام منة الله عليه وتوفيقه 
الماسلكء؛ وإدامة الشكر على المواهمب 
والمنح» هذا كله مع الخوف من عدم 
القبول لتوبتة والوجل من ذلك. 

ولبم فى تفصيل القضاء والاستحلال 
ورد المظالم تفصيل يطول ويقصر وللفزالى 


يث مجمل لابأس من التنويه إليه 


500 
يرى أن الذنوب التى تبت منهأ إما أن 


تكون ترك الواجبات لله تعالى من صلاة 


لاما 
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وصيام وزكاة إلى آخره فهذه تقضى بقدر 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الإمكان؛ وقد تكون الذنوب بين 

الله من قبيل فمل المنهيات كشرب خمر 

وغيرها فالواجب توطين النفس على الترك. 
وأصعب الذنوب ما كان بين العب 


والخلق فى المال والنفس والعرض والحرمة 
والدين: أما مظالم المال فما أمكن رده 


رددته وإلا بأن كان صاحب الحق غاتبا» 
أو كان التائب فقيرا أكثر من التضرع أو 
تصدق احبها إن كان غائيا» وإن 


كان متعلقا بقصاص لزمه؛ أو يستحل 
أولياءء وإن عجز رجع عن الذنب وأكيين 
تغفار» وأن تعلق الذنب بالعرض 


غيبة أو بهتانا أو شتما فتوبته بتكذيب 


من الا. 


تقفمه بيو هخ ندر لنب فتييه 
أو يستحل 
استغفر وأكثر من الطاعات؛ وإن خان 


الغير فى أهله أو ولده وكان الإظهار يولد 


احبه؛ ضإن خشى الفتنة 


فتنة فالتوية بالرجوع والاستغقار وكشرة 
الطاعات». ومن فسق أو كفر واحد! فى 
دينه فتكون التوبة بتكذيب النذ 


من فسقه؛ أوي 


الآمر (فما أمكنك من إرضاء الخصوم 


عملت وما لا يمكنك رجعت إلى اللّه 
بحانه بالتضرع والابتهسال والتصدق 
ليرضيه عنك)”*. 
وهذا التفصيل فيه من الدقة واللطف 


والحكمة مالا يخفى؛ وما يخرج التائب من 
الفتنة والحرج؛ ويعوضه عن ذلك بما ذكر 
وريما أضافوا إلى تلك الشروط علامات مثل 
قول سفيان الشورى (علامة التوية النصوح 
أإييعة القلة والعلة والذلة والغربة) والقلة 
أيفِشيّها ذو النون بقوله (قلة الكلام؛ وقلة 
الطعامىيوفلة المنام) فقتصدوا الأرقى. 

وئسة توبة من النفس إلى الحق يعبر 
عنها رسول الله فى حديثه (إنه ليفان 
على قلبى وأنى لأستنفر الله فى كل يوم 
و (إنه ليغان.على قلببى حت 


أستففر الله فى اليوم والليلة مائة مرة) 


بعين مرة) 


أخرجه مسلم وأحمد وأبو داود والنسائى 
وهذه الدرجة تخص المحبين الذين ذهبوا 
من نفوسهم لمحبوبهم؛ ومن وجودهم 
لوجود الحق» ومن خواطرهم لأسراره» 


ومن معافلاتهم لمعاملته وحدهء فتابوا من 


لماع 


المقام العالى والأعلى, ومن رؤية المقأامات 
والأحوال” 

ومرة أخرى يقسم ذو النون التوبة 
باعتبار النزوع الشعورى للتائب: إلى توبة 
الإنابة وتوبة الاستجاية: وذلك لآن التائكئب 
فى معاملته مع ريه إما أن يتولد لديه 
النزوع من خرف الجلال وما يقتضيه من 
عقوبة» وصاحب هذا المقام محترق من نار 
خوفهء قلق على مصيره: يدفمه نزوعه 
هذا إلى التوبة خوفا وكمدا على ما 
سيلقى فى آخرته. 

وربما تولد النزوع من الحياءء فتتراتي 
للتائب سبحات الجمال”“: تسطع على 
قلبه فتسكره وتشع على باطنه فتيهره» 
فيتوب عن الغفلات والعوارض حياء من رب 
اللطف والبروالجمال والثور. 

والأنواع المشار إليهاء والمسماة بالنصوح» 


أوبتوية العوام والخواص» أو 
والامستجابة فى إطار التوبة التى يرجى 
قبولباء ومن علامتها وجود حلاوة فى الطاعة 
وأهلهاء وبغفض للذنوب ومرتكبيها. 


ويوجد نوع - 


موسوعة التصوف الإسلامى | سح 
الموقوغة: وعلاماتها ألا يجد التائب حلاوة 
الطاعة؛ بل يحسن ألمهاء ولكن لا 
يتركها بل بي 
لذة الحب فى العيادة والأنس بها. 


بر ويجاهد ينتقل إلى 
وتبقى التوبة المردودة مع أصحابها من 
أهل العجب والكبر: والرياء؛ والرغبة فى 
منفعة الدنيا ومرضاة الخلق؛ لا لإقلاع عن 
الذنب مرضاة للحق وطوعا لأمرو, 
ولاشك أن القبول والوقف والرد قد 
إنينى على نية الطالب وسلوكه؛ وقصده 
من وراء توبته ورجوعه كما ترى؛ أضف 
إلح ذلك كثرة البكاء؛ وهجران إخوان 
السوء وقرنائه؛ وحب العزلة» وترك 
الخوص ومجاتبة الفضول”"” وغيرذلك. 
ومتى توافرت الأركان والشروط . 
واستقام حال التائب الصادق» ويرزت 
علامات أخلاصه لا يبقى عليه (أثرمن 


امعصية سرا ولا جهرا)"”" كما قال 


الواسطى. 
اعتيارات فى التنوع: 
قد تكون التوبة من كل الذنوب على 


النحو الذى بيناه فى الفقرة السايقة من 


سكعمع- 


ن من جميع الذنوب 


التوية الذ 
صغيرها وكبيرها وفيها ترد المظالم 


وح وك 
وتقضى الفوائت . ويجتهد صاحبها فى 
الطاعة وديم الاسققفان وشد #قكونز 
بتدرج وتنقل من درك ذنب إلى 'لرك لآخر 
حتى يقلع عن جميعها بعد تدريب النفس 
على ذلك؛ وللتوية أنواع أخرى لاعتبارات 
معينة غير ذلك؛ فقد توصف بوصف يتفق 
مع حال التائب ومع المتوب منهء وذلك على 
غرار تقسيم ذى النوى المصرى الذى قال: 
إن التوية توبتان (توية العوام من الذنوب؟ 
وتوبة الخواص من الغفلات) وأضاف عَبَسَدٍ 
الله التميسى إلى الاثنتين التوبة (من رؤية 
الحسنات) وعلى ذلك فهناك تاثب من 
ذنب؛ وآخر من غفلة؛ وثالث عن رؤية 
لحسنة؛ وكلها درجات متفاوتة الأجر 
والمثوبة؛ فأدناها الأولى؛ وأعلاها الثالثة, 
والأولى للعوام وما تلاها للخواص وإذ 

تفاوتت رتبة وحالا باعتبار التائب والمتوب 
منه (لأن العوام يسألون عن ظاهر الحال 
والخواص عن تحقيق المعاملة)'!". 


وصاغ البجويرى هذا التقسيم الثلاشى 


المجلس الأعلى للشكون الإسلامية 


بطريقة أخرى غرأى أن التوبة ثلاثة أنواع؛ 
واحدة من الخطأ إلى الصواب؛ و 


ُو 
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المعنية من قوله تعالى: ١‏ وَالِذِيتَ إذا 


ِذُْوبهِمَ 4 (آل عمران:0؟1)؛ ونظيرها فى 
التنوع السابق توية العوام 

وهناك توية من الصواب إلى الأصوب 
ويشير إليها حال موسى عندماأ طلب الرؤية 
فعلم استحالتها فقال: ١‏ مْبَحَسلى ثُبْتُ 
إلَيلك 4 (الأعراف:145) وإنما طلبوا 
الأأصؤب رجوعا عن الصواب لآن الاستقرار 
مع الصواب عند أهل الخصوص توقف 
وحجاب؛ وهم متطلمون إلى ما فوق ذلك 
بهمتهم ونزوعهم. 
الألفاظ المشاركة فى الدلالة: 

نجد كلمات أخرى دارت ممانيها فى 
فلك الرجوع إلى الله والإقلاع عن الذنوب. 
ومن الباحثين من تناولها أثناء الحديث عن 
التوبة. ومنهم من فصلها ببيان مستقل. 
وآثرت النهج الثانى لفروق بينها وضحت» 
وإن كانت دلالاتها على المقصود قد 
اقتربت. وها هى: 


دفواك 


سللعل د سطس طم يي سس حت موسوعة التصوفالإسلامى 


أولا الإنابة: 

يقال ناب إلى الله رجع وناب لزم 
الطاعة, وناب عنه قام مقامه. وناب إليه, 
رجع مرة بعد أخرىء وناويه عاقيه. والنوب 
نزول الأمر. وما كان منك مسيرة يوم 
وليلة. والقوة. والقرب والنوية الفرصة» 
والمناب الطريق إلى الماء؛ وفلان ينتاب 
فلانا أى يقصده مرة بعد أخرى”. 


ويريطها الحكيم الترمذى با 


فيرى أنها (لزوم القلب وثباته واحترامه)””" 
بالله وفعله» وصاحبها لا تقطعه التعمة 
والبلية عن الله لوثوقه فيه واستعامة كلبه 
تصديقا وعزما مع الطاعة؛ وإنما ريطهاء 
بالقلب لمجئ ذلك فى قوله تعالى: « وَجَاءَ 
بقلي تُبِيبٍ 4 (ق:75) فهى نصيقة به وان 
لم توافقها النفس؛ ولما كان القلب محلا 
وموئلا للخواطرء ومهيطا 


للواردات كان منبعا للإنابة فى زاجر 


للأسرار» 


الحق له وقذفه باللطف فيهء من ثم 
عرفها إبراهيم الخواص بقوله: هى (أن 
يردك الله تعالى عنك إليه) 


أما الدرينى فيجعلها من ثمان المراقبة 


والحياء فيقول (ومن شمرات المراقبة الإنابة 
ومعتاها الرجوع عن معصية الله تعالى إلى 
الطاغة حياء من نظر الله عزوجل؟"؛ قال 


الله تعالى: وا يكم وَأَسَلِمُوا لدم 
ين قَبَلٍ أن يَأبِيكمُ آلْعَذَاب كم لا صَرُورت » 


(الزمر:04). 
كاتيا الأوية: 
ولبذا المصطلح عدة معان فئ اللغة 
منها الرجوع تقول آب من سفرة رجع؛ 
وكذا أوبى: ( يَجَبَالٌ أَيى مَعَهُ ولط » 
(سبهُب١٠)‏ أى رجعىء: والأوب الرجوع 
والقصدر والعادة والاستقامة والطريق 
والجهة؛ وتستخدم فى الورود ليلا يقال آب 


الرجل الماء وروده ليلا وكذا الأوب وتأوبه. 


والغياب من دلالات الوضع قالوا آبت 
الشمس لنة فى غابت وكذا السير جميع 
النهار والنزول ليلا فإذا قانا أوب الركاب 
أى ساروا جميع النهار ونزلوا الليل وتعنى 
الكلمة التبارئ فى الشىء فأوب الركاب 
مواوبة تباروا فى السيرء وأخيرا تدل على 
كثرة الرجوع إذ الأواب هو كثير 


لقم 


الرجوع 


داكاك- 


المجئنس الأعلى للشثون الإسلامية 


وعرفها سعيد بن جبير وأبو عثمان 


الحبرى بأنها انر جوع إلى اللّه عز وجل' 
محاولات التمييز: 
إنما رتبناها على هذا النحوء بأن بدآنا 
التوبة ثم الإنابة؛ ثم الأوبة لأن هذ! ما أشار 
به كثير من الصوفية على ما سنبين قريبًا. 
والكلمات وإن تشابهت دلالة لكنها 


تمايزت لغة واصطلاحا نوع تمايز؛ قاللفة 


تدلنا من أول وهلة على أن نفظة التوبة لم 


الذنب: بحيث قصرها الواضع على ذللل 
قصراء ولذا كثر استعمالبا فى فتذا 
الغرض؛ وسارت مصطاحًا شرعيًا محددًا 
للمقصود منه دون توضيح: أما الائابة 


ثير سن المعانى زول 


الأمير؛ والمسير والقوة على غير ذلك: 
بجانب دلالتها على الرجوع عن الذنب: 
والأوبة هى الأخرى دلت على الرجوع 
السابق كما أشارت إلى الرجوع من 
السفر, والورود ليلا؛ والغياب؛ والتبارئ 
إلى آخسره؛ و أدرك الراغب الأصفهانى 


ملحظًا دقيقًا فيه آب بأنها تعنى الأوب 


والرجوع للحيوان صاحب الإرادة: بخلاف 
مطلق الرجوع: أو الرجوع المدلول للدالة 
أناب فيكون تلحيوان وغيره وإذا كان 
الأمر كذلك فلو استعملنا كلمة تاب 
قادتنا إلى الرجوع دون قيد آخر؛ أما فى 
غيرها كأناب وأب فيحتاج الاستعمال إلى 
قيد أو وصفء؛ وحاول العلماء و ضع ترتيب 
معنوى يوضح الفروق بين الألفاظ الثلاثة 
وكانت محاولة إبراهيم بن أدهم من أسبق 
المحاولات لكنها مقصورة على اثنتين 
فقبط قال: (إذا صدق العبد فى توبته صار 
منيبا. لآن الإنابة ثانى درجة التوبة) وردده 
أبو عثمان المغربى ففال: (إذا صحت التوبة 
صحت الإنابة) والرجل الذى رتب الثلاثة 
معا هو أآبو على الدقاق إذا جمل أول 
الرجوع التوبة, وأوسطه الإنابة؛ وآخره 
الأوبة ثم توالت أقوال الصوفية تتحدث عن 
الألفاظ الثلاثشة بحسب هذا الترتيسب, 
وتشرحها مراعية الفروق بينها حسب 
أولوية كل وأسبقيته؛ فالتائب راجع عن 
الذنب نادم على ما فعل. بخاف العقوبة: 


والمنيب طامع فى الثواب؛ راجع من الخفلة 
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إلى الذكر؛ وقد يرجع حياء. آو يرجع عن 
كل شئ سوى الله. وربما رجع حتى من 
رجوعه فيبقى شبحا لا وصف له. فائما بين 
يدى الحق مستغرقًا فى عين الجمع والآيب 
راجع عن الذنب لا طمعا فى ثواب ولا رهبة 
من عقاب. وإنما رجع مراعاة للأمسس 
وانصياعا للحكم يستحى من الله إن 

وقد تتداخل معانى الإنابة مع الأوية 
عندما يترقى العبد ذينيب أو يؤوب عن 


كل شئ ليبقى بالله دون كل الأشياء مرأ. 


موسوعة التصوف الإسلامى | حيسم 
ن إلا بالمولى 
وحده . والحكيم الترمذى أشرك العارف 


ل من المنيب والأيب 


نفس وهوى ووجود؛ ولا ي 


ى التحقيق 
بالصفات والمقامات والأحوال حتسى 
استبد لبما به”0. 

جعلنا الله من التوابين المنيبين الأوابين 
الصادقين المخلصين وحال بيننا وبين غيره 
وكشف عنا الحجب بيننا وبينه؛ ومتعنا 
بأنواره وإسرارهء وحفظ أبدائنا بحوله» 
وكصيرنا بقوته: وعاغانا بقدرته انه نعم 


المولى) ونعم النصير . 


أ.د/ عبد الله الشاذلى 


1ك 


م 
3 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


البوامش: 


(1) الرسالة: 41.5 
(:) عوارف المعارف؛ 450.405 

(©) إحياء علوم الدين: ح 4" 

(؛) الحموى نحياة القلوب هامش قوت القلوب ج ” ص 1/801 
(0) القمع: 4 

(:) الرسالة :43 

(:) كشف المحجوب:ج” /019 


(8) عوارف المعارف 18 وانظر بغية المستطيد ص”7؟, وحياة القلوب هامش قوت القلوب ؟/5/ 

(1) الفيرة القاموس المحيط .50/١‏ وأقرب الموارد 41/١‏ والمعجم الوسيط 10/1 

)٠0(‏ المفردات ص16 

(0) الوسيظ: 60/9 

(11) راجع الطوس: اللمع: مر/”. والرسالة ص!؟. ارين فى طهارة القلب ص5١٠‏ واليافمى فى شر 
المححاء غالهة ص176. الحارث المحا. الْعيصييا واركبوع إلى الله ص؛؟ تحقيق عبسد القسادر عضا دار 
التراث العريى 164٠ 16٠٠‏ الرسالة صن46. والتمله عَرَ؟. 

(؟1) الرسالة ص0؟, والتصد ص؛5. 

(14) الدرينى طهارة القلوب صر ٠١‏ ل/ا١‏ 1 

(10) الرسالة صن5ة. 

(15) طهارة القلوب ص١٠‏ 

(1) المنهاج ص١٠‏ وانظر انشرح فى نشر المحاسن الغالية ص 174 

(0) الإحياء المجلد الرأيع /1١‏ 150147 

(15) الكلاباذى التعرف ذهب أهل التصوف ص١١,‏ ومنهاج المابدين ص١١‏ 

(0؟) الرسائة ص4. واللمع صر/لة. 

(11) كشفث المحجوب .014/١‏ 

(1؟) واللمع صة. 

(8؟) اللمع ص74 والرسالة ص 40. 

(4؟) الرسالة صر 

(10) فس المصدر. 

(70) كشف المحجوب 07//7. :05/1 


(54) عوارف المعارف ص ة؟ 4 ,450 

(4؟) كشف المحجوب 041/1 

(1) طهارة القلوب ص١٠‏ 

(") منازل العباد من العبادة ص8.917؟ تحقيق ! د محمد الجيوش نهضة مصر. 
(0؟) المحرر الوجيز 715/1 


موسوعة التصوف الإسلامن | صا 


(*) راجع فى ذلك الفزالي إحياء علوم إلدين مجلد 4: ؟١/‏ 14 5١‏ . أبى زروق قواع د التصوف ص75 
وامحاسبى القصد والرجوع إلى الله ص 117-10. اليافمى نشر المحاسن الغالية مس/1١‏ كشف المحجوب 
00 

(0) إحياء علوم الدين 11/ .1١6‏ 

(؛) الجامع لا حكام القرآن 1/ 70 

(د؟) دليل الفالحين لطرق رياض الصالحين 1/8/١‏ 

اله؟) انظر المحاسبى . رسالة المسترشد 1١7‏ تحقييق أبو غدة . وابن زروق قواعد التتصوف 71 , والفسزالى ج ١١‏ 
15 . آبو النجيب السهر وردى #داب المريذين 57 . واليافمى نشر المحاسن الغالية 111 وغيرهم 

() كتاب منازل العباد من العبادة 07 .70 وراجع الزمخشرى فى الكشاف ج ١‏ 1/4 ,أبا السبود . إرشاد 

السليم ج1 110 

ا(مع) دثيل الصالحين ج ١‏ 25 


(40) الدرينى ظهارة ١‏ 
(4) نشر المحاسن الغاا 
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الإحياء ج 1١‏ 1481417 (مجلد) 


كشن المحجوب ج 1 لاد 
4) وانظر التراقى جامع السعادات ج 7 ٠.15‏ 
(0؛) كشف المحجوب ج ؟ 577 


(:؛) كشف المحجوب ج ؟ 0717 

(؛) اليجويرى ج ؟ 547 

(5:) جامع السعادات ج 17 

(.«انقسه 45 

.ه) الرسالة القشرية 97.537 

(5) قوت القلوب ب ١6١ ١‏ والرسالة 45 وكشف المحجوب ج 1 511. 

(0) وهو لقبه الذى لقبه به النبى لحسن استماعه .ولحسن وعيه .فجمع بين أذن السماع وأذن الوعى. 

(04) انظر القرطبى الجامع لأحكام القرآنج ١‏ 1314-7395 . دليل الفالحين ج ١‏ 21-41 

(0ه) راجع المحاسيى: القصد والرجوع إلى الله 14 .7. رسالة المسترشد 1١]‏ والرسالة القشيرية 51.41 . 
انفزالى منهاج العابدين 
جامع السمادات ج؟ 25 


077 وطهارة القلوب”١٠ , ونشر المحامسن الغاليية . وكشف المحجوب ج1‎ . 1١. ٠ 


(00) نفس المصدرج 7 040,055 

(00) نفسهج 7 041 بتصرف 

(.ه) الحكيم الترمذى ومعرفة الإسرار ؟؛ تحقيق | د محمد الجيوش دار النهضة 
(5ه) الترطبى سابق . والرسالة57 41 ونشر المحاسن 11/8 


() الرسالة 46 
(00) كشن المحجوب 041/7؛ والرسالة صرهة 

(:1) الفيروزابادى القاموس المحيط ١/174؛‏ وأقرب الموارد 015/7؟1؛ والمفردات ص851. 
(05) معرفة الإسرار 06 

(14) الدريني طهارة القلوب 777 . 714 الدرينى طهارة 
(50) المعجم الوسيط ج١‏ 78 . وأقرب المواردج 174 والقاموس المحيط د؛ 507 


(51) الحارث المحاسبى: القصد والرجوع إلى الله ؛" . والرسالة /8ه 


القلوب 755 .579 


() راجع كتشاب معرفة الإسرار 69 .61 (الترمذى ) انسهر وردى فى عوارف المعارف +15 . ابا النجيب السهر 


وردى المريدين ؟؛ . كشف المحجوب ١‏ 577 . والرسالة 44 وطهارة القلوب ٠١7‏ , ونشر المحاسن ص/170. 
أهم المصادر: 

-١‏ التقذ باد 

؟- فصول 06 


؟- الأحياء ؛ / الاك 1001 
محاضرات التصوف التقدا 
ه- الرسالة المشيريه ص 45 
1< كشف المحجوب 171/7 


ازاد 39:36 


/ا- من قضايا التصوف 1١6‏ 15. 
اصطلاحات الصوفية لاين عربى 1587 
التمريقات 21 


115 آصول الملاميته د/الفاوى‎ -١ 


.)119 (التصوف1686-‎ -١ 


17-. من قضايا التصوف محمد السيد الجليند 


1-. مراقب الأولياء عقائد الصوفية فى ضوء الكناب والسنة 


فى بيان “الجذب” والمجذوب" لابد لنا أن 
نستدعى بعض المصطلحات الصوفية الأخرى, 
كاتوجود؛ والصحوء والسكرء والولّه: 
والمحوء والفناءء والجمع؛ والفرق» والغيبة» 
والحضور 

كما لا ينبفى أن يغيب عن ذهننا كذلك 
الحديث عن الحب عند الصوفية؛ وكيف أن 


البدف من التجرية الصوفية -- كما يقول أربا: 


التصوف أنفسهم - هو الاتحاد باللّه سوا ان 
هذ! الاتحاد فكريًا؛ أو وجوديّاء أو على حك 
تعبير الصوفية وحدة شهودء أو وحدة وجود. 
وهذا الاتحاد لا يمكن أن يتم إلا بأن يخلع 
الصوفى أوصافه ويتصف بصفات من يحب. 
كما أنه لا يمكننا أن نتفهم الجذب إلا 
على ضوء المقامات والأحوالء وكيف أن 
المقامات؛ أو إن شئت المجاهدات» مفتاح لحكل 
الآحوال: لأن هذه الأخيرة بمثابة عطايا ومنح 
يتفضل بها الله على السالك وهو من سعى 
واجتهد وصمم على أن يسير فى الطريق 
الصوفى حتى نهايته. وتكمن أهمية استدعاء 
المقامات والآحوال هنا فى أن كل المجذوبين 
هم: بمعنى: مريدون سالكون: لكن ثمة 
فرفًا كبيرًاء كما سنرى: بين المجذوب وبين 


موسوعة التصوف الإسلامى 


السالك!1. 

وتعريفات كثيرة لمصطلع الجذب. فقد 
ورد فى المعجم الفاسفى الجذب: عند الصوفية 
حال من أحوال النفس ينيب فيها القلب عن علم 
ما يجرى من أحوال الخلق وتفشاه غبطة 
شاملة: وعند أغلوطين نجد أن الجذب عبارة 
بن اتصال النفس بالواحد. وهذا الاتصال 
دْلْرُ من التماس. أما فى علم الأمراض 
النفسية فيعرف الجذب بأنه حالة تتميز بثبات 


آلبصر وجمود الجسم وفقدان الحساسية مع 


شعور بالغيطة. 


وقيل إن الجذب "حال من أحوال العبد» 
فيها القلب عن علم ما يجرى من أحوال» 
الانشغاله بالحق سبحانه؛ وتغشاه غبطة شاملة؛ 
ويكون أقرب إلى العالم العلوى. وقد عده 
أفلوطين الخير الآسمى وقمة التفلسف؛: وسماه 
بعض الصوفية الوجد”". 

والجذبة» كما يرى القاشانى (ت١الاه‏ 
أو 5 الاه)؛ هى 'تقريب العبد بمقتضى المناية 
الإلبية المهيئة نه كل ما يحتاج إليه فى طى 


المنازل إلى الحق بلا كلفة وسعى منه”". وفى 
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هه المجلس الأعلى للشثون الإسلامية 
أصطلاح الطائفة (المقصود الصوفية) هى 
العناية الإلبية الجاذبة للعبد إلى عين القرب» 
بتهيئته تعالى له كل ما يحتاج إليه فى مجاوزته 
لمنازل السير إلى ريه؛ ومقامات القرب منه من 


غير مشقة ومجاهدة”” 


أما عن المجذوب فإنه من حيث !ال 
مريد؛ والمريد كما هو معلوم رجل سفى إلى 
الله بملء إرادته. إنه - كما قال أبو عثمان 
سعيد بن سلام المفريى (ت5ا؟ه) - سالك 
مات قلبه عن كل شيء دون اللّه. إنه يريد الله 
وحده: 
شهوات الدنيا من قلبه: لشدة شوقه إلى الله. 
وباختصار: إن المريد هو كل من أعرض قلبم 
عن كل ما سوى الله" 

وقد اختلف الصوذية فيما بينهم يطبق 
الوصول؛ هل يتوقف على مجاهدة 
يأتى التوفيق الإلبى ثانيًا» أم أن الأمر مرتبط 
بالمشيئة الإلبية واصطفاء الله لبعض عبادهة 


يريد قربه ويشتاق إليه حتى تذهب 


المبد آولاً ثم 


فهناك فريق منهم يرى أن المجاهدة شرط 
رئيسى للكشف والفناء؛ وبدونها لا يمكن 
للزاهدين والمنالكين أن يصلوا إلى نهاية 
الطريق (الفناء حيث البقاء). يقول أبو على 
الدقا: 


إن من لم يكن فى بدايته صاحب 


مجاهدة لم يجد من هذم الطريقة شمة' 


ويضيسف من لم يكن له فى بدايته قومة 
لم يكن له فى نهايته جلسة ... الحركة 
بركة»؛ حركات الظواهر توجب بركات 
السرائر”*. ويقول أبو عثمان المفربى: "من ظن 


أنه يفتح له شيء من هذه الطريقة أو يكشف 
له شيء منها بغير لزوم المجاهدة فهو فى 
غالط””. ويقول الكمشاخوى (ت١؟إاهمه‏ 
*158م) عن المجاهدة: " ... اعلم أن طريق 
المجاهدات والرياضات لابد منهاء فإنه لا 
يمكن للسالك أن يُصَمْى روحه ويُطهْر ذاته 
واللذات الحيوانية مستعلية على روحه» 


الجمسائية متغلبة على سه ... ود 


والشهو 


ذلك (أى بعد المجا. يصير عارفًا بنفسه 


ومشاهدًا لريه”". 


وهناك فريق آخر من الصوفية يرى أن 
المريد آو السالك مهما بذل من جهد وتخطى 
مَقَام بعد مقام لا يمكن أن يصل' إلا بتوفيق 
للها وأعونه وسداده. وفى هذا يرى ابن عطاء 
الله_البيجندرى 
السالك لنفسه علة حقيقية فى قهر نفسه!! إن 


(تة١/اه)‏ أن مجاهدة 
النور جند القلب»ء كما أن الظلمة جند 
النفس.: فإذا أراد الله أن ينصر عبده أمده 
بجنود الأنوارء وقطع عنه مدد الظلُم 
والأغيار””. ويضيف ابن عطاء اللّه: 'لو أنك لا 
تصل إليه إلا بعد فناء مساوئك ومحو دعاويك 
لم تصل إليه أبدا”". وعلى ذلك فإن الوصول 
إلى الله وإن كان يبدأ من العبد» إلا أن تمام 
الوصول يتوقف على فضل اللّه وحده. 

يقول ابن عربى (050ه- 6كاهه 
65مم- ٠118م)‏ 'اعلم أن الوصول لحضرة 
الله تعانى على ضريين: وصول البداية: وهو أن 
ينكشف للعبد حلية الحق ويصير مستفرقًا به 
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فإن نظر إلى معرفته فلا يعرف إلا الله وإن 
نظر إلى همته لم يعرف 
كله مشفولاً بكله مشامدة وهماء كذا لا 
يلتفت إلى نفسه؛ ليعمر ظاهره بالعبادة وباطنه 
بتهذيب الأخلاق؛ ووصول النهاية وهو أن ينسلخ 
العبد من نفسه بالكلية: ويتجرد له فيكون 
كانه هو. والوصول نيس من قبل العبد؛ بل 
بعناية الله تعالى وتصرفات جذبات الألوهية: 
(مناسبة) لحصوله: 


له هما سواه: فيكون 


وكسب العبد سبب 
وَالذِينَ 
(العنكبوت: 201)19 

وقد آكد ابن عربى هذا الرأى فى مؤلف 
آخر له "إن القلب إذا تخلص وصفًا وارتقى من' 
المنازل ما ذكرناه ومن التجليات ما تقدم ١.‏ 


سبْلَنَا » 


يوقفه الحق تعالى فى غيبه ويجذبه إليه بَِي1 
0000 

ولعل ما ذهب إليه ابن عريى يتفق كلية 
مع ما قيل من قبل على نسان البسطامى 


(ت4؟1ه): أتوهمت أنى أذكره وأعرقه 


وأطلبه» فلما انتهيت رأيث ذكره سبق 
ذكرى؛ ومعرفته سبقت معرفتى: ومحب 
أقدم من محبتى؛ وطلبه لى أولاً حتى طلبثه "9 

وهذا هو الذى دعا السهروردى إلى القول: 
إن المقامات كلها مواهب؛ إذ المكاسب 
محفوفة بالمواهب» والمواهب محفوفة 
بالمكاسب؛ فالأحوال مواجيد والمقامات طرق 
المواجيد. ولكن فى المتامات ظهر الكسب 
وبطنت المواهب؛ وفى الأحوال بطن الكسب 


موسومة التصوف الإسلامى 
وظهرت المواهب””5". 
والمتتبع لتاريخ الحياة الروحية فى الإسلام 
يعلم أن مصطلح "الولى' يطلق على من اضطفاه 
الله وعلى من جاهد نفسه وسعى إلى الله. يقول 
القشيرى: "الونى له معنيان أحدهما فعيل بمعنى 
مفعول وهو من يتولى اللّه سبحانه وتعالى أمره 
فلا يكله إلى نفسه نحظة ... والثانى (ولى) 
فعيل ما لغته من الفاعل وهو الذى يتولى عبادة 
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الله تعالى وطاعته: 

وقد أطلق الصوفية على المجاهد لنفسه 
اسم “السالك": أما من تولى الله أمرهء منذ 
البداية» فإنه عرف ب المجذوب» والفرق بين 
الآكين أن السالك يترقى من الأدنى إلى الأعلى» 
عن أطريق الاستدلال .. أما المجذوب فإنه يتدلى 
من_الأهلى إن الأدنى. ولبنا فإن نهاية 
السالكين بداية المجذوبين» وبداية السالحكين 
نهاية المجذوبين”". إن السألك يستدل بوجود 
آثار الله على وجود أسمائه؛ وبوجود أسمائه 
على ثبوت أوصافه؛ وبوجود أوصافه على وجود 
ذاته؛ أما المجذوب فهو الذى يكشف نه الله 
عن كمال ذاته كشمًا مباشراء فيعرف الله 
نذ البداية (بلا كلفة أو مجاهدة)؛ ثم يرد من 
معرفة الذات إلى شهود الصفات: ومن شهود 
الصفات إلى التعلق بالأسماء: ثم من التعلق 
بالأسماء إلى وجود الآثار"". 

وإذا آردنا أن نتعمق أحوال فئة السالكين 
وإخوانهم المجذوبين فسوف نميز فيهم أريعة 


مستويات: 
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# المجلس الأعلى للشثون الإسلامية 
-١‏ سالك مجرد. 
٠-7‏ مجذوب مجزد. 


*- سالك متدارك باذ 


0 


0-4 مجذوب متدارك بالسلوك! 


ويهمنا فى هذا المقام الت نالك 


بيز بين 11 
المتدارك بالجذبة وبين المجذوب المتدارك 
بالسلوك. 

هأما السالك المتدارك بالجذبة فهو من 
جملة المحبين الذين يحبون الله. وهذه الفئة هى 
ألتى تتميز بمجاهدة أننفس والدوام على هذه 
المجاهدة حتى يتم لهم المكشف أو الوصل. 

أما الفئة الأخرى فهى فثئة المحبوبين: 
الذين وصلوا إلى ما وصلوا إليه بغير جهد إلا 
كسبء بل بلطف واصطفاء من الله. 

إن المحبوب المجذوب قد بدآه /لحقا 
بالكشف ونور اليقين ورفع عن قلبه الحجب 


وأناره بآثوار المشاهدة؛ وشرح قلبه واتفسخ 
وتجاضى عن دار الفرور: وأناب إلى دار الخلود 
لأنه خُلّص من الأغلال والأعلال ... فقاض النور 
من باطنه على ظاهره؛ وجرت عليه صورة 
المجاهدة والمعاملة من غير مكابدة وعناء بل 
بلذة وهناء. 

وقد أطلق الترمذى على المحبين مصطلح 
أهل البداية: أما المحبوبون فقد أطلق عليهم 
أهل الجباية: مفضلاً هذه الفئة الأخيرة على 
الأولى. يقول الحكيم الترمذى فى مسألة 


المجذوبين: إن الله يجتبى إليه من يشاء ويهدى 


إليه من ينيب ... فأهل الجباية فى كل وقت 
أفضل من أهل البداية بالإنابة. لأن أهل 
الاجتباء خرجت لبم هذه الدولة من مشيثته ما 
منه (سبحانه) عليهم. وأهل البداية أنابوا إليه 
فهداهم. فمن إجتباه ووضع صنعته عليه صاروا 
كذلك فجذبهم؛ وصاروا بجذبهم كما شا 
كقونه كن فصاروا كذلك. وأهل البداية 
يظهر ذلك 
كما فعل بالخلائق كلهم؛ بقوله: كن..:”" 

إن المحبوب المراد؛ كما ب 
«لا يزال روحه ينجذب إلى الحضرة الا 
فيستتبع الروح القلبُ؛ ويستتبع القلب النفس» 


رزقهم الإنابة ثم هداهم بالإنابة 


إل السهروردى: 


أوتميتتبع النفس القالب؛ فامتزجت الأعمال 
الظُلبيّة والقالبية وانخرق الظاهر إلى الباطن» 
والباطن.إلى الظاهر. والقدرة إلى الحكمة؛ 
وآلحكمة إلى القدرة: والدنيا إلى الآخرة: 
والآخرة إلى الدنيا؛ ويصح أن يقول: لو كشف 
الغطاء ما ازددت يقيئاء فعند ذلك يطلق من 
وثاق الحال: ويكون مسيطرًا على الحال لا 
الحال مسيطرًا عليه. ويصير حرًا من كل 
وجهة 

على أن جذبة المجذوب إذا كانت متغيرة 
» بمعنى أنها تتجلى ثم تختفى: فإنها 
تكون حينئن حالاً: والحال كما هو معلوم لا 
يتوقف على العبد بل يتوقف على الرب المائح 
لكل الأحوال. أما إذا كانت هذه الجذبة ثابتة 


لا تتغير ولا تتبدل» حيث تجاوز المجذوب هنا 


مراحل الاجتهاد إلى مرحلة الكشف الدائم: 


حروولآت 


فإن المجذوب يكون فى هذه الحألة على رأس 


المحبين الذين أحبهم الله شأحبوه. ورضى عنهم 


والى هذا التصنيف السابق للسالكين 
والمجذوبين ذهب ابن عربى حيث تحدث عن : 

]) المجدوب المطلق. ب) المجذوب السألك. 

ج) ثم السألك المطلق. 

فأما الأول فهو الذى يجذبه الله تعالى 
يعنايته ويهديه إلى طريقه ويوصله بقريه 
ويعطيه المقامات الشريفة من غير زحمات 
وشغل بالرياضة والخلوة. 

وأما الثائى (المجذوب السالك) فهو الذى 
يشتغل بالمجاهدة» ويقعد فى انخلوة» ويتتكلع 
إلى الله بالكلية» فينظر الله تعالى إليه بنظر 
الرحمة ويؤيده باللطف والنعمة: ويوصله 
المقامات العالية بمدة قريبة 

وأما الثالث (السالك المطلق) فهو الذى 
يسلك بحر المجاهدة والرياضة ويطلع على 
جميع الوقائع والحالات حتى ينتهى بالمجاهدات 
الشديدة والأربعينيات... ”". 
أما القاشانى فمن رأيه أن الحق سبحانه 

8 إلى الله 


إذا وهب عبدًا 
وتجرد من جميع العلائق دفعة واحدة» ووصل 
إلى مرتبة العشق» فإنه يسمى مجذويًا إذا بقى 
اطلع على 


فى هذه المرتبة. وإذا رجع ثا 


موسومة التصوف الإسلامى ست 
طريق الله يسمونه 
المجذوب السالك. وإذا سلك الطريق الأول 


يقة نفسهء وسلك 


واتجه ثم وصلته جدبة الحق يسمونه السالك 


05205050 
المجذوب 


إن المجذوب - على حد تعبير ابن خلدون - 
هنو للأخود عن نفسة» غير امالك نبا انشفالاً 
بريه وانقطاعًا إليه» بحيث لا يرجع إلى تدبير 
نفسه ولا يقدر على ذلك بوظيفته؛ إن أشكل 
عليه أمرلا يقتدى بالكتب فيه؛ إذ كانت من 
قبيل ما عند الفقيه رجع إليه فيه» وإن كان 
من قبيل آخر فصدقه فى خدمة من جذبه إليه 
بهديه إليه بأى وجه شاء. وإنما عليه ألا يعتمد 
يفلى كتاب ولا على 
بك من أهل العلم والتحقق بما ينقله»' 

عِلييم كل حال فإن المجذوب المحبوب 


تجاوز مرحلة الوجد إلى مرحلة القناء؛ التى 


عن كتاب. إذا لم 


0 


يفنى فيها المحبوب فيمن أحبء قلا يبقى له من 
شيءء وهذا ما قاله أبو عبد الله القرشي 
(تةة0ه) حقيقة المحبة أن تهب كلك لمن 
أحببت ولا يبقى لك منك شيء؛ لآن المحبة نار 


تحرق كل دنس على حد تعبير أبى الحسين 


إن المحبة إذا 
المحبوبين إلى حبيبهم. وقد أكد غير نفر من 
الصوفية أن المحبة مفتاح لكل الأحوال التى 
تعتور الصوفى وتنتهى بالمحبوبين إلى حالتى 


الفناء والبقاء. لقد انتفى شعور الصوفضى بكل 


صفت وكملت جذبت 


ما حونه ومن حوله. لقد تعطلت حواسه بحيث 


- 


0 
١‏ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
لم يعد يدرى أو يعى ما يدور خارجه؛ حتى وإن 
أصيب بسهم!! وهذه حالة أو قل مرحلة؛ قيل 
نها إنها فناء الفناء ود قناء الإنسان 
فى الله .. إذ 
الحق سبحائه. 


وال 


ليس شمة موجود وجودًا 


ويمكن أن نعبر عن هذه الحالة بعبارة 
فلسفية فنقول: لقد صار العارف هو المعروف» 
والعاشق هو المعشوق؛ وام هو المحبوب 
والمدرك هو المدرّك ... لقد أضحى الوجود كله 
وحدة واحدة؛ هو المعشوق؛ ومن هنا نسمع 
ونفهم عبارات الشطح التى أطلقها الحلاج 
والبسطامى وأبن عربى وغيرهم. 

وكما أن المؤمنين درجات ... وأن القوى 
منهم أحب إلى الله من المؤمن الضعيف» مع أن 
الإيمان يجمع الاثنين مماء 
بالنسبة لدرجات ومنازل أولياء الله: السالكوّن 
منهم والمجذوبون» فلكل قدره ومنزلته, 
وأعظم هؤلاء هو من له ختم الولاية على حد 


000 


تعبير الترمذى (ت١17ه)‏ «المجذوب والمح دخا 


من له ختم الولاية'". وقد فهم بعض الصوؤية 


قول الحق سبحانه آلآ إن أَرْيَا: 
لهم ولا هم روت وت النذيرت :اموا وسكَائوا 
تكرت رج لهم البرئ فى 
آلْأحْرّة 4 (يونس. 4258-7 أقول: فهم بعض 
الصوفية هذه الآية. وما يماثلهاء 
البشرى هنا سواء فى الدنيا أو فى الآخرة 


َل لا حوَفك 


ة لها ف 


على أن 


إلا كلامًا يكلمه الله للمحبو 
سواء فى اليقظة أو فى المنام» فإذا كانت 


البشرى كاثنة على روحه فى منامه 3 
نائنة على فلب 


الله وروحه يسرى إلى الله يعرج إليه شى منامه: 


فى يقظته؛ فإن القلب خزانة 


فيسجد له تحت العرش؛ وقلبه يسرى إليه فوق 
العرش» فى الحجب. ذيلاحظ المجالس 


وفيه توحيده وإلبامه؛ وفراسته 


إن المجذوبين لا يخافون فى الله لومة لاثم 
لأن الله أحبهم فأحبوه. بل لقد تجاون 
ان إلى كون هذا 


الإيمان مكتوبًا فى فلويهم؛ ولا شك أن من 


المجذوبون مرحلة محبة 


كبا الله الإيمان فى قلبه وأيده بروح منه له 
أن يبشر ويبشر. 
يقول الكلاباذى: المراد هو الذى يجذبه 
الحق جذبة القدرة - ويكاشفه بالأحوال» 
فيثير قوة الشهود منه اجتهادًا فيه وإقبالاً عليه 
وتحملا لأثقاله: دكسحرة فرعون لما كوشفوا 
بالحال فى الوقت سهل عليهم تحمل ما توعدهم 
به فرعون؛ ١‏ كوأ آن ويرك عل ما 
ح وى قطنا فض تقاض (طه: 007. 


وكما فمل بعمر بن الخطاب «ه: أقبل؛ يريد 
قتل الرسول 2 فأسره الحق فى سبيله. 
وكقصة إبراهيم بن أدهم؛ خرج يطلب الصيد. 
متلهياء فنودى: ما لبذا خلقت ولا بهذا أمرت. 
ونودى فى الثالثة من قريوس سرجه طقال: والله 
لا عصيت الله بعد يومى هذا ما عصمنى ربى. 


5 


هذه جذبة القدرة. كوشفوا بالأحوال 
فأسقطوا عن النفوس والأموال»'” 

ومن الصوفية من ربط بين النبوة وبين 
الولاية (الجذب) زاعمًا أن اللّه سبحانه إذا 
كان قد كشف الغطاء عن الأنبياء حيث 
أخدهم من نفوسهم إلى مرتبة النبوة؛ فإنه 
سبحانه أخن الأولياء من نفوسهم إلى محل 
الولاية كاشمًا عنهم ولبم الغطاء. فالتبى 
والولى يشتركان فى الجذب جذب الله قلب 
كل منهما إليه؛: وباح لبما بما لم يَبْحْ به 
لغيرهما. وفى هذا تحدث بعضهم عن الأرضيين 
والعرشيين. 

فهناك فئات كثيرة من الزهاد والعباد 
والمتقين والمخلصين والصادقين مع أنفسهم ومع 
الله يعيشون معنا وبيننا لكن هؤلاء همدقَق: 
نهاية الأمر «أرضيونة؛ أما الأنبياء والأولياء 


فإنهم «عرشيون». الفثة الأولى ترتبط أعماليم 


بنفوسهم؛ أما النبى والولى تجاوزا هذه 
المرحلة إلى مرحلة أخرى يمكن أن نسميها - 
تجاورًا - مرحلة القداسة. لقد أضحت 
عبوديتهما المطلقة لله آية الحرية المطلقة؛ طفى 


العيودية المطلقة للّه تكمن الحرية الكاملة» 
والتحرر الكامل من كل ما سواء. لقد وصل 
الآنبياء إلى ما وصلوا إليه عن طريق الوحىء 
أما الأولياء فقد انتهوا إلى ما أنتهوا إليه عن 
طريق «الحقه الذى أورده (الحق) على قلوبهم 
فقبلوا بالسكينة كما قبلوا بُشراه بعد أن 
أعطاهم الله ومدكنهم من طهارة القلب وعلم 


موسوعة التصوف الإسلامى 
التوحيد ومعرفة الآلاء .. وأوصلهم إلى نجواه . 
وأمات نفوسهم من جميع الشهوات دنيا وآخرة» 
فامتلأت قلوبهم من عظمة الوحدانية”". 

إن المجذوب لم يعان (أو يعاين) جهد 
الطريق» بل جذبه الله سبحانه كما جذب 


باءه: فهداء اللّه بمشيئته وأجراه على خزائن 
مننه؛ ثم أخذ بقلبه فجذبه إليه حين اصطفاه» 
فلم يزل الحق يتولى تربيته قلبّا ونفًا حتى 
رقاه إلى أعلى درجات الأولياء وأدناه من محل 
الأنبياء بين يديه؛ وباختصارء فإن المجذوب لا 
تدى بشيء من الطريق؛ لأنه صاحب الحديث 
والمبشر والمستعمل» لقد وصل إلى الله بالله"". 
إن المجذويين كما يقول الحكيم الترمذى 
يجذها الله إليه على طريقهء فيتولى 
اصطفاءهم وترييتهم؛ حتى: يصفّى نفوسهم 
الترابية بأنواره. كما يصمّى جوهرٌ المعدن 
بالنار» حتى تزول ترابيتها وتبقى النفس 
أفية: فتمتد تلك التصفية؛ حتى إذا بلغوا 
الغاية من الصفاء» أوصلهم إلى أعلى المنازل 
وكشف لبم القطاء عن المحل؛ وأهدى إليهم 
العجائب من كراماته وعلومه: وإنما يمتد 
ذلك لأن القلوب والنفوس لا تحتمل بمرة واحدة 
كل ذلك» فلا يزال يلطف بهم حتى يعودهم 
احتمال تلك الأهوال التى تستقبلهم من ملكه 
وصلوا إليه احتملوا الوصول 


حتبي" :ينا 
00 
تك 

على ضوء ذلك نستطيع أن نقرر أن 
المجذوب شأنه شآن السالك يعرف الطريق من 


عه 


بدايته: ويعرف جل مراحله؛ إلا أن ما يتميز به 
حال المجذوب أنه يعبر كل «المقامات: التى هى 
علامات الطريق بسرعة فائقة؛ لأنه المجذوب 
المجتبى» أما السالك فيفتح الله تمالى له 
الطريق خطوة خطوة؛ إن مثل المجذوب هنا مثل 
صاحب الخطوة التى تطوى له الأرض؛ فالناس 
يرحلون إلى المراحل المعتادة فى مدة معلومة: 
أما صاحب الخطوة فيقطعها فى وقت قصير 
للفاية؛ وبغير تعبء: وتطوى له الأرض فى 
لحظات؛ مع أنه يمر فى عين الوقت بمراحل 
المجاهدين والسالكين. ولبذا لا ينبفى أن 


نتوهم أن المجذوب لا يعرف الطريق!!”". 


على أن هؤلاء الواصلين (المجذوبين) قد 


بعضهم إلى عالم الحس بعد الوصولل؛ 
وقد لا يرتد البعض الآخر بل يظل .قائمآ 
ومُستهلكًا فى حال الفناء الذى أضحى 14 
لبذه ألفئة ... ويظل هذا الفريق هكذا إلى أن 
يلقى الله. وثمة فريق آخر قد يرجع عن حالة 
«الاتحاد» المعنوى أو الفناء اتلكامل لكنه لا 
يسترد إلا ذاته فقطء بمعزل عن المالم 
الخارجى. وأخيرًا توجد فنة تعود من حيث 
ابتدآت؛ بمعنى أن يستردٍ الواصل بعودته شعوره 
بنفسه وبالآخرين. ونحسب أن هذه هى قئة 
العلماء الورثة”". 


من الزهد إلى الجذب: 


إن المتتبع لتاريخ الحيأة الروحية فى 
الإسلام يجد أن التأريخ للقول بالجذب 
والمجذوبين السالكين ظهر بعد أن مرت الحياة 


المجنس الأعلى للشئون الإسلامية ٠‏ 


الروحية فى الإسلام بعدة مراحل كبرى حيث 
بدأت بالزهد ثم انتهت بالجذب المطلق حيث 
الفناء الكامل. 

-١‏ المرحلة الأولى: هى ما يمكن أن 
نسميها مرحلة الزهد أو إن شئت مرحلة السمو 
الروحى .. هذه المرحلة استمرت ما يقرب من 
ثلاثة قرون. لقد بدات مع كبار الصحابة 
والتابعين وتابعى التابعين. 

”- المرحلة الثانية: هى التى بدأ الصوفية 
فيها يتجاوزون الزهد والتقشف إلى مرحلة 
الكتابة الصوفية التى غلب عليها «الحال» 
الصوفى» كما غلب عليها التحرر والتآثر 
بالأسلوب الفلسفى مثل الحلاج والنفرى: 
والشبلى ... الخ 

كلثم تأتى المرحلة الثالثة: وهى تلك التى 
كثر الحديث فيها عن الكرامات والأمور 
الخارقة» وتداول عبارات يصعب على المسلم 
تبريرها من الناحية الشرعية. وفى هذه المرحلة 
خرجت إلى الوجود الجماعات الصوفية التى 
سمى كل منها إلى إيجاد نظام خاص بها فى 
ممارسة الشعائر الدينية» وهذا ما عرف ب 
«الطرق الصوفية». 

هذه المراحل الثلاث ليست متنفصلة 
ولكنها متداخلة؛ وقد ميزنا بينها لتيسير 
الفهم والدراسة؛ لأن الجذب وما قد يقارنه من 
الشطح: رغم أنه مرحلة تالية لمرحلة الزهد إلا 


أن هذ! لم يمنع وجود مجذوبين فى القرن الأول 
للهجرة. 


4ك 


إن التصوف - كما نعلم - يتطلب الزهدء 
ومن ثم فإن التسامى عن الحياة المادية والزهد 
طيها ومحارية الرغبة والبوى كلها معالم 
أساسية على طريق التصوف. وقد كانت 
حركة الزهد واضحة ومنتشرة منن بداية 


الإسلام؛ وتجلت بوجه خاص طوال القرنين 


الثانى والثالث. 

وكان لابد أن تأخذ حركة التصوف 
خطوة إلى الإمام. حيث بدأت الكتابات 
الصوفية والسمى إلى وضع إطار نظرى للزهد 
وما به؛ وربما خالطها بعض الانحراف 
عن الاستقامة الشرعية حتى وجدنا بعض 
الصوفية ينزع إلى التحرر من الوقوف عند 
أشكال العباد 


استغناء “ييا 


وكان لابد أن تتشكل فرق وجماعات 
اختصت ل منها ب رعة من الشعارات 
والطقوس فى ممارستها لتجريتها الروحية 
الحية. ويمسكن الرجوع فى هذا الصدد إلى 
كتابات ابن الفارض والقزالى وابن عريبى 
والجيلانى والسهروردى المقتول ... إلخ. 

ثم تأتى المرحلة الأخيرة للحياة الروحية ب 
«الجذب» ولا نقصد بكلمة «آخيرة» هنا 
الحديث عن الزمان» بل القصد هو أن كل 
المراحل الساب 
المجذوبين. إن الجذب أو الشطح أو الحديث عن 


ت أكلها بمرحلة المحبوبين 


موسوعة التصوف الإسلامى 
المواقف: أو سمه ما شثت: لم يخرج إلى 
نهاية فرعلة هن مراخل التصوف: 
كما أشرناء لأن الشطح أو الجذب كان 
موجودً! منن البواكير الأولى لحركة الزهد .. 
بل إن هذا اللون من العلاقة مع الآخر مكان 
موجودً! قبل الإسلام؛ لأن الجذب أو الشطح أو 
الغناء قبل 
الإسلامى» فإنه تجرية 


الوجود 


إنسانية فى المقام الأول. 
والتجارب الإنسانية لا تقف عند زمان بعينه أو 
مكان بعينه؛ لكنا أردنا القول إن ظاهرة 
الجذب والمجذوبين تجلت أكثر ما يكون 
ألتعمِيى ابتداء من القرن الرابع البجرى 
قصباعل! ؛ حيث بلفت أوجها فى القرنين التاسع 
والعاشر اليجريين. 

ونا مكانت مظاهر الجذب الصوفى تتشابه 
مع بعض مظاهر الأمراض النفسية. فقد ريط 
البعض بين 
النفسيين: ومن ثم فلابد تنأ من محاولة الت 
بينهما وطلب الحذر من بعض الدارسين الذين 


يجازفون بالتسوية بينهما: ولبذا عرف الجذب 


المجذوبين وبعض" المرضى 


فى علم الأمراض النفسية بأنه حالة تتميز 
الجسم 
الحساسية؛ مع شعور بالغبطة””. 
فى حالة البذيان والجنون يتوهم الإنسان 
آراء خاطئة: ثم ترسخ فى ذهنه على أنها 
بيحة فيعمل على تنفيذها. وهذه الحالة تمر 


بعدة أدوار: (أ) دور الفرورء (ب) دور اللامبالاة 


بثبات البصر وجمود وفقدان 
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المجلس الأعلى للشئون الإسلامي 
بالأقوال والأفمال» (ج) ثم دور فقدان الإرادة 
بل انفعالاً يود 


نه 


وقد أكد أحد المستشرقين ذلك بقوله: 


السوى والمريض من ال جدًا 


«الحد بين 
رسمه (وهو يتكلم عن حياة ابن عربى 
والعالم النفسانى الذى يريد أن 
لاستخلاص ‏ نتائج 
واستقراءات علمية؛ عليه أن يسير بمنتهى 


الروحية)؛ 
يستخدمها أساسا 
الحيطة والحذر إذا شاء أن يتجنب .كل مزلق 
خط فى تفسير الظواهر انصوفية انتى تبدو 
موضوعيتها الواقمية مغطاة بهذا الحجاب. 
المذهبى والمرضى المزذوج*”. 

ولعل مما يجعل الفصل بين 


والمرضى شاقا هنا أن دوافع الجذب الجوائية 


الأمتوياءء 


فهناك من يتظاهر بانجذب لأهداف 


دينية وسياسية ... وهناك من حدثت لبم أزمات 
البذيان أو 
الجنون مرضنًا مزمثًا بالنسبة لبعضهم”" 

بقى أن نشير إلى أن الحديث عن الجذب 
والمجذوبين يتطلب منا إلقاء نظرة سريعة 
وخاطفة على بعض العوامل الثقافية الخارجية 


ية أطاحت بعقولهم حيث 


التى كان لبا دور وأثر على ظاهرة الجذب 


والمجذوب 


بوجه خاص: 
فى هذا الصدد لا ينبغى أن يفيب عن 
ذهننا ذكرة «بوذا» عن الحب وفكرة النور 


والكلمة عند الزرادشتية والمانوية ... كما أن 


فكرة العشق الأرسطية ومعها مفهوم «الواحد» 
أفلوطين وجدا طريقهما إلى حركة 
التصوف الإسلامى ... 
لقد تحدث أرسطو على سبيل المثال عن 
ة المشق الفريزى وعن المعشوق الأول الذي 
هو الإله ... هذا الإله هو أيضا المعقول الأول» 
بالضرورة للمعرفة ... طلقد بث 


الإله حبه (العشق الفريزى)» فى كل 
الوجودات؛ ومن ثم فإن الموجودات كلها 


تتحرك تجاهه: حيث نجد أن نار المحبة التى 
غرزها الإله فيها تحركها نحوه؛ لأنه الكمال 
كله والجمال كله ... إلخ» مثل هذه الفكرة 
يكن أن يتم توظيفها بمهارة فى الحديث عن 
الجذبٍوالمجذوبين.. 

على أن أثر أفلوطين ربما كان أكثر 
وضوحًا بالنسبة لحركة التصوف ... لقد 
تحدث عن «الواحد» الذى هو الكل فى 
الكل؛ تحدث عن نظرية الفيض والصدور 
والإشراق»ء بحيث يصعب على المرء فهم 
الكثير مما تحدث عنه بعض رجالات التصوف 
الإسلامى بمعزل عن الأقلاطونية المحدثة مع 
اختلاف ! 

إن فلسفة أفلوطين: على سبيل المثال» 
تهتم بالباطن لا بالظاهرء وتفضل العزلة عن 
العالم لا الانخراط فيه؛ وتُعلى من شأن القيم 
الروحية على حساب القيم المادية ... لآن البدف 


من شمل التفلسف عند أفلوطين هو بيان الطريق 
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لكها المرء تلوصول | 
الواحد والاتحاد به. ينبغى أن تهدف الفلسفة 
إلى بيان المهام التى ينبفى للحكيم القيام بها 
لكى يتجاوز الكثرة إلى الوحدة والمادى إلى 
ما ليس ماديًا. وكيف يمكن للمرء أن يفك 


التى ينبفى أن ب 


تلك العبودية هنا. 

يقول آفلوطين «من أراد التفكر وائروية 
فى أمر ما من علم الحس (لعلها عالم الحس) 
فإنه يمرض عن الحواس جملة ويهجرها رأسنًا 
حتى أنه ربما منّ عدوه أو صديقه ولم يشعر به. 
وربها حضرته أصوات هائلة ولا يسمعها؛ 
ويخاطب فلا يمى خطابًا ولا يجيب جوابًا لأنة 
غائب عن حواسه وداخل فى ذاته. ولا يرال 
كذلك حتى يقضى نظره بما كان ترؤى فيه 
والعقل 
أن ينكمش إلى ذاته 
ويهجر عالم انحس وينيب عنه بقدر إمكانه. 
ويرفض الحواس ويستعمل القوى الباطنة» 


ييصر :ماله إبصارًا حقيقيًا بنظر 


... فلذلك من أراد أن يدرك النفس 


والإنية الأولى فينبفى 


قوى مضيء؟””” 

وضى حديثه عن مشكلة المعرفة ذ 
أفلوطين ثلاث مراحل: (أ) مرحلة الإحساس: 
(ب) مرحلة التمقل؛ (ج) ثم مرحلة الوجد 

وعن هذه المرحلة الأخيرة التى تعنينا هنا 
نقول: إن مرحلة الوجد هى تلك المرحلة ألتى 
تتجاوز فيها النفس الثنائية (ثنائية الذات 


موسوعة التصوف الإسلامى 
المدركة والموضوع المدرَّك) إلى مرحلة الوحدة 


التفرقة بين المدرك والمدرك فيصيرا شيئًا 
واحد!؛ حيث يصبح الواجد (الحكيم)؛ إن 
صح التعبير فى حالة طمأنينة خالصة يطلق 
ليها عند الصوفية «حالة النقس المطمثنة» أو 
حالة الاتحاد بالله» وفيها يكون الإنسان 
خارجًا عن ذاته ومتحد! بالذات الإلبية ... وهذ 


بل يتلقاها 


الحالة تأتى إليه لا باختيار وإراد' 
وكاأنها نور يهبط عليه؛ أعنى أنه فى هذه 
الحالة لا يجاهد من أجل الحصول عليها بل 
بوكر وجودها فيه. ومن هنا كانت حالته 
أحيٌّتنا سلبية صرفة؛ هى حالة القبول والتلقى 
للميد الوإرد من جانب الواجد»””" 

ولا شك أن حديث أفلوطين عن الوجد 
والرؤيا والمعاينة يتضمن من جملة ما يتضمن 
الصوفية عن والتجلى 


والمشاهدة والجذبء يقول ابن عربى: «إن 


حديث المكاشفة 
القلوب تصدأ كما يصدأ الحديد... وجلازها 
لا يحصل إلا بالخلوة والعزلة ومداومة الذكرء 
فإن انكشف الصدأ يتجلى فيه الروح فيظهر 


فيه مشاهدات الأنوار ومحكاشفات الغي 


وتجليات الريوبية, 


0م 


على حسب المقامات 
والحالات» 

ونختم حديثنا عن الجذب والمجذوبين بما 
قاله ابن عربى: دإذا كانت المكاشفة هى طى 


الحجب الثى تستر النور الإلبى عن عيون 


ته 


سح و .اليس الأملى فلشدون الإسلامية 
النفسء والتجلى هو تلقى أنوار السرء فإن بفعل الذكرء وتظهر على سطحه الصافى 
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المشاهدة ليست غير انعكاس هذه الأنوار فى آنوار النور الإنبي)”". 


القلب. والقلب مثل المرآة يصبح مصقولاً صافيًا 


أ.د/ فيصل عون 


500- 


موسوعة التصوف الإسلامى 
البوامش: 


00 را ع اللفة العربية: الممجم الوسيط ,111/١‏ طاا- القاهرة- 1147هه 118ام, وكذلك مجمع 
اللغة العربية: ا معجم الفلسفى ص١5‏ القاهرة 1641ه- 1505م وراجع كذلك مراد وهبة ويوسف شلالة: 
المعجم الفاسفى ص١7‏ - دار الثقافة الجديدة - ١‏ - القاهرة - سنة ١151م‏ 

(5) كمال الدين عبد الرازق القاشائى: اصطلاحات الصوفية ص؟7؛ تحقيق محمد كمال جعفر؛ الهثة 


المصرية العامة للكتاب؛ القاهرة سنة ١198م:‏ ورا. 


ميل صايبا المعجم الفلسفى -786/١‏ 
45+ دار الكتاب اللبنانى مل١-‏ بيروت سنة ١لاقام.‏ 


() القاشانى: لطائف الأعلام فى إشارات أهل الإليام؛ معجم المصطلحات والا: 


الصوفية صرللد)- 


ودراسة سعيد عبد الفتاح. دار الكتب المصرية؛ القاهرة؛ 1411ه* 117م, 

(4) راجع: أبو القاسم عبد الكريم القشيرى: الرسالة القتشيرية؛ ص ؟1؛ مكتبة محمد على صبيح (دت) 
وراجع كذنك اصطلاحات الفتون للتهانوى 007/1 

(0) أبو القاسم عبد الكريم القشيرى: الرسالة القشيرية؛ صي/ة. 

(1) المرجع السابق ص44. 

(0) د. آبو الوضا الغنيمى التفتاء 
ات كحقام 

(4) المرجع السايق صريقة1 

(1) ا مرجع السابق صن؟15 

)٠١(‏ محيسى الدين بن عربس: تحقة السفرة إلى حضرة البررة ص4- 40: تحقيق محمد رياض المسالع - دار 
الكتاب اللبنانى (دت). 


انى: ابن عطاء الله إلحشَيئرَه)كودصوفه ص! ٠١‏ - مكتبة الأنجلو انصرية ط؟ 


)1١(‏ ابن عربى: مواقع النجوم؛ ص106 مكتبة محمد على صبيح 784اه - 1559م 

(17)د. عبد الحليم محمود: أبو يزيد البسطامى ص16» دار الشعب 594ه- 1515م 
وراجع د. فيصل عون: التتصوف الإسلامى؛ الطريق والرجال؛ ص/!1؛ الناشر محكتبة مسعيد رأفت مسنة 
عنقام 

(18) عبد القاهر بن عبد الله السنهروردى (ت077ف): عنوارف الممارف ص474- ,47٠‏ دار الكتاب اللبناني 
ط؟ بيروت 4-17 امه كغة ام 

(14) الرسالة القشيرية؛ ص13 

ازأنى: أبن عطاء الله السكشدرى: ص101- 7/4 


(10) راجع أبو ألوفا |" 
(11) المرجع السابق؛ ص5/2. 
(19) راجع: عبد القاهر السهروردى؛ عوارف المعارفء: ص0 دار الكتساب المريسي - اا 4:5 اهس 


برزة: صن7؟. وراجبع كذلك القاشانى: نطائف 


عهةام: وراجع اين عريى: تحقة التسفرة إلى 
هل الإلوام» صيهه. 
(14) الحكيم الترمذى: جواب كتاب من الرى ص7 مسالة !: 
(14) السهروردى: عوارف المعارف صراله- 44 


(40) ابن عريى: تحفة السفرة ص”9. 


الأ لام فى إشارا. 


فوبيخ صن 7+ مسهرة الأولياء: 


د المجلس الأعلى للشئون الإسلامي مع 


(1) عبد الرزاق القاشانى: لطائف الأعلام فى إشارات أهل المنام ص4//؟ تحقيق سعيد عبد الفتاح. 
17) ابن خلدون:شفاء السائل لتهذيب السائل ص81 , نشره وطق عليه الأب أغة 
اليسوعى. المطبعة الكاثوليكية؛ بيروت سنة 1504م 


أطيوس عبده 


ذلك جسامع كرامات الأولياء للنبهاتى 1114/1 111 


(55) راجع: السهروردي: عوارف الممارف صن007, و2 
دار صادر بيروت (ذت). 

(14) المقصود بالمحدث هنا من له الحديث عن الله وله الفراسة والإلبام والصديقية: ومن المعروف أن عمر ابن 
الخطاب أحد مؤلاء الحدثين كما فال الرسول؛#: وإن الله ضرب الحق على سان عمر وقلبه. ولا تنسى 
فى هذا الصدد ما رآه ابن الخطاب وهو على التبرحيث قال:يا سارية الجبل. راجع الحكيم الترمتى: 


اكتاب سيرة الأوليساء ص ؤه- 00 حققه بيرندرانكه: الناشر فرائتس ث 
للم تكلم 


(50) المرجع السايق ص40 

(11) المرجع السابق ص30 

(31) الكلاباذى (أبو بكر محمد): التمرف لمذهب أه لي بالتصوف ص170- 127 قدم له وحققه محمود امين 
النواوى - المكتبة الأزهرية للتراث - القاهرة 14075 مك1 ام. 


(14) راجع الترمذى: سيرة الأونياء ص80 

(15) المرجع السابق صن4: 56 

(20) الترمذى: سيرة الأولياء (مرجع سابق) ص)/ وَرجك وَكشفَ الترمذى لمسالم طريق المج ذوبين من البداية 
احتى النهاية ص4 ٠١‏ وما بعدها. 

51 عبد الوهاب الشعرانى: دُرر الفواص» ص*؟1؛ تحقيق محمد عبد الله إسماعيل» دار البدى للطباعة: طاء سنة 
0م ونذدكر هنا بقول الحق سبحانه: ف( قَالَ عِفْرِبِت مْنَ لجن تأ اتيك به قبل أن تَقُومٌ ين مُقَايِكَ إنى عَلَِْ 
لقو أبن © قال لذ عِِدَهُ. عِلَدٌ لم ين لكب أنا اتيك بف قبل أن يَرئدٌ يك مهلك" 
قال هَددًا ين قَضْلٍ دي » (اد 

(57) راجسع: أسين بلاثيوس: ابسن عريسى؛ حياته ومذهبه؛ ص104: ترجمة د. عبد الرحمن بدوى - مكتبة 
الأنجلو المصرية؛ سنة 1570م. 

. مسزأن وهبسه: يوسي م شلالة: المعجم الفلسفى؛ ص ١/ء‏ ط؟ء دار الثقافة الجديدة, 


يهاه 
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اين 


بل؛ محتساب د. عمر فروغ: التتصوف لام صاه- 44 دار الكتاب 


العربى؛ بيروت؛ سنة ١110ه‏ - 1441م؛ وراجع ك ذلك كتاب ابن عربى لأسين بلاثيسوس: ص 711 وما 
م ب ابسن عربى لأسي وس ء صن771 وه 


(0؟) أسين بلاثيوس: ابن عربى, صن 711-601 


510 راجع بعض نماذج من المجذوبين فى كتاب عمر فروخ السابق ذكره: التصوف فى الإسلام ص/ه- ++ 
(1) آفلسوطين: اتساعية الرابعسة؛ ٠8‏ ص 415 ترجمة د. فزاد زكرب!ء الهثة المصرية العامة للكتا 


بطين عند العرب ص9؟ - دار 


والنشر- القاهرة لسنة ١117م.‏ وراجع كد ذلك د. عبد الرحمن بسدوى. 


ددش سس صصح موسوغة التصوفالإسلامن ‏ سسا 


النهضة العريية - ط؟ - القاهرة ستة 1577م 
(4) د. عبد الرحمن بدوى: خريف الفكر اليونانى ص١15‏ -- النهضة المسرية. وراجع كذلك أسسين بلاثيوس: 
اين هرمن صن :1 


((5) ابن عريى: تحفة السفرة؛ صريادة -04. 


(:4) راجع في هذا الصدد أسين بلاثيوس: ابسن عربى؛ ص4!؟. ويمكن الرجوع كدذلك إلى الفزالى فى 
اكتابه «مشكاة الأثوار». 


المجلس الأعلى للشثون الإسلامية به 


الجمال والجلال 


الجمال فى القرآن الكريم: 

إن "الجمال' ركن أساسى فى 
الإسلام؛ سواء من حيث هو قيمة 
عدي وتشريعية: أو من حيث هو مفهوم 
كونى؛ وكذلك من حيث هو تجربة 
. ومن هنا كان تفاعل 
الإنسان المسلم مع قيم الجمال ممتدًا من 
مجال العبادة إلى مجال العقيدة: وملّ 
كتاب الله المسطور إلى كتاب تله 
المنظورء وتقوم التجربة الدينية فى الإسلام 
على مفهوم الجمال بشكل أساسى لأنها 
تهدف إلى تنمية الإنسان ليكون فى أفضل 
صورة ممكئنة ونجد فى القرآن الكريم 
حديئًا وتعبيرً عن الجمال فى صور مختلفة 


وجدانية 


وألفاظ متعددة» فقد وردت عبر ألفاظ: 
الجمال وجميل وزينة وحسن وزخرف 
وبديع» فمثلاً نجد أنه قد وردت كلمة 
"الجمال” لوصف الأنعام؛ فيقول الله تعالى: 
وَلَكُمْ فِهًا حال جرت يُعُونَ وَحِنَ 
قَسْرَحُونَ يح 4 (النحل:. 


ووردت كلمة جميل فى عدة مواط 


لوصف السلوك الإنسانى'"'؛ ووردت كلمة 
الجميل": فى قوله: ١‏ فَأَصفح ألصّفْحَ 
َلْجَمِيلَ 4(الحجر: 80). وهو الرّضا بلا 
عتاب: وفى قوله: ( قير صَبرا جَمِيلاً » 
(المعارج: 6): وهو صبر لا شكوى معد. 
ووردت كلمة زينة فى ستة مواضع" 
ؤوودت كلمة حُسسْنُ ثلاث مرات”': ووردت 
كلمة يديع'»ووردت كلمة زخرف”. 
ولم يرد لفظ الجليل؛ ولكن ورد مصدره 
الجلال". 

وقد ورد فى تفسير القرطبى عن معنى 
الجمال فى القرآن قوله: الجمال ما يتجمل 
به ويتزين. وانجمال: الحسن. وقد جُمل - 
بالضم - جمالاً فهو جميل؛ بمعنى: الرم 
تجملك وحياءك ولا تفعل قبيحًا. فالجمال 
يكون فى الصورة وتركيب الخلقة» 
ويكون فى الأخلاق البأطنية؛ ويكون فى 
الأفعال. فأما الجمال فى الخلقة فهو أمر 
يدركه البصر ويلقيه إلى القلب متلائمًاء 


به النفس من غير معرفة بوجه ذلك 
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ال 
الأخلاق فكونها على الصفات المحمودة 
من العلم والحكمة والمدل والعفة» 
وكظم القيظ وإرادة الخير لكل البشر. 
وأما جمال الأفعال فهو وجودها ملائمة 


ولا نسبته لأحد من البشر. وأما 


لمصائح الخلق وقاضية لجلب المنافع فيهم 
وصرف الشر عنهم. 

وجمال الأنعام والدواب من جمال 
الخلقة؛ وهو مرثى بالأبصار موافق 
للبصائر. ومن جمالبا كثرتها وقول الناس 
إذا رأوها هذه نعم فلان؛ ولأنها إذا راحت 
توفر حسنها وعظم شأنها وتعلقت القلوب 
بها؛ لأنها إذ ذاك أعظم ما تكون وأسبهه؛ 
ولهذا المعنسى قدم الرواح على السراح 
نتكامل درها وسرور النقس بها إذ ذاك/* 

وبتناول الذكر الحكيم هذه القيمة 
تناولاً محكمًا؛ يجملها تسهم فى سمو 
المجتمع البشرىء ودفعه إلى تحقيق رسالته 
الكريمة. ولقد ورد نفظ “جميل" وأجمال" 
منها 


موضع واحد عن الجمال الحسئ. وتحدث 


فى ثمانى آيات من القرآن الكريم 


فى المواضع السبعة الباقية عن الجمال 
المنوى والخلقى”". واسم "الجميل" فى 
أصل اللفة موضوع للصورة الحسية 
المدركة بالعين 


أيا كان موضوع هذه 


موسوعة التصوف الإسلامى 
أن أو حيوان أو نبات أو 
جماد. ثم نقل اسم جميل. لتوصف به 
الممانى التى تدرك بالبصائر لا الأبصار» 
كما وردت وصقًا لله تعالى فى الحديث 
الشريف: «إن الله جميل يحب الجمال»!”'" 
ومعنى 'جميل" فى الحديث: المنزه عن 


النقائص والموصوف بصفات الكمال؛ أو: 


الصورة من إذ 


ذو النور والبهجة.. إلخ. ويرجع المتكلمون 
صفات المعانى لله تعالى كالعلم والقدرة 
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وما إليهما إلى صفة "الجمال 
ويتبين لنا من ذلك أن لفظ الجمال فى 


الله العربية يطاق على المناظر الحسنة» 
'ويتَتضةأأيضًا الأفعال الحسنة فى السلوك 


الإنسانى وهذا المنحى قد ورد فى القرآن 


؛ وهذا يعتى أن الجمال قد 


يكون حسيًا أو معنويّاء والحسن - وهو 
الجمال الحسّى - ظاهر فى كل مخلوق 
منتاسقءلا عوج فى خلقه: ولا اضطراب»؛ 
ولا تشويه: والله تبارك وتعالى خلق 
الكون بما فيه ومن فيه على أكمل 
صورة؛ وأجملهاء وأسماهاء وقدّم الله 
تبارك وتعانى ظواهر هذا الكون الجميل 
فى الكتاب العزيز شواهد على قدرته» 


يقول تبارك وتعالى فى الحديث عن الأنعام 


رةه 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
ومأ فيها من جمال ومتاع”". 


وهذه الآية تقدّم صورة للجمال عندما 
تحس به النفس الإنسانية فيملأً جواتبها 
ادة ومسرّة؛ كما عنى القرآن الكريم 
ألفاظ أخرى 


مثل الحسن 
والزينة» والزخرف؛ وغيرها من الألفاظ 
الدالة على الجمال؛ 
القرآن الكريم عن خلق الإنسان؛ إذ قال 
تعالى بعد أن وصف مراحل الخلق التى مرّ 
بها الإنسان « فَتَبَارَكَ اله أَحْسَنُ 1 

(المؤمنون: :)١5‏ ولا شك فى أنّ مخلوقًا 
لأحسن الخالقين يكون على أرفع مستوءل 
من الجمال والإتقان. 
تكشف عن ظواهر الجمال فى خلق 
الإنسان؛ فيقول جل وعلا: ١‏ لَقَدَ 


ومن ذلك حديث 


وهناك آيات أخوى 


حديث عن الجمال فى السموات والأرض 
يقول سبحانه: ل بَدِيعُ آلصَمَوَت والأرض » 


(الأنعام:! :)٠١‏ ومعنى هذا تأكيد جوانب 


الإبداع فى أنحاء الكون الكبير. وفى 
موطن آخر يقدّم القرآن صورًا بديعة من 
جمال ‏ الكون؛ على 
البعث””"»فنلمح من مظاهر الجمال التى 


أبرزتها الآيات كلمة: ( وَرْهَا) مما يجعل 


بُرهائًا 


الزينة - وهى من أبرز عناصر الجمال - 
فى بناء الكونء والاتساق 
والتكامل من مظاهر الجمال. وهذه 


عنصرًا 


ظيم تردّدت 
'»فتناسقّ الخلق؛ والتنائى 
عن العيب» مظهرٌ أصيلٌ للجمال؛ وتزيين 
السماء بالنجوم يجعل الجمال هدمًا فى 
الخلق» 
١اسورة‏ ق)»2 وأوضحته الآيات من (سورة 
الملك)؛ كما ذكرته أيضنًا هذه الآيةت"", 
بوعن جمال الثياب؛ التى يلبسها 0 


فى عدة آبيات!؟" 


أشارت إليه الآيات من (1- 


عجر لبا مُوَرِى سَو: 0 وتختم 
هذه الآية بما يوكد التّظرة الإسلامية 
للجمّال؛ وهى أنّ الجمال المعنوى والنفسى 
الماثل فى الاستمساك بمنهج الدين أولى 
بالاعتبار» وأجدر بالحرص عليه والأخذ 


بهء وفى هذا يقول تعالى: ل وَلِبَاسُ ألتفْوَئ 
ذَلِكَ خَيرُ4: ومع أنْ المنهج الإسلامى يؤثر 
الجمال المعنوى» وجمال الحياة الباقية؛ 
فإئه يرعى حاجات الإنسان ومطاليه الغالبة 
فى الدنياء بل يفريه باتباعها إغراءًا ملحا 
فى إطار الطّيب والحلال الذى 


الجميل جمالاً””'! إن ١‏ 


يزيد 


'لبيان القرآنى يعرض 
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الجمال عنصرًا أساسيًا فى بناء الكون: 
ودعامة من دعامات الدين الحق وشريعته 
السمحة الكاملة 


والنفس الإنسائية 


بإيمانها الصحيح ترى الجمال صفة 
جوهرية فيهاء تنطلق منها إلى آفاق السمو 
والكمال البشرى. وهذا يدشنا إلى تدبّر 
ما قاله القرآن الكريم فى مجال الجمال 
المعنوى: لقد جاء الجمال المعنوى فى 
القرآن مقروئا بأنماط شتى من السلوك 
البشرى» وقد تعجب لبعضها! إنها من 
ألوان السلوك غير المستحب؛: ومن أنواع 
الحلال البغيض عند الله الذى شرعطا 
للحياة بأسباب الجمال. لقد اقترن الجمال 
بالصبر؛ واقترن بالصفح:؛ واقتران بسرّاخ 
المراة من عصمّة الزوجية؛ واقتران الجمال 
بالصبرٌ من أعظم الصفات التى تزداد بها 
النقس جمالاً وكمالاً. والصبر الجميل هو 
الذى تزدان النفس فيه باليقين والثقة» 
وتمتلئ بالأمل؛ ويغمرها بالرجاء فى اللّه؛ 
وتكون بمنأى عن الجزع والسخط على 
القضاء. وجاء الحديث عن الصير الجميل 
فى موضعين: كلاهما فى سورة يوسف» 
أولبما: على نسان يعقوب عليه السلام» 
وقد جاءه أبناؤه يخبرونه أن يوسف أحكله 


الذئب: وبرهنوا على قولبم بدم كذب 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ -- 
على قميصه: وبرغم الفاجعة الرهيبة على 
قلب الآب المؤمن واجه الأمر بأناة بالغة» 
وثقة عظيمة؛ جعلته يحسّ أن الأمر على 
غير ما صوّر أبناؤه»ء وتذرّع بالصير 
الجميل' 
وثانيهما: على لسان يعقوب أيضاء 


عندما جاءه نبأ احتجازن ابنه الثانى فى 


لمم 


سجن العزيز بمصرء وبرغم تتابع المحنة» 
وعمقها فى وجدان الشيخ الرسول؛ لكن 
ما يزال للصبر الجميل الغلبة على 
مشاعرو 

ويقترن الجمال بالصفحء. وهو من 


أت الصفات؛ إذ هو يعنى التغاضى عن 


إنتناة؟ت“الآخرين. وقد طلبه الله تبارك 
وتعالى من نبيّه فى مواجهة المُكذبين من 
قومه: مُبِينَا له أنه صاحب رسالة مهسّتها 
البداية» وعقاب الضالين مرجعه لرب 
العالمين: والساعة آتية لا ريب فيها"", 
والصّمحٌ فى حدّ ذاتِه جميل: وعندما 
يتصف بالجمال يكون صفحا لوجه اللّهء 
لا يجعله صاحبه حديئًا يُذكر به بين 
الئّاس. وقد نقول: إن الجمال فى الصبر 
والصفح قد يكون مألوفًا. لكن ماذا 
نقول فى جمال البجر وجمال الفراق» 
وما لونان من المقاطعة؟! إنّ القرآن بهذا 


دواكت 
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يُعطى بُّعدًا جديدً! للسلوك الإنسانى؛ وآنّ 
الجمال مطلوب ومرغوب حتى فى السلوك 
الذى لا يخلو من ألم ومعاناة. لقد أساء 
المشركون إلى الرسول الكريم: وأمر 
الله فى معاملتهم بالبجر مع الصبر؛ نكن 
البجر الذى أمر الله به نبيّه هو البجر 
الجميل الذى يُشعر المهجور بسوء تصرّفه: 
وضلال سعيه مع استبقاء البرّبه والودّ له 
فقال تعالى 9 وَآصيرٌ عل ما يَقُولُونَ وَأهْجِرْهح 
عجرا خيلا 4 (المزمل:١1)‏ 

وسراح المرأة: أن تكون ضى حل من؛ 
رابطة الزوجية؛ فهو الطلاق» وهو أبفضل. 
الحلال إلى الله لكنّه مع وقعه الَأَلَيَعَ: 
على النفس عندما يقترن بالجمال نحصل 
على ثمراته؛ وننأى عن سوءاتئه؛ وب 


السراح عندما تفارق المرأة 


ت الزوجية من 


غيرغبن؛ أو قهرء أو انتقاص للحقوق» 
بعيدا عن اليقى والعنوا 

وذكرّ السراحٌ الجميل مرّتين فى 
مُحكم التنزيل» وكلتاهما فى سورة 
أولاهما: فى 
لزوجاته عندما سألنه التوسعة فى النفقة» 
١‏ يها آل كل 


لَأَزْوجك إن كش ثرت الصيرة 


الأحزاب» 


فقال رب العاللين 


لنت تكن وأسر شع مزاح 


وثانيتهما: مطالبة الأزواج الذين 
يطلقون الزوجات قبل الدخول: بأن يمتعوا 
الزوجات؛ والمئعة كسوة ملائمة لكانة 
المرأة ومستواها الاجتماعى: ثم السراح 
الجميل دون بغى على الحقوق» وتعقب 
الإساءة!, 

الجمال الحقيقى - فى المقهوم 
الصوفى -- هو: الجمال الإلبى؛ وهو من 
صفات الله الأزلية: شاهدها فى ذاته أزلا 
مشأمدة علميةء ثم أراد أن يشاهدها 
مشاهدة عينية فى أفعاله. فخلق العالم» 
ن كمرآة انكس على صفحتها 
هذا الجمال الأزلى. والجمال الإلبى - فيما 
يقول الصوفية - نوعان: جمال معنوى: 


وجمال صورى. 


فكا 


غالجمال المعنوى هو: معائى الصفات 
الإنبية والأسماء الحسنى. وهذا النوع لا 
يشهده إلا الله؛ أما الجمال الصورى فهو 
هذا العالم الذى يترجم عن الجمال الإلبى. 
بقدر ما تستوعبه الطاقة البشرية. فالعالم 
ليس إلا مجلى من مجالى انجمال الإلبى. 
وهو بهذ! الاعتبار حسن. وكل ما غيه 


5000-7 


جميل: والقبح الذى يبدو فيه ليس قبحًا 

يقيًا؛ بلى هو قبح بالإضافة والاعتبار لا 
بالأصالة. ويضريون مثلا لذلك: قبح 
الرائحة المنتنة التى ينفر منها الإنسان» 
ويتلذذ بها الحيوان» والنار التى تكون 
قبيحة لمن يحترق فيهاء لكنها فى غاية 
الحسن لمن لا يحترق. 

وإذا كان المعتزلة يرون أن الحسن 
والقبح وصقان ذاتيان فى الأشياء؛ ويرى 
كثير من الأشاعرة أن الأشياء فى أنفسها 


قبل ورود الشرع لا توصف بحسن ولا قبح 
فإن الصوفية يؤوكدون على أن "الحسن 
وصف أصيل فى كل ما خلق الله تعالي. 
ولتجلى الجمال "انبهار” يقهر عقل السالكٌ 
إلى درجة "البيمان' : فإن بقى فى هيمانه 
سمى 'مولبا ؛ والمؤيدون من السالكين 
معصومون فى تجلى الجمال من البيمان؛ 
فإذا سكروا صحوا عن قريب» وهؤلاء 
يسمون 'باللمكنين"؛ وأهل "التأبيد"» 
وأهل "التمكين" أرفع درجات من 
المهيمّنين. ويستدل الصوفية على أحواليم 
تجلى الجمال بدعاء النبى 286 ذ 
الحديث الشريف: «وشوفًا إلى لقائك من 
ةب" 


غير ض.راء مضرة:؛ ولا 


ويفسرون "الضراء المضرة فى الحديث 


موسوعة التصوف الإسلامى حسم 
بذهاب العقلء 'والفتقة المضلة" بانحلال 
قيود العلم المؤدية إلى الزندقة. هذا وتجلى 
الجمال من منازل القلب؛ وليس من أخلاق 
النفس» وهو- 
"الأصول” التى ينبنى عليها السلوك”" 
ويتبين لنا مما سبق ذكره أن القرآن 
الكريم يقدم الجمال كصفة للسلوك 
الإنسانى المرتبط بالخير المؤدى لتنمية 
الإنسان وتصويب اتجامه نحو الفطرة 
والتأليف والمحبة» ويمكن أن نلاحظ أن 
إنتاج الإنسان للعمل الفنى هو أيضًا سلوك 
تبم المادة الوسيطة التى يركبها وفق 
ُوَاتْيْنُها الخاصة:؛ لأنه فعل أيضاء فتتنقل 
رشالتة وإحساسه إلى المتلقى» والإسلام مع 


كل فن يهدى الإنسان للخير ويبعد به عن 


بهذا الاعتبار- من 


الشر والرذيلة» ولعل هذا واضح فى قضية 
موقف الإسلام من الشعر؛ فهو ليس ضد 
كل الشعر؛ ولكنه ضد هذا النوع الذى 
يعوق تفتح الفطرة الإنسانية و نموها تجاه 
الخير؛ يرفض الإسلام عدم التوافق بين 
القول والفعل؛ ويرى أن الجمالهو 
الانسجام بين القول والفعل؛ فحين ذاك 
ييعد إلمرء عن الادعاء والكذب والرياء؛ 
ويكون نفسه؛ وليس تلك الصورة التى 


يريد تقديمها للآخرين. 


| #امد 


م 
- المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


وبين لنا الرسول 4# مكانة الجمال 


حيث يُقول: دما مِنْ رَجِلٍ يموت جين يَمُوتُ 


والجميل من أسماء الله الحسنى كما 
ورد فى قونه # أن الله جميل يحل 
الجمالء؛ وإذا أردنا أن نتحدث عن مَلْبِتَقَهَ 
الجمال الإنسانى للجمال فى السنة وجدنا 
فيها متسمًا من القول» فجمال السنة 
النبوية فى أنها تقدم الممكن البشرى 
للجمال فى الرحمة والمحبة: ولا يمكن 
لأحد غير الرسول يد أن يصل إلى هذه 
المرتبة من الجمال فى سلوكه وأفماله مع 
كل مخلوقات الله؛ وإن القرآن يصفه 
١‏ وَِئْكَ لعل حلي عَضِرٍ > (القلم:4) وفى 
مواضع أخرى يصفه بالرحمة والنورء وهذا 
يبين أن الجمال هنا هو جمال الخلق 
وجمال الروح التى تتناغم مع كل شىء فى 


الكون: وبلاغة انرسول 6 فى أحاديثه 
تبين كيف قدم لنا ما يريد قوله عبر لغة 
موجزة وكلمات فليلة» كأآن صمته 
كلام ينصت إليه صحابته؛ فالجمال ليس 
مقتصرًا 
كلمات قليلة» أو رسائل للآخرين من 
خلال وسائط مدركة من قبل الآخرين 
ولكن فى كل سلوك إنسانى يضئ 
الحياة ويفتح آفافًا للتفتح الإنسانى» 
ويحاصر القبح؛ أما مفهوم الجمال فى 
الفقه والشريعة وعلم الكلام والفلسفة 


على ما يقدمه الإنسان من 


الإسلامية. فنجد أن مشكلة حسن 
الأفيال وقبحهاء وهل تعرف بالعقل أم 
بالشرع#يحيث يرى الشيخ محمد عبده في 
رسالته التوحيد أن إدراك الحسن من القبح 
فى الأشياء في رآن والسنة 
فإنه يستدل عليه بالعقل: لأن العقل يفرق 


بين النافع وانضار ويعد الأول خيرًا ويعد 


| لا يجده فى ال 


الثانى شراء وأن هذا هو أصل التمييز بين 
الفضيلة والرذيلة؛ ولا خلاف فى ذلك بين 
الناس وإن اختلفت عقائدهم؛ فالأصل أن 
يهتدى الإنسان بالله بما ورد عن سيدنا 
محمد 3# وهذا يعنى أن يهتدى الإنسان 
بالشريعة فى التمييز بين الحسن والقبح. 
اللأفكار الصوفية تأثير على مفهوم 


500-75 


الجمال: حيث تقوم الة ة الأساسية 
الدى الصوفية على إن الإنسان يستطع أن 
يتجه إلى اللّه روحيًا عن طريق الوجد 


والعبادة الخالصة 


ة الروح والنفس من 
جميع الرغبات والشهوات الدنيوية. ومتى 
ما يصبح فى حضرة الذات الإلبية؛ يدرك 
أن الجمال الحقيقى هو يما يرى من نور» 
وجمال العالم ليس إلا انعكاسًا للجمال 
الالوون 

ونظريّة الجمال فى الإسلام كما 
يراها الغزانى» تنطلق من الحديث 
الشريف: «إن الله جميل يحب الجمال إن 
محبة الشىء دليل على جماله؛ حيث نجد 
عند الفقيه والمتصوف أبى حامد الغزاق” 
(0:0ه) كيف أنه قد جعل الجمال 
الظاهر من شأن الحواسء والجمال 
الباطن من شأن البصيرة. ويقول: "الصورة 
ظاهرة وياطنه؛ والحسن والجمال 
يشملهماء وتدرك الصور الظاهرة بالبصر 
الظاهرء والصور الباطنة بالبصيرة الباطنة 
فمن حرم البصيرة الباطنة لا يدركها ولا 
يتلذذ بها ولا يحبها ولا يميل إليها... ومن 
كانت عنده البصيرة غالبة على الحواس 
الظاهر كان حبه للمعانى البأطنية أكثر 
من حبه للمعانى الظاهرة؛ فشتا 


موسوعة التصوف الإسلامى 

يحب نقشًا مصورًا على الحائط بجمال 
صورته الظاهرة؛ وبين من يحب نبيًا من 
الأنبياء لجمال صورته الباطنة. "فالبصيرة 
البامانة أقوى من اليصر الظاهرء" "والقلب 
أشدّ إدراكًا من العين» وجمال المعانى 
ا مدركة بالعقل أعظم من جمال الصور 
الظاهرة للأبصارء فتكون لا محالة لذة 
القلب بما يدركه من الأمور "الشريفة 
الإلبية اتم وأبلغ..'؛ "كل شيء جمالة 
وحسنة فى أن ب ماله اللائق به 
الممكن له... فإذا كانت جميع كمالاته 
الممككنة حاضرة فهو فى غاية الجمال' 
وَيُلجآً الصوفية إلى تفسير الجمال 
بَوَضفَة"تجتربة حياة ووجودء لا يحتكرها 
الفن فحسب؛ وإنما يتم محبة الجمال 
الإلبى من خلال إتباع الشريعة لأنها أوامر 
المحبوب» ولذلك لا يمكن أن نصدق من 
يقول أنه يحب الله ويعصى أوامره وهى 
فطرة الله التى تؤدى إلى تزكية الإنسان 
بها يكون فى خير صورة؛ والحقيقة أن 
الجمال هو محور التجربة الصوفية؛ لأنهم 
يتحررون به من كل شيء يعكر صفاء 
نفوسهم؛ واكتشَادْهُمْ لبذا الجمال يجعلهم 
منجذبين إليه بشوق عظيم؛ وهذا الجمال 


ع 


الذى يعيشه الصوفى فى محبة اللّه مو 


خبرة خاصة وذات طابع فردى ولا ب 


نقلها للغير. حتى أشعار الصوفية لا تنقز 
لنا من الجمال إلا ما تستطيع الكلمات أن 
تنقله؛ ونحن نفهمه على ضصوء خبراتتا 


المحدودة بالصور التى تحيط بنا ومخيلتنا 
وتجارينا الروحية؛ وإذا كان الفن فى 
جوهره تجاوزا لما هو قائم وضتح آفاق 
جديهة للإنسان تفك أسره بالخيال 
وتركيب الصور فى علاقات جديدة: فإن 
الصوفى تنفتح أمامه هذه الآفاق الجميلة 
حين يخرج نفسنه من عبادة البشر و الأشياء 
والسلطة والمال؛ فيرى العالم كما لم يرلا 
من قبل ويسترد ذاته التى استعبدثهة 
الأشياء؛ هنا يقترب من الكمال من عون 
اقترابه من الجمال؛ وتمتلئ روحه بهذا 
الصفاء والتسامح: ويصبح عطاؤه بلا 
غرض ولكن من أجل الجمال والمحبة. 
وعرض ابن عربى لسر الجمال 
والجلال فى مواضع 
حيث يقول: 'فأوجد الله العالم ضى غاية 
الجمال والكمال؛ خلقا وإبداعا؛ فإنه- 


ختلفة من الفتوحات. 


تعالى - يحب الجمال؛ وما ثم جميل إلا 
هوء فاحبٌ من قيّده النظر. ثم جمل - عر 
وجل - فى الجمان المطلق السارى فى 


العالم جمالاً عرضيًا مقيدا آحاد العالم 


المجلس الأعلى للشثون الإسلامية 


4 على يعض بين جميل وج ل :6600 
وقال ابن عطاء الله ال ارى ف 


فيه بعط 
تاب الحكم إن "الجمال ه تجليهة- 
تعالى - بوجهه لذاته. لجماله المطلق جلالٌ 


هو فَهَاريّتَه للكلّ عند تجليه بوجه؛ وهو 


استدعى الشيغ الأكبرثانية الحديث 


إن اللّه جميل يحسب 
انع العالم؛ 
جد على صورته. فالعالم كلّه فى غاية 
الجمال؛ ما فيه شىء من القبح؛ بل قد 
يح اله نه الحسن كله والجمال. فليس 


الشريف السابق. 
الجمال؛ فهو - تعالى - 


فى الإمكان أجمل ولا أبدع ولا أحسن من 
العائم. ولو أَوْجَدَ ما أوجد إلى مالا 
يتناهى؛ فهو مش لٌلما أَوْجَدَ لأن الحسن 
الإلسئ والجمال قد حازه وظهر به" 

ر يم الجيلى على هذه 
الحكمة المدهشة بعده: "كما فى العالم 
قبيح. فكل ما خلق الله - تعالى - فهو 
ديح بالا الة لأنه صور حسنه وجماله. 
وما ح دش القبيح فى الأشياء إلا 
بالاعتبارات. وقولنا إن الوجود بكماله 


يدخل فيه المحسوس والمعقول والموهوم 


و1 بد ال 


5000- 


والخيال والأول والآخر والظاهر والباطن 
شى. فإن جميع ذنك 


جنال وتجلسات ماله 7 وقد 


والقول والصورة وام 


أعلن الشيخ الا رأن "جمال العالم 
ال اللّه": وأئّح على أن "الأشياء؛ من 


حيث ذواتهاء من غير نظر إلى كمال أو 


نقص أو ملائمة طبعا أو منافرة عرض أو 
وضع لا حسنة ولا قبيحة ولا محمودة ولا 
م 


مذمومة. فالحسن والقبح والذمٌ أوصاف 


وضعية وضعها شرع وطبع» يجكم ملائمة 
أو منافرة» وناظر فى كمال ونقص لا 


قال الشيخ الأكبر: "أما الاسم البارى 
فمنه يكون الإحداد للأذكياء 
المهندسسين أص حاب الاستنياطات 
والمخترعين الصنائع والواضعين الأشكال 
القريبة؛ عن هذا الاسم يأخذون. وهو الممِدُ 
لل ورين فى ن الصورة 
الميزان 27 

ويبين ابن عربى هذ! فى الشعرء فيرى 
جمال الشعر والكلام أن يجمع بين اللفظ 
الرائق وا معنى الفائق» فيحار الناظر 
والسامع؛ قلا يدرى اللفظ أحسن من 
المعنى أو هما على السواء؛ فإن نظر إلى 


كل واحد منهما أذهله الآخر من حسنه؛ 


موسوعة التصوف الإسلامى 


وإذا نظر فيهما ممًا حُيراه... وإذا كان 
المعذ اعتنل! يح النظر لم 
يحجبه اللفظ عن قبح المعنى؛ ضإن 


ثاله عندى مثال من يح رة فى غاية 
الحسن منقوشة فى جدارء مزينة بأنواع 
الأصبغة؛ تامة انخلق لا روح لبا. فإن ا معنى 
للفظ كالروح للصورة؛ هو جمالها على 
الحقيقة””". يستهلٌ الشيخ محى الدين بن 
ان الإشراق قائلاً: 

ال؛ الج 
يجب الجمال؛ خلق العالم فى أكمل 


انور وزيّنة؛ وأدرج فيه حكمه الذ 


عربى ديوأن تر 


"الحمد لله الحسن اله يل الذي 


عدم كوته: وأشار إلى موضع السرٌ منه 
وعيّنه' وفصّل للعارفين مجمله منه وبيّنّه. 
جعل ما على أرض الأجسام زينة لبا» 
فأفنى العارفين فى مشاهدة تلك الزينة 
وجدا وولبًاء وصلى الله على المتجلّى إليه 
افى أحسن صورة”", 

يعقّب الشيخ الأكبر على قول رسول 
الله يؤ:دإن الله جميل يحب الجمال:. هذا 
الحديث قائلاً: "وهو حديث ثابت. فوصف 

> بآنه يحب الجمال؛ وهو يحب العالّم. 
غلااشيء أجمل من العالم. وهو جميل» 
والجمال محبوب لذاته. فالعالم كله محب 
للهء وجمال صنعه سار فى خلقه والعَالَم 


كفقاة 


ى الأعلى للشئون الإسلامية 
8-0 


لم بعضه بعضًا حب من 


إن الحبّ صفة الموجود: 
وما فى الوجود إلا الله. وانجلال والجمال 


لله وصف ذاتيّ ذ فى شك 
والبيبة التى هى من أثر الجلال؛ والأذ 
الذى هومن أثر الجمال» نعتان للمسخلوق» 


لا للخالق ولا لما يوصف له"'”. مطر إن 
الفضل يرجع إلى هذا التراث الصوفى فى 
توسيع مفهوم الجمال ليدل ليس فقط على 
التناسب الملاحظ فى عالم الأجسام 
والأشكال والأصوات؛ وإنما صار جمال 
سنه فى أن يحضر كمالله 
اللائق به المممكن ل4: فإذا كان جمت” 


ل اسع و 


كمالاته ا ممكنة حاضرة فهو فىعَأَية 
الجمال. وهو التعريف الذى اختاره الفزالى 
ليعم كما هو واضح الأجسام والأصوات 
والأفمال والأف ار والقميم؛ بل ويتسيع 
ليشمل الوجود ضى جملته قال الإمام 
الغز لى: "لله تعالى سير فى مناسبة النغمات 
الموزونة للأرواح؛ حتى إنها لتؤثر فيها 
تأثيرًا عجيبًا. فمن الأصوات ما يه 2 
ومنها مأ يُحزِنء ومنها ما ينوّم؛ ومنها ما 
يُضحيك ويُطرب» ومذ اما يستخرج من 
الأعضاء حركات على وزنها باليد والرجل 


والراس". 


وإذا ان مفهوم الجمال ب رس 


معنى المناسبة و المشاككلة والتشابه, 


ويتضمن إقرارًا به وسعيًا إلى طلبه 
ومعرقته: كان المشق وكانت المحبة 
المنبع الذى يصدر عنه ذلك النزوع الإنسانى 
لمعائقة الجمال فى مختلف تجلياته ون 


هناء فنحن إذن أمام ازدواجية دائمة فى 
التذوق الجمالى تقتضى الجمع بين 
الإعجاب بالجمال و الخشوع للجلال» 


ون موضوع الجمال 
بعينه موضوع الجلال؛ حيث تقوم بين 
لَتُومين علاقة جدلية فى اله 

الصضوفى الذى ولع أكثر من غيره بتفسير 
فندت؟ الشوع من المتقابلات فى الوجود 
ال جلال؛ ووراء كل جلال 
جمال” على حد قول القاشانى فى 
مصطاحاته. ولبذا تجد ابن عربى يربط فى 
علاقة جدلية بين مفاهيم الجمال والحبا 
والخيال والمرآة لينتهى إلى أن العسالم فى 
جملته جدير بالحب لكونه جاء فى غاية 


'فاجز 


الجمال؛ وأنه بذلك صار 
عليها جمال الله تعالى وجلاله وحسن 
صفاته؛ وليس كالخيال وسيلة ناجمة 
للارتقاء من الإحساس بالجمال الإنسانى» 
إلى معاينة الجمال الكونى؛ ثم إلى 


آة ين 


ةك 


مشاهدة الجمال الإلبى الذى هو عين 
الجلال ومن ثم غمن كاشفه (الحق تعالى) 
بوصف جلاله أفناه؛ ومن دكاشفه بو 
جماله أحياه. 

نستطيع أن نستخلص من هذا الموقم 
الأخير أن مفهوم الجمال فى اله 
الصوفى فى الإسلام مرتيط بالضرورة 
بمفهوم الوجود: إذ الجمال يحيانا 
بانضرورة إلى التعرف على "مقام الإن 
بين سائر الموج 
عكست خلاصة معانى الجمال بعد أن 


ردات: فهو بمثابة مرآة 


التمسته من أصله الإلبى الذى أضفى عليهاا 
مع ذلك جلالاًء وهو ما يعنى أن الجميال 
الإنسائى قد تحول من منحة إلبية؛ إلى 

ؤوئية إنسانية كبرى. ولعل المتوسط» 
بين ملكه وملكوته: ليعلمك جلالة 
قدرك بين مخلوقاته؛ وأنك جوهرة تنطوى 
عليك أصداف مكوناته". وفى شرحه لبذه 
الحكمة يعلق الشيخ أحمد رزوق بقوله» 
مخاطبًا كل إنسان: "وذلك يقضى لك 
برفع البمة عن الدناءة» والجنوح إلى معالى 
الأمور فى جميع الحالات؛ لأن من كان 
فى أرفع العوالم؛ لا يصح له أن يبيع نفسه 
بأبخس منها ثمنًا فعلم العبد بجلالة قدره 
فى أصل النشأة» 


ينهض قواه تطلب الأمور 
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العلية... وبييان كونك فى العالم المتوسط 
- يضيف زروق - فمن طريق المعنى: أنك 
نجنج نض نما ولا ملكوتيًا فَاء 


وإذا كنت كذلك فلك فى كل نسبة: 


وذلك هو الوسط حقيقة؛ ومن طريق 
الحس»؛ فإنك وسسط العالم: السماوات 
تظلك والأرض تقلك؛ والجهات تكنفنك» 
والجمادات فكء وأنت جوهر 


مكنون. فافهم'". ولقد تكرس هذا الموقف 
المتفائل من الوجود داخل الخطاب الصوفى 
تع أبى الحسن الشاذلى الذى دافع خلاهًا 
تورات المأساوية فى الرهينة المسيحية» 
عن جمالية الإنسان فى هذا الكون وأن 
زول هذا الإنسان إلى الأرض" كان نزول 

كرامة: لا نزول إهائة وقد عرف عن هذا 
الشيخ الصوفى أنه كان" يلبس الفاخر من 
الثياب ويركب الفاره من الدواب» ويتخذ 
الخيل الجياد. وكان لا يعجبه الزى المرقع 
الذى اصطلح عليه الفقراء الصوفية. 


أما عبد الرحمن بن خلدون فلم يمنعه 


انشغاله بتحليل التاريخ أن يقف فى مقدمته 
محاولاً الجواب عن سؤالنا اليوم: ماهو 
الجمال؟ وعنده أن الشعور بالجمال 


الإنسانى شعور فطرى قابل مع ذلك للتربية 
والتكوين؛ مثلما أنه من حيث التجلى 


و 


قابل للتمميم ليشمل الكون الر. 
بجملته. أن الجمال فى أصله شعور بالتلذذ 
قائم على إدراك' الملائم أو المناسب فى 
المرئيات والمسموعات أو فى الأشكال 
والأصوات. وإذا كانت أغلب مواطن رصد 
مظاهر الجمال وال ند الإنسان 
قائمة فى العلاقة بين العاشق وال معشوق 
فلذلك راجع لكون هذه العلاقة تكرس 
فى العمق شعورًا بأقرب أنواع التتاسب 
والتشابه والتطابق والامتزاج الممكن لدى 
الإنسان؛ وإن كان ذلك التشابه والتناسب 
راجع فى حقيقته إلى تناسب عام متجل فى“ 
جنبات الكون كله؛ إذ كل يا فى 
الكون يحيل بعضه إلى بء 
التتاغم والانسجام وال 


كان ابن خلدون قد أفاض فى تفسير 


فى نوع من 
ال. هذا وإذا 
وتعليل قواعد وضوابط الجمال الموسية 
ومجال السماع بوجه عام فإن الواقع يشهد 
على تعدد الإنتاج الجمالى فى حضارتنا 
الإسلامية: سواء تعلق الأمر بمجال اللغة 
والأدب أو العمارة أو الموسيقى أو الأخلاق» 


بجاتب الأنواع الآأج ن الإنتتاء 
ب ب الاصواع 2 2 


الفكحرى؛ كما هو شأن الصوفى فى 
الإسلام؛ وهو الإنتاج الذى لم يوظف 
مختلف رموزه الإشارية ولم يتجاوز اللغة 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


والتمثيل: والاستعارة والمجاز إلا كوسائل 


لمعائقة تجرية الجمال وتقربيها إلى الأفهام. 


و ت ذلك التأمسيل: على 
المستوى الوجودى؛ محاولات أخرى لتربية 
الحسس الجمالى والفنى وتهذيبه على 
الكين المتلقين ذلك 
الخظطاب: مع دفع مختلف الاعتراضات 
الك عن حو ذلك الحس اتمناق» 
خاصة ١‏ يقى والسماع؛ 


الكونها اعتراضات لا تخص قيمة الجمال 


توى مدارج ال 


مجبال الوه 


بك ذاته وإنما هى بالأحرى تتوجه بالنقد 
لبعض الممارسين البابطين بذلك الفن إلى 
الكستوى البهيمى؛ إذ "كل إناء بالذى فيه 
يرشح" ولعل هذا ما حمل الصوؤفية على 
العناية الشديدة بتفصيل شروط وآداب 'فن 
السماع' إبقاء على تلك الذ 
إليها آنفّا بين مغهوم الجمال ومنهوم 
الجلال؛ وحقاظًا على القصد الإيجابى 
المعلق على هذا النوع من الذوق الفنى حت 

فى الجانب التربوى والخلقى» وبهذا المعنى 


أبط المشار 


اتمسبر' 3 ل 6 ال شي فى تربية 
المريد هى تربية جمالية فى الأساس لأنها 
تدعو لإدراك الجمال ومحبته. 


وبهذا الصدد فإن الموقف الصوفى 
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العام من الفنء وبالتحديد من فن السماع 
والشعر والموسيقى يتلخص فى أته بالرغهم 
من إمكانية تفهم الدوافع الأخلاقية 
والمجتمعية لاعتراضات بعض الفقهاء ضد 
ممارسة السماع الذى ما حرم لديهم 'حتى 
أخذه أهل اللهو ونقلوه إلى لبوهم وقارنوه 
بشرب الخمر والزناء فحرم حينثذ سذا 
للذريعة" بالرغم من ذلك فإن صيغة القطع 


والإطلاق فى تلك الاعتراضات قد تعتبر 


غفلة عن إمكانية 
الموسيقى وتوظيفه؛ لي 
الذوق الفنى فحسب؛ ولكن أيضًا لأجل| 
الرفع بالإنسان إلى مستوى قيم أخرى [عِلِي 
وأهم كقيمة الحق والخير. وعليه فدقاع 
صوفية الإسلام عن مشروعية جمالية هذا 


رشيد وتهذيب الحس 


بقصد ترقية 


الفن قائم على أساس إمكانية توظيف 
الحس الموسيقى لدى الإنسان لأجل تهذيب 
العواضف وترسيخ الفضائل الجمالية 


و الجلالية. 


الجلال”" ( تبَرَكَ آم رلك ذى لَكْلَلٍ 
وَالإكرام » (الرحمن:78) أى: الذى لا جلال 
ولا كمال إلا وهو له ولا كرامة ولا 
مكرمة إلا وهى صادرة منه» فالجلال له 
فى ذاته والكرامة فائضة منه على خلقه» 
وفى تقديم لفظ الجلال على لفظ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ > 
الإكرام سر؛ وهو إن الجلال إشارة إلى 
التنزيه: وأما الإكرام فإضافة ولايد فيها 


من المضافين؛ والإكرام قريب من معنى 
الإنعام إلا أنه أخص منه؛ لأنه ينعم على 
من لا يحكرم:؛ ولا يكرم على من ينعم 
عليه؛ وقد قيل أن النبى 4 كان مارًا فى 
طريق إذ سمع أعرابيًا يقول: (اللهم إنى 
أسألك باسمك الأعظم العظيم؛ الحنان 
المنان؛ مالك الملك؛ ذو الجلال والإكرام) 
فقال النبى 48: دإنه دعى باسم الله الذى 
إذا دعى به أجاب وإذا سثل به أجاب»» 
'ومِتى أكثر العبد من ذكره صار جليل 
لقّدِم بين العوالم» ومن عرف جلال الله 


'تواضع له وتذئل. إن مفهوم الكمال فى 


ألعلسَمَة " الصوفية الإسلامية مرتبط 
بمفهوم الجمال والجلال) فهى مفاهيم 
مترابطة متكاملة: فالكامل جليل 


وجميل. ولكن الجليل والجميل ليسا 
كامنين بالضرورة؛ لكتهما بالضرورة 
قريبان من الكمالء فالحق يتجلى فى 
الجمال والجلال سمة للكمال المطلق 

بيد أن الكلام يريط مفهوم الجلال 
بالذات الإلية؛ فالجليل أحد أسماء الله 
الحسنى؛ وتلازم الجلالٌ صفات العظمة 
والجبروت:؛ والقوة: وحيثما نجد وصقًا 
المشاعر الخوفء والدهشة:؛ والذهول» 
والمحوء والفناء؛ والقهرهء والمزة؛ 


ها - 


ف 
والسلطة:؛ والعظمة؛ فهناك جلال أو 
إحساس بالجلال ونّد هذه المشاعر, 
والجليل هو المنفرد بصفات الجسلال 
والكمال والعظمة: المختص بالإكرام 
والكرامة؛: فكل جلال له وكل كرامة 
منه؛ والجلال إشسارة إلى التنزيسه» 
وال 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ام فيض منه على خلقه بالعطايا 


والمنح والآلاء والنعم وأسماء الله عز وجل 


تنقسم إلى ثلاثة أقسام: 

- القسم الأول: أسماء جمال؛ وهى 
الأسماء التى تورث تعلقًا بالله عز وجل. 

- القسم الثانى: أسماء جلال؛ وهلا 
الأسماء التى تورث تعظيمًا لله عز وجل. 

- القسم الثالث: اسماء تجمع بك 


الجمال والجلال؛ وهى الأسماء التى تورث 
تملا وتعظيما لله عز وجل 

وفى الآخرة يحط الجمال رحاله 
كاعظم جزاء ينتظر الموحدين؛ إنها الجنة 
التى يتحقق غيها الجمال بأروع حلله بما لا 
ت ولا خطر على قلب 
بشرء فهى نور يتلألاً وربحانة تهتز وقصر 


عين رات ولا أذن 


مشيد ونهر مطرد وفاكهة نضيجة وزوجة 
حسناء جميلة وحلل كثيرة فى دور عالية 
بهية سليمة: ونصوص الكتاب والسنة 
ل 


اثر فى وصف هذا الجمال لتشحن 


همم العاملين وتوقظ 
ويصة ا بقوله: هلي 


ا ا 


ببسو يَخلَدُ وَل يَمُوتوَ 


لا يبلى يكم ولا يفنى شْبَابهُم. رواه 
أحمدء وقال 2: إن 3 فى الْجثةٍ 


نهم 


ويمكن أن نوجز الجسال والجلال 


عاك الصوفية فنبين أن إدراك الجمال 


الفطرة الروحانية والطبيعة 
الصافية للتمييز بين الجمال المطلق جمال 


الخلسق والجمال المقيد وهو جمال 


عدم فصم العلاقة بينهما وموقف الصوفية 
من انجمال مرتبط بالجمال الإلبى وكل 
الجمالات الجزئية تشارك فيه وتريط به 
لأنها أثر من آثارو!*". 


ويُعرف الفزالى الجمال”*") بأن 


جوم 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
الجمال الحسى نسبى غير مطلق وانجمال 


المطلق هو الواحد الذى لا ند له. ويرى ابن وصرحٌ بإطلاق الجمال ولا تقل 
عربى أن تزين العبد لله يكون بالعبودية بتقييده ميلا لززخرف زينة 
وإتباع السنة ومحبته؛ لأن كل المخلوقات فكل مليح حُسَهُ من جمالبا 
تستمد حسنها منه كما يشير لبذا المعنى معار بل حسنه كل مليحة 
ابن الفارض فيقول: 
أ.د/ رمضان بسطاويسى محمد 
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املس الأعلى لللنثاون |الإمشالميية 79س 


(1) الحجر: 40 

() الأعراف: ؟؟؛يوئس نلا, الكهف:!؛ الكيف: 47 طه: 

(4) آل عمران: .آل عمران: 59»آل عمران: 140 

(5) البقرة؛ 109 الأنعام:1 ٠١‏ 

)١(‏ الأنعام: ,1١7‏ الإسراء:؟4. 

(1) الرحمن: 78 

(4) تفسير القرطبى الآية "من سورة النحل صفحات  -15456‏ -150. 

(1) وانجسال: مصدر الجميلة ملعيل والجمال الحسن يكون فى الفمل والخُلّق. وقد جُمُّل الرجّل: 
٠‏ وجمّسه أى بالتخفيف؛ وجُمّال؛ الأخيرة لا نُكسسر. والجسال: ٠:‏ بالضم 

وجمله أى زيّسه. والأْجسّل: كدف الجميل. وامرأة جَسْلاه وجميلة: وهو أحد 

وهو 'الحسن انظر: لسان العرد 

)٠١(‏ صحيح الإمام مسلم؛ كتاب الإبمان؛ باب تحريم الك زهان 


(11) لسان العرب لابن منظور - توفى ١‏ ١/اه‏ -.. صفحاك دكي 46[7: دار لسان العرب ب 
)1١(‏ النحل: 1 
(1) سورة ق: 3 
(14) اللشدعد اه 
(16) الصافات: + 
(15) الأعراف: 7 
(10) الأعراف:01- 25, 
()الشسية 


لل 


(19) يوسف: 5 

(0؟) الحجر: 40 

(01) الأحزاب: 15 

(11) مستد الإمام أحمد. 141/6 

(؟؟) أحمد الطيب: مادة الجمال فى موسوعة المفاهيم الإسلامية: وزارة الأوقاف. 

(14) أبوحامد النزلى: إحياء علوم الدين' 
1 


جلو الجن ازع > سرف 07 


(10) الفتوحات؛ الجزءة؛ ص71 
(51) الفتوحات: الجزء؟: ص ه44 
(90) الإنسان الكامل. جزءا, 00د ا 


(14) الفتوحات؛ ج7: ص44 
(15) ابن عريى: الفتوحات؛ ج7: ص84 


(*) الفتوحات: ج7: ص0 


- ع موسوعة التصوف الإسلامى 


(1) الفتوحات: ج؟: ص١١‏ 

(1؟) وبالنسبة للجلال ققد جاء فى لسان العرب: الله الجَليلٌ سبحانه ذو الجلال والإكرام: جل جلال الله 
وجلالٌ الله: عظمتٌه؛ ولا يقال الجلا إلا لله. والجليل: مسن صفات الله تقسدس وتعالى: وقد يوصف به 
الأمر العظيم: والرجل ذو أبِظُوا بيا ذا الجلال والإكرام؛ قيل: أراد 
عظمر ِنُو: قال ابن الأشير: ويروى بالحاء المهملة وهو كلام أبى 
الدرداء فى الأكثر؛ وهو سبحانه وتمالى الجِلِيلٌ الموصوف بنعوت الجلال» والحاوى جمينهاء هو الجليلٌ 

راجع إلى كمال الذات؛ والمظيم راجع إلى 

ل وجُلال: عظّم: والأنشى جليلة وجلالة. 


او نحطي 


وجاء تفسيره فى بعسض اللفنات: 


الُلق وهو راجع إلى كمال الصفات: كما أن ال 
كمال الذات والصفات. وَجْلٌ الشيءٌ يُجِلُ جلالاً وجلا وهو 
وأجنه: عظّمه؛ يقال جل فلان فى عينى أى عظُّمء وأجللته رأيته جليلاً 
وأجللته اى عَظّمته. وجل هلان يي بالكسر جلالة أى عَم ره فهو جليل. 

(77) الإنسان:٠7.‏ محمد:6١:‏ المطففين:71- /748 

(74) الكلا 
بيروت 1187م المجلد الأول ص775. 

اء علوم الدين (كتاب "اليس وانشوق والأنس والرضا: دار الغد المربى 1540م 


» واجكلته فى المرتية» 


'باذى: التسرف ل ذهب أهل التصوف, س١٠؛‏ والموسوعة الفلسسفية المربيسة معهد الإثماء المريسى 


(5) بو حامد القزالى: | 


ص/اء- 11 


الحجاب 


الشيء يحجبه حجبًا وحجابًاء وحجبه 


ستره؛ وقد احتجب؛ وتحجب: إذا اكتن 


من وراء حجاب» وحجيه: أى منعه مسن 
الدخول. والحجاب: اسم ما احتجب به: 
وكل ما حال بين شيئين حجاب: والجمج 
حجب. وكل شيء منع شيئاء فقد حجبه/ 
والمحجوب: انضرير””' كما يفيد المنع م 
الوصول” وكل ما حجبت به بين شيئين 
فهو حجاب؛ ومنه الحجاب اتحاجز؛ وهو 
الحجاب المعترض الذى بين القلب 
والمعدة'". وكل ما يستر المطلوب ويمنع من 
الوصول إليه فهو حج اب: كالستر 
والبواب والجسم والعجز والمعصية!". 

وقد ورد لفظ “الحجاب” فى القرآن 
0 على 
الاعتزال والستارة 


0 المجنس الأعلى للشئون الإسلامية 


وهو الحاجب والعازل الذى فرض على 
كه د وَإدَا سَا 
قَسْمَلُوضب ين ورَآءٍ جاب ) (الأحزاب 07). 

ولسوف يفصل بين أصحاب الجنة 


لقي صَّ مك 


أزواج النب 


يتات وَعَل الأغرافٍ رِجَاليَمْرِكُونَ كل 


سلماف و وَنَادُوًا 2 » (الأعراف 415). 


والقيتنلاكتار يحجب الشمس «١‏ فَقَالَ إيّ 


أحَبِثُ حب الكت رحن وك َي حَق تار 
ِلَفِجَاب رج 4 (سورة ص 51 

ولا يكلم الله البشر إلا بطريق الوحى 
أو من وراء حجاب عازل؛ فهو سبحانه 
يحجب المصطفين عن النور المنبعث من 
وجهه- عزوجل - ( وَبَاكن ليَرأن 
يُكَلِسَه أ إلا وَحَيا أ ين وَرَآي تاب > 


(سورة الشورى :)0١‏ وقال الكافرون 


وَبَيِيكَ حاب فَأَغمَلَ 


نا عَدِلُونَ 4 (سورة قصلت 5) 


جء## عه 


وعندما يقرأ الرسول 44 القسرآن 
ال يم يجعل الله - زوجل - با 
وبين الذين لا يؤمنون بالآخرة ( جاب 


مُسْيُورًا 4 (سورة الإسراء 40) 

فقد جاء لفظ الحجاب فى القرآن 
الكريم ليدل علس معنى الستر وال منع» 
سواء كان هذا الستر حسيًا أو معنويًا 
عند الصوفية: 

والحجاب فى اصطلاح الصوفية: هو 
كل ما يستر المطلوب؛ وهو عندهم 
"انطباع الصور الكونية فى انقلب المائعة 
تقبول تجلى الحق”". 

إن كل ما سوى انحق تعالى إنما هو 
حجاب عنه ':ولولا ظلمة الكون لظهر ذور 
الغيبء ولولا فتتة السنفس لارتفعت 
الحجب؛ ولولا العوائق لانكشفت 
الحقائق؛ ولولا العلل لبرزت القدرة؛ ولولا 
الطمع لرسخت المحبة؛ ولولا حظ باق 
لأحرق الأرواح الاشتياق» ونولا البعد 
لشوهد الرب” فإذا انكشف الحجاب 
انقطعت هذه الأسباب» وإذا انقطعت هذه 
العلائق ارتفعت العوائق. 

يقول "الغزالى": إن حجاب الخلق عن 
الحق أربع: النفسء والبوىء والشيطان 
والدنيا"”". 


موسوعة التصوف الإسلامى 
ى الصوفية أن الحجاب السذ: 
و ية أن الحجاب السذى 


يحتجب به الإنسان عن قرب اللّه؛ إما أن 


يكون نورانيّاء وهو نور الروح؛ وإما أن 
يكون ظلمانيا؛ وهو ظلمة الجسم”. 
فالنفس هى السبب الرئيسى فيما يعرض 
مسن ظلمات. يقول بعضهم: إن حجايى» 


ن ريى؛ نفسى؛ فما دامت معى 


فنفسى قائمة بين يدى تحجبنى عن 


وكل من النفس والعقل والروح له 
حجاب؛ فحجاب النفس النشهوات 
والكزات» وحجاب القلب الملاحظة فى غير 
اتخسق: وحجاب العقل وقوفه مع المعانى 
المموفضة) وحجاب السر الوقوف مع 
الأسرار؛ وحجاب الروح المكاشقة» 
وهكذا. 

ولكل جارحة شهوة معينة من شأنها 
أن تولد حجايًا خاصًاء فالجواهر 
والأعراض والعناصر والأجسام والصور 
والصفات» كل أولئك حجب كثيرة تحول 
دون كشف الأسرار الإلبية. والحق الأعلى 
محجوب عن الناس جميمًاء اللهم إلا عن 
الأولياء وحدهم. 

وضد "الحجاب” الذى يتميز بالقيض 


هو الحشف أو "البسط”؛ والقبض 


3500-7 


أذ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
والبسط حالتان غير إراديتين؛ لا يستطيع 
جهد إن 


انى أن يحدثهها أو يقضى 
عليهماء وذلك أنهما يأتيان من الله تعالى» 


على أنه حيث تضعف النفس السذا 
تطيع أن تتغلب على العقبات. وحين 
تنمحى الشهوة؛ فإن جميع الرغبات القانية 


تنمحى بتجلى الحقيقة:؛ وهناشك يتمزق 
الحجاب ويبلل الذى يطلب الحق غاية 
مرادو. 

والمحجوب هو الذى أغلق قلبه دون 
التور الإلبى؛ لأن صحوه تهيمن عليه شهوته 
الخسية أو العقلية. 

ويستخدم الصوذية كلمة 'انحجاب” 
بمعان متعددة حسب الحال الذى يتكلِسون" 
فيه؛ فيقال أحيانًا: إن هذا المريد الصادق 
أو السالك قد كّشِفّ عنه الحجاب: أى 
رفع عنه حجاب الدنياء وظهرت التجليات» 
والمنن؛ والعطايا التى تتوارد على قلبه؛ 
وأصبح من أهل المكاشفات والفتوحات: 
أى أنه وصل إلى مقام الولاية؛ وأضحى من 
أصحاب الأسرار. ويستخدم "الحجاب" - 
أيضا- بمعنى "الحجب": ويكون ذلك 
عندما يسقط الولى: ويقع فى الالتباس» 
فينتكس ويتلف: فيقال عنه: إنه قر 
حجب؛ أى رجع إلى نظره ويصره وحسه 


ونفسه؛ ومدركاته الحسية؛ وفقد المنن 


الربانية؛ والفيوضات الرحمانية؛ والعلوم 
الاشرا 


اف فى قلوب الأولياء؛ 
وأهل الحق: والعارفين بالله 


ويمكن أن يستخدم 'الحجاب' بمعنى 


"الستر"؛ أى لا يعرف حال العيد الصالح» 
فهو مستور عن الخلق؛ منروف للّه: فلا 
يعرف مقامه عند الناس؛ وما أفاض الله 
به عليه من النعم؛ والرحمات والمتن؛ ولبذا 
العبد فى هذه الحالة حجاب من نفسه على 
نفسهء فلا تعلم يده ما ذاقه قلبه من 
ثمرات المجاهدة 9" 

وهناك مسألة مهمة يجب الإشارة إليها 
هلما يتعلق بحجاب العقل: هى أن "التقليد" 
ايع حجنابًا للعقل ومانعا له من الانطلاق» 
ومعوقًا له عن التفكير؛ ومن هنا نجد الله 
- سبحانه - يثنى على الذين يخلصون 
للحقائق» ويميزون بين الأشياءء 
البحث والتمحيص2» فياخذون ما هو 


يعد 


الألبب©2)) (سورة الزمر 019 018 


ما نجده سبحانه يندد بالمقلدين 


السذين لا يفكرون إلا بعقول غيرهم: 
ويجمدون على القديم المألوف؛ ولو كان 


لو 


الجديد أهدى وأجدى لبم”' < وَإِذَا قبل لَهُمْ 
أله قَاُوا َل تميعُ مآ قينا عَلَيْهِ 


ف اس أسى 


ايا أَوَلو كارت ٍَابَآوْهُمْ لا يَخْقلُور اَي 
وَلَا يَهْعَدُونَ 4 (البقرة .)17١‏ 

وهدا الحجاب الذى تحدث الصوفية 
عنه هو خاص بالخلق أو البشرء أما الله 
- سبحانه وتعالى - فإنه لا يصحأن 
يكون حجابًا ولا محجويّاء يقول الشيخ 
زروق: "وإنما قلنا: إن احتجاب الخلق بهم» 
الآن الحق -- سبحانه -- لا يصح أن يكون 
حجابا ولا محجويا”". 

ويستدل "ابن عطاء الله" على بطلا 
وجود الحجاب فى حقه تعالى بعشرة مور 
متعجبًا من كل واحد لظهوره مع خفائه؛ 
لشدة ظهوره عند العارفين وشدة خفائه 
عند الغافلين الجاهلين: 

-١‏ إنهلا يتصور أن يحجب الحقّ 
شسيءٌ؛ وهو الذى أظهر كل شيء من 
العدم إلى الوجودء وخصصه بإرادته وأبرزه 


بقدرته؛ وأتقنه بحكمته؛ وتجلى فيه 
برحمته. 
0-7 إنهلا يتصور أن يحجب الحق 


شيء؛ وهو الذى ظهر بكل شيء؛ فقد 
تجلى بكل شيء: فلا وجود لشيء مع 


موسوعة التصوف الإسلامى - 
وجوده فكيف يحجبه شيء ؟ إنه المنفرد 
بالكمال والبقاء والأزلية. 

*- إنهلا يتصور أن يحجب الحقّ 


شيءٌ: وهو الذى ظهر فى كل شيء» 


بقدرته وحكمته: القدرة باطنسة» 
والى ة ظاهرة» فالوجود كله بين 


قدرة وحكمة؛ وقد قال بعض الصوفية: 


"ما رأيت شيئًا إلا رأيت الله فيه؛ أى بقدرته 


وحكمته". 

4 إنه لا يتصور أن يحجب الحقّ 
شيءٌ؛ وهو الظاهر لكل شيء: فهو 
4تجلس لكل ثسيء بأسرار ذاته وأنوار 
صفاثه. ونا تجلى لكل شيء: وعرفه فى 
البباطن/جكل شيء؛ وسبح بحمده كل 


شيء: فلم يحجبه شيء عن شيءءط وَإن ين 


بخ عتتدرم 4 (الإسراء: 41). 

يقول بلسان حاله: سبحان المتجلى 
لكل شيء؛ الظاهر بكل شيء يفقهه 
العارقون: ويجهله الغافلون. 

ه- إنهلا يتصور أن يحجب الحقّ 
شيءٌ؛ وهو الظاهر قبل وجود كل شيء» 
فكل ما ظهر فمنه وإليه؛ فكان فى آزله 
ظاهرًا بنفسه ثم تجلى لنفسه بنفسه؛ فهو 
الغنى بذاته عن أن يظهر بغيره أو يحتاج إلى 


من يعرقه غيره. 


7 


1- | إنه لا يتصور أن يحجب انحقٌ 
لأنه 


5؛ وهو أظهر من كل ث 


الواجب الوجود لذاته,» وكل ثسيء إنما 
وجد بإيجاده؛ فهو السبب فى ظهور كل 


00 


ما ظهرا 
0 إنه لا يتصور أن يحجب الحقّ 
شي وهو الواحد الذى ليس معه شيء؛ 
فوحدانيته تتحقق أزلا وأبدا*. 
8- إنهلا يتصور أن يحجب الحقّ 
شيءٌ؛ وهو أقرب إلى الإنسان من كل 
لشن وتعلمُمَا 
ونون يو نذلة. وى أذرب إلنه ين خبل 
آلْوَرِيدٍ4 (سسورة ق 4015 ( وَكدنُ أرب له 
مكُح وَلكن لا تُبَصِرُونَ 4 (الواقمة: 7006 
وقربه تعالى قرب علم وإحاطة وشهود 
الأقرب مسافة؛ إذ لا مسافة بين الله 
والإنسان"". 


شيء (وِلقَدَ 


0-5 إنهلا يتصور أن يحجب الحقّ 
شيءٌ؛ ولولاه ما كان ظهور ووجود كل 
شيء؛ فكل ما ظهر فى عالم الشهادة 
فهو فائض عن عالم الفيب: وكل ما برز 
فى عالم الملكوت فهو فائض من بحر 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الجبروتء فلا وجود للأشياء إلا منه؛ ولا 
قيام لبا إلا بهء ومن ثم فهس مفتقرة إليه» 
وهو غنى عنها”". 

-٠١‏ إنه لا يتصور أن يظهر الوجود 
فى العدمء كما لا يتتصور أن يثتبت 
الحادث مع من له وصف القدم: فالأشياء 
عدم بالنسية لله وعلى فرض وجودها 
فهى حادثة فانية؛ ولا نسبة للعدم مع 
الوجودء ولا للحادث مع القديم. 

فالوجود والعدم ضدان لا يجتمعان» 
والحادث والقديم متنافيان لا يلتقيان. وقد 
اتير أن الحق واجب الوجود2ء وكل ما 


بستؤاةً عدم على التحقيق» فإذا ظهر الوجود 


إفتغبى_-صّنْده وهو العدم» كيف يتصوره 


أَلْحَقٍ ِل اَلضّلَلُ » (صسورة يونس *6, 
والقديم والحادث لا يلتقيان» فإذا قرن 
الحادث بالقديم تلاشى الحادث وبقى 
القديه"" . 


أ.د/ محفوظ عزام 


عد 
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المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الحروف 


أولاً: مقدمة, 

أسس الصوفية على الحصروف علمًا 
متكاملاً. وارتبط هذا العلم بعلوم أخرى 
مشل "علم الجف رو السيمياءولحساب 
الجمسل". وهو علم ليس قاصرًا على 
التصوف الإسلامى وحده: بل وجد نه مثيلاً 
فى العلوم الباطنية القديمة المتأصلة في 
التراث الإسلامى. كما “يشبه إلى حد بلهة 
"القيالة" أو التصوف اليهودى"؛ وَيَكوو؟ 
المحققون فى هذا العلم أن العالم قد خلق 
من ثمانية وغشرين حرفًا : وهى حروف 
الأيجدية العربية'"'؛ ثم تركيبها بطريقة 
معينة لتدل بكل صورة على جانب معين 
من جوانب الوجود المادى وغير المادىومنها 
يفهم كثير من الأسرار الكونية والإلبية 
الماضية والمستقبلة أيضنًا. 

وتعد السمة المميزة لعلم الحروف عند 
الصوفية: كونه علمًا يساعد على تنمية 
قدرة رؤية الكون بكل أبماده بشكل 
| يجعل باستطاعة 


مكجبائن مونجيد .م 


الإنسان قراءة كل ظاهرة من ظواهره: 
"والصوفى فى علم الحروف يسعى لفك 
رموز الرسالة الكونية””. 
يا: تعريف الحروف: 

الحروف مفردها حرف: والحرف فى 
عرف العرب يطلق على ما يتركب منه 
؟كلفظ؛ وهكذا فى سائر اللقات؛ ويسمى 
اللخرف النهجى؛ وحرف البجاء وحرف 


:ايض :ؤلحرف ال معجم. '". ومن ثم فإن حرف 


البجاء كحرف المقطع أو الكلمة؛ وقد 
ورد فى القرآن بهذا المعنى فى قوله تعالى: 
١‏ وين ألناس سَن يب لخ زوه قل أصَائَةر 
عؤاعنا 


إن 
وجيف 4 (الحج:١١)‏ وف 
الحرف لبجة من لرجات العرب "نزل القرآن 
على سبعة أحرف" وقد يدل على أنه نزل 
على سبع قراءات” 

وفى النحو هو أحد أنواع الكلام 
الثلاثة؛ وهو كل ما ليس اسمًا أو قملاً 


أء كان مركبًا من حرف أو أكثر. 


الحديث أن 


د 


والحرف ف مطلح التتصوف 
اللغة أ الوساطة يخاطب بها الحق الفبد: 
وهوما قاله محيى الدين بن عريى ات 
4ه/ 1740م "الحرف هو اللغة؛ وهو ما 
يخاطبك الحق به من العبادات”*. 

ويمرف الجرحانى الحروف عند 
الصوفية» أنها "هى الحقائق البسيطة من 
الأعيان وعندهم الحروف العاليات؛ وهى 
الشئون الذاتية الكائنة فى غيب الغيوب 
دكالث النواة" غالحرف يحمل فى 
داخله أسرار الوجود. وتكمن فيه جميع 
الحقائق الكونية والإلبية: المشاهدة أو 


ان والزمان. 


الغائبة عن الأعيان فى 11 

ويورد عبد الرزاق الكاشانئى لك 
صورلمعنى الحروف عند الصوفية 
وأنواعها. فيتكلم عن الحرف الوحدانى» 
والحرف الوجودى» والحروف العاليات”". 
وهى أهم صورة من صور الحروف التسى 
يعتنى بها الصوفية. 

والحروف العاليات يعنون بها أعيان 
الكاثتات من حيث تمينها؛ أى وجودها 


فى أعلى مراتب التعينات. كما ت 


الحروف فى هذه المرتبة باسم الحروف 
العلوية. وهذا ما أشار إليه ابن عرب 
قائلاً: 


موسوعة التصوف الإسلامى 
نا حروف عاليات ثم نظل 
متعلقات فى ذرنى أعلا القلل 


أنا أنت فيه ونحن أنت وأنت هو 
والكل فى "هو" فسل عمن وصل 
ويسمى ابن عريى هذه الحروف باسم 
المفاتيح الأولى؛ المعبر عنها بمفاتيح الغيب» 


وهى الأسماء الذاتية» وأمهات الشئون 
الأصلية؛ التى هى الماهيات من لوازمها 
ونتائج تعقل تعريفاتها. 

أماعب ال يم الجيلى 


171له/18 اما فيرى الحروف على ثمانية 
هى: 

7 حروف حقيقية؛ وهى أعيان الأسماء 
[القتنات 

ات خسروف عاليات؛ وهى ذوات 
معلومات العلم الإلبى المعبرعتها بالأعيان 
الثابتة فى العلم الإلبى. 

؟ل حروف روحية؛ وهى الأرواح 
النورانية التى أظهر الله بها هذا الوجود» 
كما أظهر الكلمات بالحروف الملفوظة. 


حروف صورية؛ وهى جوانح هذا 
العالم الكلى وجوارح الإنسان. 

حروف معنوية؛ وهى حركات 
الأشياء وسكناتهاء ينشأ منها حروف 
يتريكب من تلك الحروف كلمات مناسبة 


قفاوت 


لحال المتحرك؛ كالإتسان فى حال 
قيامه؛ يترركب منه صورة "ألف' وهى فى 
حال منامه صورة "الباء"؛ إلى غير ذلك. 

.١‏ حروف حسية؛ وهى ما تشاهد رقمًا 
ابة. 

/د حروف لفظية؛ وهى ما تشكل فى 
البواء من فرع الريح الخارج من الحلق على 
مخارج الحروف. 


8- حروف خيالية؛ وهى صورة تلاك 
الحروف فى نفس الإنسان عند تعقله لباء 
ولا يهتم الصوفية بكل هذه الأطوار 
ذه الحروفث 
الطور الذى يدل على حقيقة الكحرن” 
والحياة:؛ والألوهية. والمعرفة القراتيحة 


للحروف. وإنما يعنيهم من 


وغيرها من معارف؛ لا تكون مثتاحة لكل 
البشر؛ بل هى قاصرة على خاصة الخاصة 

ن أهل التصوفء لأن بمعرفته تنفتح 
أسرار الكون الطبيعية وما وراء الطبيعة 
ويعرف آسرار الحكمة الإلبية. وهو ما 
يؤكده الجيلى قائلاً.' من تجلى الله عليه 
فى المنظر الحرفى: أطلع على حقيقة 
كينونته فى العلم الإلبى بأى صفة وعلى 
أى حال؛ وفى أى مرتبة؛ أقامه الله تعالى 
فى علمه" 


وهذا الاتجاه فى الحديث عن معنى 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الحروف وأسرارهاء أمرا قاصر) على التصوف 
الإسلامى وحده: نا.وإنما 
شارك فيها العديد من التيارات؛ الروحانية 


| سبق وذ 


والفكرية؛ وهوما يدفعنا إلى تتبع تاريخية 
هذا العلم عند المسلمين. 
ثالثًا: نشأة علم الحروف عند الصوفية: 
نشأ علم الحروف عند الصوؤفية فى 
البداية؛ ويصفة خاصة: فى أوساط 
يعة» ثم انتشر منها إلى 
الحركة الصوفية السنية التى كانت فى 
ذلك الوقت فى بواكير عهدها ؛ ولكنها 
عت تو 


الصوفية الث 


بِيرًا من الث 
آلثانّث والرابع البجريين. 
بيدأت التأملات الحروفية للصوفية 


منذ القرن الثالث البجرى حتى وصلت إلى 


ج فى القرن 


أوج نضجها عنسد ابن عريى وكتابة 
"الفتو ات المكية" وقد تناول ف 3 
الحروف كلا التياران الصوفى الشيعى 
والصوفى السنى. 


ومن أوائل النصوص التى عرضت هذا 
الموضوع كتاب 'ختم الأولياء”” للح 
الترمذى" لآت١7اهآ‏ الذى تتاول فيه علم 
الحروف؛ بالإضافة إلى تنويهات تدل على 
فكر حروفي ناضج؛ لاسيما فى الجزء 
الخاص بالتساؤلات 


-غخ- 


(ت57م) يوضح فيها المؤلف أن الحروف 
البجائية 
للكائنات فالله؛ ويشير إليه باسم الإشارة 


الأصل والجذور الحقيقية 
(هو) نشر فى الكون الكلمة الخلاقة» 
وهى (كن) التى شككلت ذرات التراب 
الأصلية؛ وهذه الحروف الأولى همى 
الأشكال الروحانية لحكل شىء فى 
الوجودء ثم تحولت هذه الحروف إلى 
(معقولات) فى البواء قبل أن تأخذ شكل 
(المفعولات) فى مياه عالمنا السفلى. 

ونجد فى أعمال ومؤلفات المتصوفة 

ل الحروف توازنا بين علم النى 
والمعطيات القرآنية والنظام الكونى: وهى 
التى تناولها ابن عربى بتوسع فى كتابه 
"الفتوحات": بالإضافة إلى بعض النصوص 
ذات المحتوى الصوفى المحض؛ مثل كتاب 
"الطواسين” للحسلاج أت ١‏ 5هم/117م] 
وكتاب المواقف والمخاطبات وكتاب 
“مواقف المواقف" للتفرى ات564ه/110م) 
وهى دراسات تهدف إلى دراسة اللفة 
باعتبارها الطريق الوحيد لمعرفة الله 
وكشف أسراره أيضاء وباعتبارها حجابا 


عازلا لا يحجب الله عن الوعى الصوفى» 


موسوعة التصوف الإسلامى 
إلى جانب 
/4٠٠ما.‏ هذا بالإضافة إلى طائفة 


كتاب "نحو القلوب للقشيرى آت 


تخصصت فى دراسة الحروف؛ وأطلق 
ليها أسم الحروظية. 
وسنتناول ببعض التفاصيل أهم 
الشخصيات الصوفية التى بحثت فكرة 
الحروف من خلال مؤلفاتهم. ويأتى فى 
مقدمتهم "الحسين بن منصور الحلاج » 
الذى صرح بأن فى القرآن الكريم علم 
ِل شىء. وعلم القرآن فى الأحرف الت 
فى أوائل السور'"؛ ولم يكتف الحلاج 
كلك وإنما طبق الحروف على غير 


القترآن: وأخذ يحلل اسم (محصد) ”". 


وم تعرازيل) فقابل كل حرف منهما 
فى ينأسبةا؟". 
ونظر الجبار التفرى إلى صور 


الحروف بعين الصوفى؛ فرآها كلها 
مرضى إلا الألف؛ ويعنى به اللّه؛ فطلب 
إلى الصوفية أن يخرجوا عن الحروف التى 
تدل على العلم الذى ضده الجهل"9"., 
وكان له موقف فى "أدب الحروف" يقول 
فيه: "وجاءتك الحروف فقالت لك : قل 
لله. قل للحروف إنما أنت الله»وإنما أنت 
لسان من ألسنة الله إن أمرنى أن أقول لك 
بهء أو لكل الخلق قلت به؛ وإن أمرنى أن 


مع 


ادم المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


أقول لك ولكل ما خلق بك؛ قلت ب 
وإن أمرنى أن أقول لك ولكل ما خلق بك: 
قلت: بك مالى وللأنس إنى رأيت ربى فى 
قلوب الأنس؛ يقول لبا ما شاء. إنى رأيت 


ة يقول لبأ هوما 


ربى فى عيون الملا 


اء. فكيف أقول 


وفى موضع آخر تناول النفرى الحرة 
يكستاكاة م وبط الحرف) ومن املق 
الحرفء وما كل الحرف؟5 قال الله قل 
أعلى الحرف اسمى:؛ وأوسط الحرف 
عزيمتى؛ والحرف كله لغاتى والسنتى. 
فالملك يستجيب للاسم لأنه بايه. والجنلٌ 

تجيب للعزيمة لأنها بابه. والأ 
يستجيب لجميع الحروف لأنه بابه 

ويورد النفرى حديئًا من الحرف أثاء 
تناونه لمصطلح الحجاب؛ فيقول "الحرف 
حجاء والحجاب حرف*" "مما يدل على 
اعتقاده بأن الحرف له معنى باطنى» وأن 
الحرف له سر غير ما يكشف عنه انظاهر. 
فهو يريد أن يبحث عن رمزية الحرف 
ومره د أن ينفذ إلى ماوراء 
الحرف» وإلى ما وراء الرمزء نيكشف عن. 
الأسرار المختفية خلف الحروف. 


إزه؛ ويرب 


ويشرح عفيف الدين التلمسانى 


مواقف النفرى فى الحروف. ويرى أن 


الحرف عنده ينى الخلق» فمن كان 
مقامه فى عائم الخلقء سرت الحروف فيه 
حتى تستولى عليه وإذا نطق الناطق 
بالحرف صبغ الحرف بمبلغ فهمه. أى 
يختلف فهم الحرف 
فإذا كان يقف عند حدود العلم الحسى 
دود العالم المادىء 


بمقدار علم الإنسان: 


أما إذا كان يهدف بعلمه إلى الكشذ 


والوصول؛: ساعده الحرف بما به من سر 
إدراك هذا الأمر. 


من أسرار 
وأحيائًا يطابق النفرى بين معنى الحرف 
ومبِعتبى الإنسان» فيقول: "الحرف اليسرى 
الحروف إلى الجنة؛ والحرف السوء 
يتسرى ضى الحروف إلى النار؛ ويشرجح 
التلمسانى هذا بأن الإنسان الحسن فيما 
يرى النفرى . إنما يدل الناس إلى الجنة؛ 
والإنسان السوء إنما يدل الناس إلى النار'”", 


أما "أبو حامد الفزالى" لته١مه/‏ 


١م‏ فكانت له أراء كثيرة فى 
الحروف؛: رصدها فى رسائل عديدة 
ضاعت كلهاء منها" أ), ان وف 
الكلمات"؛ و"جملة الأسصاء': و"خواص 
الخواص"؛ وارسالة فى الأحرف"؛ وتشرح 
نخبة الأسماء' وأفواتح السور”؛ و"المبادئ 


قاضه 


والغايات فى أسرار الحروف! 


تيوت 


وقد بقى للفزالى كتاب واحد عبر 
افيه عن توجهه نحو الحروف وهو "المقصد 
الأسنى فى شرح أسماء الله الحسنى" 


عرض فيه لأسماء الله الحسنى على 
الصورة المعتادة مع ضبط النفس عن 
الخوض فى الأسرار. وخلص فى الم 
الثالث منه إلى أن أسماء الله الحسنى تزيد 
على تسعة وتسعين توقيفاً. 

وللفزالى نص آخرء وهو جزء من 


الباب الثالث من كتاب "المعارف العقلية 
والباب الحكمة الإلبية؛ قد عرض فيه 
للقول بالحروف. وتطرق إلى الصوبثٌ 
والحرف. ولا تعتبر محاولاته تلك ذات.قيمية 
ذكر فى عالم الحروف عند الصوفية. 
وربما يرجع ذلك وفى المقام الأول إلى أن 
أهم مؤلفاته التى تناول فيها موضوع 
الحروف قد فقدت:؛ مما أفقدنا معرفة 


كاملة لمدى إسهامه فى هذا المجال. 

ثم تدخل معالجة الحروف بعد الغزالى 
إلى عالم التصوف من جديد وتبرز بصورة 
واضحة عندهمء؛ بل تعتبر من مميزات 
المعرفة الصوفية» ولازمة من لوازم أبحاثهم 
وتبرز بصورة واضحة على يد 'محى الدين 
بن عريى"؛ وخاصة فى كتابه "الفتوحات 


المكية" من الباب الثانى إلى الباب السابع 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سحت 
والحروف عنده لا تشير إلى معرفة محددة» 


لأن ما تحمله من دلالات ورموز تكشف 


عن معرفة باطنية 

نا يق فلب شود العتازقه 
الكبرى" تصاحبه أبو العياس أ. بن 
على البونى نت7548ه/1778 ١م‏ من أهم 


الكتابات الصوفية فى علم الحروف» فى 

حين يرفض لويس ماسينيون اعتباره كتابًا 

فى التصوفء ويضعه ضمن كتب السحر 
323 

والتئجيه!ةة 


والحقيقة أن البونى قد جمع فى 
كَتَبه هذا بين الحروف ومقدرتها 
السحرية؛ والكتاب يحوى إلى جائب علم 
الَحَروف على فصول عديدة فى علم الفلك 
والكيمياء ومعرفة الطالع: إلا أن الجزء 


الأكبرمن الكتاب يهتم بشكل كب 
ومحورى بكيفية استخدام ألقوة الخفية 
والأسماء لمعرفة الأحداث المستقبلية, 
وعندما ينطق الإنسان بالكلمات 


السحريةء فإن هذه الكتمات تمنحه 
سلطائًا على المدكلمة الكونية التى 
تشكل الظواهر وتسيطر عليها؛ وسعى 
للاستفادة من هذه الأسرار فيما يختص 
بالحياة المعاشة" فاسم الله الأعظم يجاب 


به عند الاضطرار". 
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نا اعتبره البعض خارجًا 


3 
نطاق الصوفية والمتصوفة: لأن الصوفى 
لايسعىمنوراء علمه وعمله إلى 
اكتساب شيء فى الحياة: بل هو زاهر 


فيهاء ولكن البونى يسعى من معرفة 
أسرار الحروف إلى تحقيق الرغبات 

ويتناول البونى شرح "يسم اللّه الر. 
الرحيم” وهى من تسعة عشر حرفًاء منها 
عشرة غير مكررة هى الاسم الأعظم: 
وصار علم الحروف يق 
الطبيعة بقطع النظر عن كون مستخدمها 
برا أو فاجر. ويعتبر الحروف آمة من الأمه3 
ولكل حرف منها سرها الخاص, فِضِى. 
معرض تناوله لحرف الميم يقول" إن وال 
هذا الحرف هى التى تجمد الثلج وتلقيه فى 
الشمس لثلا يحرق حرها الناس"", 

ويرجع البونى علمه إلى الإمام "على بن 
أبى طالب كرم الله وجه . وأن علمه فى 
النوم . كيف يكون سر (الآلف)؛ والاسم 
الأعظمء ودورة الأقطاب والخلفاء. ولكن 


كدة ةلد 


المهم الذى ت وأنهذ أن 
الحروف هى (70) حرفًا؛ منها (4؟) حرمًا 
عربيًا مبنيّاء وأربعة مدغمة واهية اللفظ 


وهى (بءجءزءك) رواها عن جعفر 


الصادق [ت١]‏ وذ أنها هن الأسماء 


آتة77ه/1770م] على مؤلفات البونى 
وغيرهاء وكان له إسهامه الخاص فى 
علم الحروف؛ وترك عدة مؤلفات تدور 

لل فكرة الحروف وقد اشتغل بعلم 
م الا 
أهم مؤلفاته فى هذا المجال: 


الحروف وعا اء وعلم السيمياء. ومن 
دعصوة حرف القاف؛ وهودهاء 

بأسماء الله التى تبدأ بحرف القافء أوله 

م الله القادر القاهر القوى القاسم”". 

ب كتاب الدرج؛ وهو كتاب صنفه 


أبن سبعين فى الحروف والأسماء وارتباطها 
بالأفلاك 

الدرة المضيئة والخفية الشحية؛: 
بالإضسافة إلى رسالة فى "أسرار 
الكواكب والدرج؛ والبروج وخواص: وله 
رسالة فى علم الحروف؛ وشرح كتاب 


إدريس» وهو 0-0 إن قي على 


الحروف والأسماء: ب 


ى أن للحروف 
والأسماء أسرارًا خاصة يعرفها أربابها ولا 
يفرطون فيها. وهو يقول عن ذلك ما نص 
"اعلم أن الى 


روف خزانة الله وفيها 


أسراره وأسماؤه وعلمه وأوامره وصفاته 
وقدرته ومراده فإذا اطلعت على شىء منها 
فأنت من خزنة الله؛ طلا تخب رأحد! بما 
فيها من المستودعات ف 


عذب بالنار”». 


تك الأستار 


وكان لصدر الدين القونوى1] 
كتابات فى الحروف» 


فتاح الفيب» 
وتفسير الفاتحة. ومكتب عبد الله الياقمى 
تت /اه/1177م) "الدرر النظيم فى خواص 
الأسماء الحسنى". وظهر على البمدائى 
آت1/87ه/8؟1ما الذى ألف كتاب "أسرار 
النقطة؛ وشرح أسماء اللّه الحسنى. 

وشى القرن التاسع البجرى ظهر عبد 
الرحمن البسطامى آت08 له /1105م1 
وجعل من علامات ظهور المهدى انتشار علم 
الحرف؛ وكان له مفتاح الحجر الجامع. 
يضاف إلى هؤلاء الصوفية السابقين من 
صوفية الشيعة الذين اندرجوا تحت طائفة 
خاصة بهم اجتمعت حول فكرة الحروف 
وأسرارهاء وهى فرقة "الحروفية" التى 
كان لبا إسهامات بارزة فى هذا المجال 


وهو ما نشير إليه بإيجاز. 


فرقة الحروفية. 
تنسب فرقة الحروفية إلى مؤسسها" 
فضل الله بن عبد الرحمن الحسينى" الذى 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ع 
ولد فى ( ستراباد ) (١1؟ه‏ -175امامن 
أسرة صوفية. وقد ترك فضل الله ثلاثة 
كتب رئيسية مقدسة عند الحروفيين. ولم 
تحت فرقة الحروفية بموت مؤسسها [آت 
٠ه‏ )ء وإنما بقيت فى قلوب أتباعه 
الكثيرين المنتشرين فى العالم الإسلامى؛ 
وكان منهم تسعة خلفاء على عدد الأخلال. 

وسميت هذه الفرقة باسم الحروفية 
لاعتنائها الزائد بالحروف وأسزارها على 
طريقة الأوفاق والطلاسم والزابرجة 
واستنطاق الحروف والتنجيم ”". 

وتقوم دعوى الحروفيين على أن الأصل 
فى العبادة هو اللفظء وبه يمكن للإنسان 
أن توصل بالله والمعرفة هى أيضنًا معرفة 
بالألفاظء لأنها مظهر للموجودات؛ واللفظ 
مقدم على المعنى» ولا يمكن تصور معنى 
دون لفظ. فهم يرون أن التعبير عن المعانى 
والحروف وأصواتها يكمل فى الحروف 
العربية وعددها (18) حرفًاء والحروف 
الفارسية وعددها (7؟) حرفًا 

ويرى الحرفيون أن التعبير عن المعانى 
بانحروف وأصواتها ينصب فى طريقين 
وقائبين أولبما: القالب العربى الذي نزل به 
كلام الله؛ ويتسضمن ثمانية وعسشرين 


حرفًا. والثانى: القالب الفارسى: الذى 
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يتضمن اثنين وثلاثين حرفا؛ ويجسع 
الحروف كلها منذ أيام آدم ”". 

والتواصل بين العربية والفارسية قائم 
فى الحرف العربى التاسع والعشرين (لام 
ألف) وكلا من اللفة العربية والفارسية لغة 


تناذًا إلى الحديث” نسان 


مقدسسة عنده / 
أهل الجنة عريى وفارسى ودرى'. 

وطموح الحروفية هو ولاية" على بن 
أبسى طالب". وقد انطلق” فضل الله 
الحروفى' من قول" على بن أبى طالب" 
جميع أسرار الله فى الكتب السماوية» 
وجميع ما فى الكتب السماوية فى القرآن! 
العظيم؛ وجميع ما فى القرآن العظيورفِي 

م اللّه؛ وجميع ما فى بسم الله ف لآ 
باء) بسم الله وجميع ما فى (باء) يسم 
الله فى ( النقطة ) التى تحت ( الباء) وأنا 
النقطة تحت الباء””© 
النقطة"؛ التى تجمع مادة الحروف كلها 
من الألف إلى الياء» كما تبنى الحرفيون 
قول على بن أبى طالب" العلم نقطة 
كثرها الجاهلون". 
رابعا: صلة علم الحروف بالجفر 
والسيمياء والجمل: 


ما لدى الشيعة منذ عهد متقدم جدًا 


0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية - لب تحص 


اعتقاد بأن أحفاد على بن أبى طالب قد 
توارثوا سننا باطنة؛ وهى طائفة من العلوم 
الدينية والسياسية الخفية تحيط وبجميع 
الأشياء. حتى الميعاد. ونسب إلى الإمام على 
- كرم الله وجهه . كتابًا يتضمن المعانى 
الباطنية للقرآن؛ وهو كتاب الجفر: 
وأحيانا ينسب الكتاب إلى الإمام جعفقر 
الصادق؛ الإمام السادس لآت"١‏ ه] 
ويقال إنه كتبه على جلد جفر . والجفر ما 
بلغت أريعة أشهر من أولاد المعز وخصات 
عن أمها .وفيه كل ما يحتاجون إلى 
علمة؛ وما يكون إلى يوم القيامة"". 

ونشأ بمرور الزمن اعتقاد بأن المعانى 
فى غلم الجفر يرمز إليها بحروف مستقلة » 
وصن ثم أصبح علم الجفر يدل على 
الحروف؛ وهو طريقة للتتبؤ بجمل 
الحروف الأبجدية مرتبطة بالترقيم والعدد. 

ويقرر ابن خلدون [ت 8 ٠١ل/اه‏ / 7١1اما‏ 
فصلاً خاصًا فى كتابه المقدمة " لعلم 
أسرار الحروف *”. ور 
المسمى بالسيمياء؛ ويرجع هذا العلم إلى 
أنه علم حادث فى الملة» ظهر عند القلاة 
من المتصوفة. وأن علم أسرار الحروف من 
تفاريع علم السيمياء. 


يط بينه وبين 


ثم اختلف المتصوفة فى سر التصرف 


دغ 


الذى فى الحروف. حيث أن ترتيب طبائع 
الحروف عند المغاربة غير ترتيب المشارقة» 
ومنهم الغزالى. كما أن الجمل عندهم 
يخالف فى ستة أحرف. فان الصاد عندهم 
بستين. والضاد بتسعين إلى آخره؛ أما عن 
سر تصرف الحروف» فمتهم من جعا 
الحروف مقسمة حسب الطبائع الأريعة» 
واختص كل طابع بمجموعة حروف» 
فهناك حروف نادية: وحروف هوائية» 
وحروف ترابية؛: وحروف مائية. لكل 
عنصر من هذه العناصر سبعة حروف 
ومنهم من جعل سر التصرف فى الحروف 
للنسبة العددية. وأن سر الحروف لا يتوصلل: 
إليه بالقياس العقلى؛ وإنما هو بظركيق" 
المشاهدة والتوفيق الإلبى. 

وقد ظهر علم الجفر عند بعض 
الصوفية القائلين بالحروف:؛ ونحدد منهم 
أريعة وهم "أيو العباس البونى "» ومحى 
الدين بن عريى: واين طلحة العدوى 
الراجحى ات 107 هف / 104١مآ؛‏ وعيد 
الرحمن البسطامى[ت 08له / 404 اما 
ولبم مؤلفات خاصة بعلم الجفر. 

وقد أضيفت فى هذه الكتابات 
عناصر غير متجانسة من صور التفكير 


الباطنى» ويجد المرء الخصائص السحرية 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
للحروف البجائية؛ وللأسماء الحسنى» 
وحساب الجملء ودلالة القيمة العددية 
لأسماء يود ام 


ان ولتفط رو مناه 
وتبديل حروف فى كلمة واحدة لتكوين 
دكلمة أخرى؛ أو التوفيق بين الحروف التى 
تؤلف إسمًا من أسماء الله الحسنىء أو 


إبدال حرف فى كلمة بحرف آخر من أجل 


فاء الاسم الحقيقى. 
وقد كان لبذه التصورات فى القيمة 
العددية للحروف شأن كبير فى التصوف 
الإسلامى؛ لم يحمظ فيه الحروف التى 
يكيف منها أسماء الله الحسنى بتوقير خاص 
فعطب؛ بل حظيت أيضنًا الحروف السبعة 
العى تَخُلو منها 
ويشير" آدم متز' إلى أن نظرية 
الحروف الإسلامية قد اس تفادت من 


برة الفاتحة بشأن خاص. 


ودينية سابقة؛ من فلسفية 
أفلاطونية؛ وأصول قبلانية ‏ نسبة إلى علم 
القبالة» أى التصوف اليهودية» بالإضافة 
إلى عناصر شيعية تبحث عن المهدى 
المنتظر خروجه آخر الزمان 7 

ويرتبط علم تعريف الحروف 
بالسيمياء. هى كلمة مشتقه من اللغة 
اليونانية58/1161017 ومن الملاحظ أن وزن 


الم( ا 


يمياء) هو نفسه وزن 
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(كيمياء) وهذا التقارب فى الوزن 


يصاحبه أيضاً تضارب فى المعنى؛ حيث أن 


لمة '" سيمياء؛ تعنى أنها علم تحولات 
الكلبة.:تماما مكل " الكيميتاء؛ اذى 
هو علم تحولات المادة. وكان لبذا العلم . 
السيمياء. .ب 
الصوفية الباحثة فى أسرار الحروف. 

ومن الضوفية الذين استخدموا علم 
الهيبياة عمجت لحي بدن سين ف 
رسالته النورية فى مجال حديثه عسن 


أنة خاصة عند التيارات 


الذكر؛ حيث رأى أن ' الذكر ينفع فى 


سبع خواص من السيمياء؛ ويفسر تسع 
.خواص من السحر””. ولكن لم يذكر 
يمياء” 


ل؛ أمسا 


نذا الشعرافن النواسةة وات اد 
أحدهما مرفوضء والا. 
المرفوض فهو السيمياء باعتبارها ضريًا من 
السحرء وغايته إحدأث أمثلة وخيالات لا 
وجود لبا فى حقيقة الحس. والنوع الثائق 
من السيمياء وهو المقبول» وهو المعبر عن 
حقيقنة الخلق وحقيقة الكون:؛ بالإضافة 
إلى معرفة الله وأسمائه وملائكته , 

ويرى ابن الخطيب أن أسماء الله نبا 
صور روحائية هى الملائكة؛ وهى فى ذات 
الوقت أرواح الأفلاك والكواكب: وهى 


وسائط الله فى كل أمر وخلق مما يقح 


فى العالم؛ وأصولبا هى الحروف؛ وهى 
د العلوى والسفا 
ار الحروفية قد ظهرت بصور 
متعددة؛ مختلفة باختلاف أطوار الخلق 
والإبداع؛ وأول ما خلق الله العقل» ومنه 
نشأت الكشرة؛ وإليه ترجع الأشياء ضى 
توحد. ويقابل العقل حرف؛ هو سر 
(الألف) المناسب له بالوحدة؛ التى نشآ 
افيها العدد: وهو فيها بالقوة. 
ولذا يقول ابن الخطيب إن الألف " 
قيقة جميع الحروف؛ كما أن العقل 
حَقِيهَةٍ جميع الموجودات: ثم سرت حقائقها 


منححظيقة العقل وانبثت فيها بتدبير بديع 


ارية فى الو ٠‏ وأن 


ال 


وض نطيظا وارتباط غريب» شهدت بذلك 
موافقة أعداد المنازل التى تجرى فيها 
الثيرات والكوا د الحروف2 
أمسا حساب الجمسل؛ فهسى طريقة 
لتدوين التواريخ برمز من حروف تدل على 
أعداد؛ وتقوم هذه الطريقة بأن تجمع فى 


المة ( مناسبة ذات دلالة)؛ أو فى عبارة 


قصيرا 
مرادفاتها العددية دلت على حادث وقع فى 
الماضى أو سيقع فى المستقيل. 
وسنرى أن الصوفية 
بالحروف يريطون بين الحروف والأعداد 


ة جملة من حروفء إذا أضيفت 


ن القائلين 
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التى تقابلها فى الترتيب الأبجدى أو 
البجائى للتتباب ادث ستقع فى 
المستقبل””'؛ ويدعون أن هذه المعرفة هى 
من أسرار وثمرات الطريق الصوفى؛ وهى 
شرة الكشف عن أسرار لا يعلمها إلا هم 
فقط. وهم خاصة الخاصة من المتصوفة. 
وجمع القيم العددية بجميع الحروف 
التى تكون كلمة: هو الأساس فى 
ماب الجمل 
أو بحساب القيم. وبه يمكن التنبوء عن 


التتبوء؛ الذى يعرف باسم 


سوق يكتب له النصرء ومن سوف 
تكتب له البزيمة إذا اشتبك حكمان فى 


حرب» ومتى ستقع هذه الحرب بجانبا. 


خامسا: الحروف والتأويل: 

إن تطور علم الحروف فى الإسلام 
كان موازيًا لتطور علم التأويل القرآنى. 
فقد أثارت مسألة وجود حروف مقطعة فى 
أوائل السور القرآنية تساؤلات حول 
حقيقتها ووظيفتها. وكان الشيعة أول من 
أهتم بهذا الأمرء وقدموا تأويلا رمزيًا 
للحروف. وتتفق الكثير من مصادر التراث 
على دور الإمام جعفر الصادق فى تأسيس 
هذا العلم. ثم أخذ حيزاً كبيراً على يد 
المتصوفة. وشغل جانبٌا عظيمًا من 


موسوعة التصوف الإسلامى حم 
اهتماماتهم. 
وقد أخذ علم التأويل الباطنىء أو 
التأويل الرمزى فى الظهور بعد أن غذاها 
ما فى القرآن من سور تبدأ ببيعض الحروف 
المقطعة. واختلف المفسرون فى حقيقتها 
ووظيفتهاء وذهبوا إلى تأويل ها فقا 
لاتجاماتهم وموافقفهم الفكرية 
والسياسية. فما نراه من تفسير للحروف 
ند أهل اذ 
نرآه عند الشيعة؛ وما نراه عند الشيعة هو 
الصوفية. 
زما عند الصوفية: فقد بلغ 
التأوبلل الرمزى للحروف مداه 
وتعمتقسوا'قيه باتجاه ربط الحرف بعلم 
الغييب» وتحميله دلالات خاصة وأسرار 


نة.. وهو بالتأكيد غيرما 


ما نرآه عذ 


إلبية. وهذا ما دفع بالحلاج إلى القول" 
علم كل شىء فى القرآن؛ وعلم القرآن 
فى الأحرف التى فى أواثل السور؛ وعلم 
الأحرف فى (لام ألف)»؛ وعلم لام ألف 
فى (الألف) وعلم الألف فى( النقطة) 
وعلم النقطة فى المعرفة الأصلية؛ وعلم 
المعرفة الأصلية فى الأزل. 

وعلم الأزل فى المشيئة؛ وعلم 
المشيثة فى غيب البو( اللّه). وعلم 
غيب البو ليس كمثله شىء ولا يعلمه 


ع7 


أبو عبد الرحمن السلمى 
آت ؟1غه] أن أبا الحسين بن الحلاج 
قد تكلم عن أسماء الله الحسز 

فقال "أسماء الله تعالى من حيسث 


الإدراك اسمء ومن ث الحق 


ام 


ويؤكد ابن عربى على هذا المعنى 
الباطنى الحقيقى للحروفء أن لكل 
ف معنى ظاهر: ومعنسى باطن. 
والمعنى الباطن يجهله أهل الظاهرء 
ويختص به خاصة الصوفية؛ لا يحمل. 
العيد | 


ار الإيمان حتى يعلم حقائق. 
هذه الحروف؛ ويقصد بها الحروق 
الواردة ضى القرآن الكريم فى أوائل 
السور مثل " ألم” ود ابسن عرب 
من بد هذه الاسرارء فِيرى أن 
(الألف) من (ألم) إشارة إلى التوحيسد» 
و( الميم) للملك الذى لا يهلك. و(اللام) 
بينهما واسطة ورابطة”", 

وإذا كان القرآن وهو كلمة الله 
قد نزل إلى البشر وحياء فلإنه يحمل 
رسالة يقدر الإنسان على فهمها 
واستعابهاء ووظيضة القرآن ليست 
محصورة ومحددة فى قرءاة ظاهرة 
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لآياته البالغ عددها 5775 آية:؛ لأنه 
4 داخل حروف 
أسرار. وكان تأويل هذا الحروف هو 
إفية تحتشف إلأ, ار 


لى فى داخله: وف 
مفت اح ال 
الإلبية 

ولم يكتف الصوفية بالبحث عن 
دلالة هسذه الحروف؛: بل سفوا إلى 
الريط بين الأسماء الإلبيسة وعددهاء, 
وحروف الل ناحية:؛ ومرات 
الوجود من ناحية أخرى؛ حتى أصبحنا 
ليس فقط بإزاء مجموعة أبجدية: بل 


كا أمة من الحروف بناسها وأنبيائها. 


يليت ترمسز بعض الحروف إلى السذات 
الإنبيية ىن خاصة حرف (الألف) بينما 
يرمز حرف (اللام) للإنسان”". كما 
يبدو ذلك واضحاً عند ابن عريى؛ وإلى 
المعنى يذهب عبد ال يم 
الجبلى عندما مأ يحلل ألفاظ كلمسة 
الجلالة (الله) فيرى أن (الألف) الأولى 
من (الله) عبارة عن "الأمدية ' التى 
لكت بها ال فلم يبق لبا 
وجود بوجه من الوجوه. وه ذا معنى 
قول ه تمان : وٍكُلُ سَنْء مَالِلكُإأ 
وَجْهَدء 4(القصص: /81). 
والحرف الثانى (اللام) عبارة عن 


-مع؟- 


الجلال الإلبى؛ ولبذا كان اللام 
ملاصقًا للألفء لأن النجلال أعلى 
تجليات الذات الإلبية. والحرف الثانث 
( اللام) الثانية عبارة عن الجمال 
امطلق السارى فى مظاهر الحق 

بحانه وتعالى. والحرف الرايع مو 
(الألف) الساقطة فى الكتابة: 


ولكنه ثابت فى النطقء؛ وهوأئنة 


ل ال المستوعب الذى لا نهاية ولا 
غاية له. والحرف الخامس ( الباء) 
يفير هعسو الجينى القوية الفق: 


واستدارة رأس الباء إشارة إلى دوران 
رضى الوجود الحقى والبلقى على 
الإنسان*". 

ولكن الصوفية وقد أدركحوا 
خطورة التأويل وحساسيته: ومنعوا أن 
5 نهذ التأويل مباحًا لأى 
شخص؛ بل هو موقوف على الخواص 
وكبار الأوليساء. ولذا يحدد ابسن 
الخطيب طريق الصوفية قائلاً: إن 
الطرق المسلوكة إلى تجريد النفس 


وتصفيتها متعددة؛ وأن طريقة 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الصوفية هى' تهذيب الأخلاق وتزكية 
النفس.. والسلوك بأمرار الحروف 
وإعانتها على التجريد”". 
وهكذا وضع الصوفية تحت مسألة 
الحروف الإطار العام لمذهبهم الكشفى 
الذى يقوم على المعرفة الخا 
غير المتاحة لكل البشر؛ والتى فيها يصل 
الإنسان إلى معرفة الأسرار الكون؛ بل 
الإسرار الإلبية ذاتها. وقد جمعوا فى هذه 
المسألة بين روافد عدة بعضها فلسفية 


ة الذوقية 


وبعضها دينية قديمة؛ وحاولوا أن يضموا 
هيه العناصر المعرفية معأ وأن يقرأوا عن 
خلباً: آيات القرآن الكريم وكانت 
قزاءتهم رئيس وفقاً على كتاب الله بل 
قراءة تعدت إلى معرفة وقراءة كتاب 
الكون. فالعدد يمثل الروح؛ والعالم يمثل 
الجند. والحرف هو الذى يخدد للعدد 
العنى الخارجى لكل كائن. فكان 


يعبر عن العددء 


أو هو العالم متجسدًا فى مادة أو فى 


حرف 


أ.د/ منى أبو زيد 
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التاسع والمشرون ص 477 و إيضنًا شغاء السائل لنهذيب المسائل . تحقيق محمدين تاويب الطنجى . استانبول 1107 
ص]2. 

(0:) دائرة المعارف الإسلامية» محمع ١١‏ ماده (جفر) التمليق بقلم آدم متزء ص 177 

(50) د. آبو الوفا الغنيمى التفبازاني؛ ابن سبعين وظلسفته الصوظفية ص 455 

(4) لسان الدين بن الخطيب. روضة التعريف بالحب الشريف: تقديم وتعليق محمد ( الكنائن . دار الثقاضة؛ الدار 
البيضاء (وت) ج ؟ ص 550 

(4؟) دائرة اللعارف الاسلامية ‏ النسخة العربية . مج 4! ث 774 مأدة ' حساب الجمل. 

(:؟) أخبار الحلاج ث 50 57 


(01) أبو عبد الرحمن السلمى: طبقات الصوفية؛ تحقيق نور شربية. جماعة الأزهر لاتاليف والترجمة والنشر: مكثبة 
الخائجي مصر 15605 ص 8:8 


(:) د. حسن الشرقاوى ألفاظ الصو 


ومعانيها دار الحكتب الجامعية: الا 


درية صمنة 1556 / 1518 صي7]4. 
5 د. نصر حامد أبو زيد: فلسفة التأويل؛ دراسة ض تأويل الشْرَآةيفِرٍ محيى الدين ابن عرب . دار التنوير» دار الوحدة 


وت ط ١‏ ك١‏ ص 5370 


(4*) د. يوسف زيدان: عيد الكريم الجيلى فيلسوف الصوية #تلسلة أعلام العرب رقم )1١1(‏ البيئة المصرية العامة 
للكتاب؛ القاهرة إمالةا ص 747 714 


(70) لسان الدين بن الخطيب: روضة التعريف بالحب الشريض ج " ص 60/1 


مقالات وكتب للاستزادة: 

.١‏ ابن سبعين (عبد الحق) رسائل ابن سبعين؛ تحقيق د.عبد الرحمن بدوى المؤسسة المصرية العامة للتأليف والترجمة 
النشر. القاهرة» سنة578ام. 

اد ابن عريى (محى الدين) فصوص الحكم والاعليقات عليه دأبو العلا عفيفى ‏ دار الفكر العربى؛ بيروت: سئة 1441م 


*. ابن عريي (محى الدين) الفتوحات المكية. ط دار الفجكر؛ بيروت: سنة 1934 
4 الحكيواد سعاد) المعجم الصوفى (الحكمة فى حدود الكلمة) دار دندرة للطباعة والنشر . بيروت: 


اسقة 1غ له/امكام 


ه. السلمى لأيو عبد الرحمن طيقا: 


وفية» تحقيق نور الدين شريبة . مكتبة الخاتجى . القاهرة . ط؟ سنة ١4:3‏ ه / 
الليطة 
1. الشعرانى (الإمام عبد الوهاب) لبيواقيت والجواهر . جزءان ‏ مطبعة المشهد الحسينى الشاهرة مستة 1177م 


/ القشيرى ( الإمام آبو القاسم عبد الكريم) الرسالة القشيرية. تحقيق معروف زريق وعلى .دار الجيل بيروت ل ١‏ سسنة 


الععله ار ململي 


إبرأهيم بسيونى . البيئة العامة للكتاب . القاهرة 15/7م. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


القوزى ( ابو المعالى صدر الدين) إعجاز البيان فى تأويل القرآن» دراسة وتحقيق عبد القادر أحمد عطاء دار الكتب 

الحديثة . القاهرة سنة 1535 

.٠١‏ عاصى (د.حرر) التفسير القرآنى واللفة الصوفية هى ذلسفة . ابن سينا المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر؛ بيروت ط 
١سنة‏ 05 اه / كلقام 

١‏ القشيرى ( سهل ) تفسير القرآن العظيم؛ دار 1 ب مصر 1714 ه 

.عبد الغفار (د.السيد حمد) ظاهرة التأويل وصلتها باللفة؛ دار المعرظة الجامعية الإسكندرية (ددت). 

17 مقالة ' رمزية البسملة عند عرفاء الصوذية بقلم عثمان يحيى: ومقالة * التبادل الصوفى العجيب بين الإنسان واللّه فى 

الكلمة الإلبية . بقلم جوزيف سوء براك ضمن كتاب " دراسات 


جيومى مدكور, 


مهداة إلى عثمان أمين " إشراف د. إيراهيم 


سسحت موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ع 


الحرية 


تمهيد: 

يختلف موقف الصوفية من الحرية عن 
أغلب الاتجاهات الباحشة فى الفعل 
الإنسانى. فقد أخذت عندهم موقفًا أكثر 
دلالة فى بعدها الميتافيزيقى وظهرت معلمًا 
من معالم البداية ضى السلوك الصوفى» 
وأصبحت لبا مكانة مهمة فى نسقهم 
الأخلاقى والتربوى. وهى تعد عند البعطن, 
نهاية الطريق الصوفى؛ أو كما قال 
الجنيد (ت798ه/١٠م)‏ "لأن آخر مقام 
العارف الحرية". 

فالحرية عندهم لا تقف عند حدود 
الاختيار الحر بين فعلين» ولكنها حرية 
ذات مفهوم خاص؛ تعنى تحرر النفس من 
الشهوات؛ ومن التعلق بالدنيا وملذاتها 

والحرية عندهم ك ذلك معنى لا 
ينفصل عن العبودية؛ فهى لا تفهم إلا من 
خلال فهم العلاقة بين الله وعبده» فهى 
علاقة تحدد الصلة الجوهرية بين السيد 
والعبدء بين الله والإنسان. أو كما قال 


ابن عريى: إن الحرية هى العبودية 
المطلقة". 

ومن هنا كان للحرية عند الصوفية 
مفهومها الخاص؛ كما أن لبا ارتباظًا 
بالعديد من الأفكار التى صرحوا بها. ولا 
خيحون مبالفين إذا قلنا إن فهم معنى 
الْحوِيمٌ يرتبط بفهم الكثير من أفكارهم 
اققاصة؛ فالحرية حجر زاوية فى نسقهم 
ألفُكرَى والأخلاقى. 
أولاً:.مفهوم الحرية لدى الصوفية: 

الحرية ضد العبودية» ولفظ 'حُرٌ" قد 
عرف قديمًا فى الجاهلية؛ ليس على 
كونه ضد العبودية؛ بل على أنه مصطلح 
أخلاقى أيضاء يدل على أولئك النبلاء فى 
أخلاقهم وسلوكهم. 

والمفهوم اللغوى لمعنى الحرية يرجع فى 
أغلبه إلى معنى الخلاص من القيود : 
والانعتاق بتحطيمها. يقول الراغب 
الأصفهانى: "حررت القوم إذا أطلقتهم» 
وأعتقتهم من أسر الحبسء والتحرر جعل 


مولت 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الإنسان حرًا”. 
فالمعنى السائد تلحرية بين العرب هو 
يقابل الرق والعب فالحر نشي 
العبد والحرة نقيضة الأمة. والجمع أحرار 


دية 


وحرائر. وحرره أى اعتقه. و"تحرير الولد” 
ده لطاعة الله - عزو 


أن يف 
وخدمة ام 


ماجاء ذكر ذ 


القرآن الكريم فى قوله تعالى: ( رب إن 


تَدَّرتُ للك ما فى بَطَنى مُحَيُرًا ود 


4 (آل عمران:0١)‏ ومعناه أجعله خادمًا لك 


: 3 
فى معي نك" 


هذا عن المعنى اللفوى؛ أم ا المعني 
الاصطلاحى فقد بناه الصوفية علس" 
التحرر من شهوات النفس؛ والتحرر عن 
كل ماسوى الله؛ ذهو تحرر من عبودية 


الدنياء وعبودية النه يطان 


وعبواد: 
وهى “الخروج عن رق الكائنات: وقطع 
جميع العلائق والأغيار””. 

والحرية عند الصوفية لها ثلاثة 
مفاهيم أو مراتب: 

- حرية العامة عن رق الشهوات. 

- حرية الخاصة عن رق المرادات: 
لغناء إرادتهم عن إرادة الحق. 
حرية خاصة الخاصة عن رق 


الرسوم والآشارء لانمحاقهم فى 

تجلى نور الأنوار. 
ويقال كذلك "أنث حر مما أنت عنه 
يسن أى مستغن ) وعبد لما أنت له طامع"؛ 
لأن ما أنت له طامع آخن بقلبك: فأنت له 
تطلب أَجَلك. وما أنت عنه آيس؛ أنت هنه 


ذا ري 


وجودك: ويتجلى هذا المعنى فى قول 
الشاعر: 
العبد حرما قنع 
والحر عبد ما طمع 

ويتبين من هذا المفهوم الاصطلاحى 
لمعنى الحرية لدى الصوؤفية الارتباط الوثيق 

بن الحرية والعبودية. ظه م دائت ا 
يستخدمون مصطلح 'العبد" للدلالة على 
الإنسان الملتزم بالحق وبالطريق الصوفى 
فى مقابل مصطاح السيد للدلالة على الله 


تعالى, 


ثانيًا: الحرية والعبودية: 

يحمل مصطاح الحرية عند الصوفية . 
فى طياته ‏ معنى العبودية للّه؛ فالحرية هى 
فى كمال العبودية» وهى فى التحرر عن 
كل ما سوى الله. 

وقد أنشأ الصوفية الأوائل مصطلح 
الحرية رغبة فى إخلاص العبادة؛ وإظهارًا 


سعهات 


لسدقائق التوحيد؛ والتنزه عن دقائق 
الشرك. ووجوب التحرر من الاحتياجات 
النفسية والبدنية والدنيوية التى تستعبد 
الإنسان؛ ولهم فى هذا المعنى عبارات 

ثيرة» منها: ماذكره الحكيم 
الترمذى" (ت7005ه) "أن دنيانا مبنية على 
العيودية: ذ 
على الحرية”*. وهو ما صرح به كذلك 
'بشر الحافى" (ت/1711ه/47هم) بآن "من 


حين أن العالم الآخر بتِى 


أراد أن يذوق طعم الحرية: ويستريح من 
العيودية» فليطهر السريرة بينه وبين الله 
تعالى". وعلى نفس الدرب يسير"أحمد بن| 
خمرويه' (ت٠+1ه)‏ معتبرًا أن الحريقفي 
تمام العبودية”*؛ وضى تحقيق العبودية تمام 
الحرية. 

وسيل الجنيد عن الحرية فأجاب 
قائلاً: "إنك لن تكون على الحقيقة عبد » 
وشىء مما دونه لك مسترق» وإنك لن تصل 
إلى صريح الحرية؛ وعليك من حقيقة 
عبوديته بقية: فإن كنت له وحده عبدًا 
كنت مما دونه حرًا 

ومن أقوال الصوفية فى هذا المجال 
أيضماء ما صرح به "أبو الحسن بن بنان" 
بآن "الحرية أن يكون السر . القلب . حرا » 


إلا من عبودية سيده؛ يصح لك بذلك 


موسوعة التصوف الإسلامى 
العبودية للحق؛ والحرية عن الخلق©. 

ويصرح "ال رالحلاج' 
(تة١1ه/77م)‏ بأن "من أراد الحرية 


فليصل العبودية". وقال "أبو على الدفاق” 


ين بن مذ 


(ت١٠غ4ه)‏ "أنت ن أنت فى رقه 
وأسره. فإن نثا شى 17 نك نأنت 
عبد نفسك» وإن كنت فى أسر دنياك 


فأنت عبد دنياك”". 

وعلى نفس الدرب» يسير"السراج 
الطوسى"؛ قائلاً "إن الحرية ألا يمالكك 
شسبيء من المكونات وغيرها فتكون حرا 
«إذ كنت لله عبدًا: فلا يكون العيد 


عبد حِقاء ويكون لما سوى الله 


20 
وقد استند الصوفية فى هذا التصور 
إلى ما ورد عن الرسول ## من دعوة 


التخلص من ممبودات الدثياء وأن التعلق 
بها على حساب عبودية الله استرقاق» 
فوجب على الإنسان التحرر منها. قال 2: 
"تعس عبد الدينار؛ تعس عبد الدرهمء 
تعس عبد الخميصة؛ تعس عبد الخميلة؛ 
إن أعطى رضىء وإن ثم يُعط سخط". 
فالحرية تعنى عند الصوفية توحيد 
العبادة؛ وعدم الخضوع لأحد سوى الله 
وهى قائمة على القاعدة الأساسية التى من 


هة! م 


مر 
حت 0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
أجلها بْعِثْ الرسل جميفاء وهى إفراد الله 


بالعبودية. قال تمالى: ( وَمَآ 


بيلك من رُسُولٍ إلا وحن إِليْهِ أنه لآ لد 
إل أتأ فَعَبدُونٍ ) (الأنبياء:0) 

وبهذ! يتحقق الفرض الأساسى من 
وجود الإنسان» وهو العبادة» أو كما قال 
تمانى:ل وَمَا حَلَقْتْ اَن وَالإنسّ ِل 
لِيَعْبُدُونِ 4 (الذاريات:07). 

فالصوفية تريط بين تصورهم للحرية 
ومفهومهم للتوحيد فى العبودية» فالصوفي. 
حْرَّ إذا توحدت عبوديته لله فإذا كنتالة 
وحده عبدًا كنت عما دونه حرًا. 

ويرتبط بكمال العبودية والحرية 
إسقاط التدبير» والتبرؤ من كل ما سوى 
اللّه. فالحرية هى الخروج عن رق 
الكائنات: وعن الدنيا بأكملها. أو كما 
يقول "إبراهيم بن أدهم”: 'الحر من خرج 
من الدنيا قبل أن يخرج منها؛ وعلامة 
الحرية سقوط التمييز عن قلبه بين أمور 
الدنيا والآخرة؛ فلا يسترقه عاجل دنياه 
ولا آجل عقباء”". 

ولأن مقام العبودية - الذى هو من 
أشرف المقامات - لا يثم إلا بترك التدبير 
لله: والصبر على البلوى؛ والتبرئ من 


الحول والقوة؛ والتسليم إليه. والوضاء له. 
والطاعة لأحكامه. فإسقاط التدابيرهو 
مظهر عبودية الإنسان للّه؛ ودليل على 
إخراره بريوبيته وتوحيده تمالى. ومن هنا 
كان للتوحيد صلة أيضًا بالحرية عند 
الصوفية. 
ثالثًا: الحرية والتوحيد: 

يتسم التوحيد عند الصوفية بالإقرار 
بكمال وحدانية ذاته تعالى: وأنه واحد لا 
شريك له فى الذات والصفات والأفعال. 
ذهو الفاعل والمدبر والمريد لكل شىء من 
الأتممال والحركات دون سواه. 

وقب فهم الصوفية التوحيد بأنه انفراد 
آلله - عز وجل - بالفمل فى الوجود» 

ا انفردت ذاته بالأزلية. وبالمثل فهموا 
اك فاعل حة 
غيره معه فى الوجود. 


الشرك بأنه إث يقى آخر 

والتوحيد ‏ عندهم . له مستويات؛ منها 
توحيد العامة؛ وتوحيد الخاصة؛ وتوحيد 
الصوفية؛ وهم خاصة الخاصة 'فمن 
اعتقد أو علم بالدليل بأنه تعالى واحدء أو 
غلب على قلبه رؤية الحقء حين غفل 
الخلق فهو موحد" 

فمن حصل له التوحيد الأول فهو 


مؤمن؛ وهذ! توحيد العوام؛ومن حصل له 


-1ه1- 


الثانى فهو عالم؛ وهذا توحيد الخاصة أى 
العلماء: ومن حصل له التوحيد الثالث فهو 
من الصوفية؛ وهو أعلى درجات التوحيد. 
والتويي اذ 
الجوزية (ت01/اه) هو أن يشهد انفراد 


الرب تبارك وتعالى بالخلق والحكم: وأنه 


شاء كان: وما لم يشاء لم يكن: وأنه 
لاتتحرك ذرة إلا 4؛ وأن الخلق 
مقهورون تحت قبضته”". 

وهذا مااكده أيضًا أبوطائ 


المكى" عندما عَرّْف التوحيد عند أهل 
المعرفة بأنه اعتقادهم أنه "لا فاعل حقيقة 
إلا الله - عزوجل- لأن حقيقة الفاعل 
هو الذى لا يستعين بغيره. وعندهم أن فمّلاً 
لايتاتى من فاعلين؛ وإلا كان 
شر ”5 

وَوَصل الإيمان بتوحيد الريوبية» 
وإفراد الألوهية بالخلق والتدبير لكل ما 
فى الكون من موجودات وأفعال إلى حد 
اعتبارهم ان كل شىء هو مجردٌ موضوع 
ل ام القدرة الإلبية. فقد روى 
أبى عثمان المغربى (ت10/7ه) عندما سيل 
عن الخلق أنه قال: قوالب وأشباح تجرى 
عليهم أحكام القدرة'9" 
وجعل الجنيد إطلاق المشيئة الإلبية 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ل 
والإيمان بذلك أصلاً من أصول التوخيد إذ 
إن التوحيد عنده هو 'معرفتك أن حركات 
الخلق وسكونهم فعل الله - مز وجل - 
وحده لا شريك له؛ فإذا فعلت ذلك فقد 
اوجدته . 

وهذه العبارة الأخيرة تدل على اعتقاد 
الجنيد» ومعه الصوفية فى شرك من 

لغير الله فملاً حقيقيّاء على سبيل 
الخلق والإحداث هو واقع فى الشرك. 
اد الله - عز وجل - بالخلق» 
:وشمول التدبير أصلاً من أصول التوحيد 
تَوَمْء) مخالفته إلى الشرك. فالتوحيد ليس 
تجرد إسقاط كثرة الأرياب» بل إسقاط 


وجمل إذ 


الأسََبَابأكذلك. فالموحد هو من لم 
يشرك مع الله أحدًا فى تدبيره وحكمه 
وعلمه وأمره؛ وقضائه وخلقه؛ ورزقه 
وعطائه: وذلك لأن التوحيد هو الاعتقاد 
بانفراد الله - عز وجل - بالفعل وحده؛ 
حتى بالنسية لخلق معاصى العباد. 

وهذا الفهم للتوحيد يثيرمسأآلة 
جوهرية فى مغهوم الحرية عند الصوفية 
آلا ود يفلا تصدر عنهم المعاصى» 
ثم يحاسبون عليها5 وإذا كان ما فى 
الوجود ليس فيه إلا فاعل واحد فقط هو 


الله فكيف يفسرون طريقهم العملى فى 


يداه 


2 0 
السلوك والترقى للوصول إلى الله؟! 
فالصوفى فى أثناء سلوكه تلطريق 
الصوفى ينتقل عبر أحوال ومقامات؛: يصل 
إليها عن طريق مجاهداته؛ فكيف يسلك 
طريقًا ليس له فمل فيه» ولا ثمرة لمجهود 
أو اكتساب. وهل الإنسان مجبر بمقتضى 
القضاء والقدرء أم أن القضاء والقدرلا 
علاقة له بمفهومهم عن الحرية ولا صلة له 
بالفعل الإنساتى9 
رابعًا: الحرية والقضاء والقدر: 
قضية الحرية وعلاقتها بالقضاء 
ن أهم القضايا التى تناولتهكا 
الرسالات السماوية؛ وقد عرضها القرات- 
فى مواضع متفرقة؛ كما أنها من ككل 
ا مسائل الفكرية التى أثارت نزاعًا فكريًا 
عقائديًا بين الفرق الإسلامية. بين اتجاه 
قائل بقدر يخضع له الإنسان فى كل 


والقدر 


أفعاله؛ وبين اتجاه يرى أن الإنسان يصنع 

فعله؛ دون تقييد لحريته. 
أما الصوفية: فقد أ. 

الله وإ 


سوا مفهوم 
اده بالخلق 
والفاعلية: معتبرين ضى ذلك أن الإيمسان 


القدر على توحي 
بالقدر شعبة من شعب التوحيد.. قال ابن 
عباس "الإيمان بالقدر نظام التوحيد؛ فمن 


كدب بالقدر نقض تكذيبه توحيده ومن 
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آمن بالقدر صدق إيمانه توحيده'" 


الصوفية إلى أن كل 
شىء بقضاء الله وقدرته؛ حتى أفمال 
عن أكثر شيوخ الصوفية 
الأوائل ما يفيد إيمانهم بشمول القدرء 
وإحاطته تكل أفمالبم وعلى العبد أن 
يشيقن أن الضرر والنفع؛ والعطاء والمنع» 
والبدى والضلال»؛ والسعادة والشقاء: كل 
ذلك بيد الله لا بيد غيره ون كل ذلك 
مسجل فى لوح محفوظ هو القضاء والقدر. 

وقد فسر"الكاشانى” القضاء بأنه: 
الأشياء ب 
بأحوال القوابل ضى الغيب: فإنه مطلع 
بَدَاتهِ على أحوال كل عين من الأعيان مما 
يقتضيها ويقبلها إلى الأبد. وهى الأحوال 
التى عليها الأعيان حال تبوتها. والقدر 
توف ب الأوقات: وتعلق 


مادا 
كل واحد منها بزمان معين: ووقت مقدر 


وقد ذهب أوائل ١‏ 


العباد. وحُتيِظ 


الله ة قتضى علمه 


ت تلك الا. 


أحوال ب 


فالقضاء لا توقيت فيه. والقدر تعيين 
فقت معين لا يتقدمه ولا 
يتأخر عنه؛ فالقدر تفصيل القضاء وتقدير 
ما قضى بحسب الأزمان من غير زيادة ولا 
نقصا 00 
ضاي 


اء هو حكم الله العام المجمل» 


دمة؟- 


وهو كله خير؛ والقدر هو تفصيل ذلك 
الحكم العام المجمل؛ لأنه توقيت هذا 
الحكم وتخصيصه فى الموجودات على 
نحو يؤدى إلى وجود عالم أفضل. والقضاء 
هو الحكم الإلبى الأزلى فى الأشياء؛ وهو 
بمنزلة القرارات الإلبية الأزئية. والقدر هو 
توقيت وتفصيل لبذا الحكم الأزلى فى 
الموجودات الخارجية؛ فهو بمنزلة القرارات 
الإلبية الحالية. 

وهذا ما عبر عنه "ابن عريى' بقوله: 
'تعلقها . الذات العالية . بالأحكام قبل 
وقوعها يسمى قضاء.. وتعلقها بوقت وفؤع: 
الحكم يسمى قدرًا". 

ويقسم "ابن عريس' الأمر الإلبى إلى 
امو ككارف :وام تتكويتن. 
الأمر التكليفى الذى يخاطب الله به 


العباد فيطيعونة أو يعصونهء 
مقتضيات أعيانهم الثابتة 

والأمر التكوينى الذى يعبر عنه 
بالمشيئة الإلبية؛ وهو قانون عام يحكم 
الوجود» وبمقتضاه ب لى شىء فى 
الكون؛ حتى أفعال الإنسان. 

وعلى هذا كل شىء فى الوجود 
خاضع للأم رالتكوينى؛ سواء فى ذلك 
الخير أو الشرء والطاعة أو المعصية» 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
والإيمان أو الكفر. فإذا أتى الفعل موافقًا 
للأمر التكليفى سُّمِى طاعة واستلزم 
الحمد. وإن أتى الفمل مخالفًا نه سُمِى 
معصية؛ واستلزم الذم. 

والفعل الإنسانى فى كلتا الحالتين 
عين الطاعة للأمر التكوينى» واللّه يريد 
الفمل حتى وإن كان شرًا ؛ ولكنه لم 
يأمربه؛ وإن كان يبدو من خير أو شر؛ 
كان مقدرًا منذ الأزل. وقد شاء الحق 
وجود هذا الخير أو الشر فى العالم. واللّه 
يعلم الأشياء كلها؛ ويريدها كما يعلمها 
يمابفيها أفعال البشر. 

نما أخن به الصوفية هو إثبات القدر 
ألسََآمُلٌ المحيط؛ وإثبات العناية الإلبية 
يطة نكل ما فى 


الوجود "فلا يخرج عن قدرته مقدور.. ولا 


للكون: شاملة و: 


يحصل فى ملكه غيرما 
القضاء”” 
ولكن المشكلة تظهر للإنسان الذى 


يقينه 


فية من المعا 
هلهى من قدر الله وقضائه أم أن 
للإنسان 
وفعلها؟ 


يذهب سائر الصوفية إلى إثبات عموم 


طلق الحرية فى اختيارها 


-كه1- 
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القدر حتى يشمل أفمال العباد والسلوك 
الإنسانى الخلقى: بما فى ذلك المعاصى: 
ومن ثم تكون معاصى العباد بقدر الله 
وخلقه وليسست واق يرم شيئته أو 


مخالفة لإرادته التكوينية. 
ويدخل "الت ة "الأشهاد" ذ 

مغهوم القدرء حيث يقول: "خلق الله الخلق 
على معرفته؛ وابتلاهم بنفسه". ويفهم 
"الأشهاد' فى قوله تمالى: ( وَأَمْبَدَهُمْ عَلنّ 
نشوم لنت يريم قالوا بل 6 (الأعراف: 
؟1) بمعنى أن الله ابتلاهم فى عالم 
الذر؛ وزودهم بذلك بإيمان فطرى. ثما 
أرسل الرسل بقوله تعالى: ( وما كنا مُعِذيِينَ 


حَقْ تبَعَثَ رَسُولاً 4 (الإسراء:9١).‏ 

فاتصل العلم السماوى النازل بالوحى 
بالعلم الفطرى المغسروس فى النفوس 
بالإشهاد؛ وهو سبحانه وتمالى قبل ذ/ ا 
قد قهرهم بقدرته» وأنفذ فيهم مشيئت 
وأجرى عليهم أحكامه, وهو القائم عليهم 


نه 


بملكه؛ وهو يفمل كل ما فيه خير 
للخلائق. 
وكى تفهم هذه المسالة فهنًا صحيين 


لابد من معرضة موقف الصوفية من 
مشكة تعليل أفمال الله: وينقل 
"الكلاباذى”" (8ه/60ثم) ما يراه معبرًا 


عن رأى الصوفية بقوله: "أجمعوا على أن 
الله تبان يعفل ماده م1 ين 
فيهم بما يريد . كان ذلك أصلح لهم أو لم 
يكن؛ لأن الخلق خلقه: والأمر أمرهء 
ولولا ذلك لم يكن بين العبد والرب فرق 
لآن القول بالا ب نهاية القدرة» 
ونفاد ما فى الخزائن وتعجيز الله لأنه إذا 
فعل بهم غاية االلصلاح فلس وراء الغاية 
شيءء فلو أراد أن يزيدهم على ذلك 
الصلاح صلاحًا آخر ثم يقدر عليه. تعالى 
الله عن ذلك””, 


لح يو. 


وغالبية الصوفية يوقنون أن لله فى 
أخلقه حيكمة:؛ وأن له فى كل أفماله 
سرًا؛ وإن خفى على الإنسان أنه فى مقام 
الرضا بالقضاء؛ وليس ذلك عن تعظيم لله 
؛ بل عن يقين أن له فى كل فعل 
لطيفة؛ ولهم إشارة خاصة إلى ما 
الخضر وموسس . عليه السلام . ليعيروا عن 
خيرية أفعال الله. وحكمته التى قد تغيب 
زالى 
(ت600هب/1111م) له كتاب اسمه 
'الحكمة فى مخلوقات الله" يشير فيه إلى 
حكمة الله وإرادته للخيرفى كل ما 


صم 


أن بين 


وتخفى على الكثيرين والغ 


خلق؛ وفى دكل ما قضى وقدر' 


ويذكر "الكلاباذى”: أن الصوفية قد 


كات 


ذلعدعللدلدلبملد سطسي يس سي سح موسوعة التصوف الإسلامى 


أجمعوا أن جميع مأ فعل الله بعباده من 
الإحسان والنعمة والصحة والسلامة 
تفضل منه؛ ولو 
ثم يفعل ذلك لكان منه جائزًا: ولي 

على الل 


ويؤكد 1م 


والإيمان والبداية واللطذ 


* أن من شروط صحة 
إيمان العبد أن يصدق بجميع أقدار الله 
تعالى: خيرها وشرهاء وأنها من الله تعالى 
سابقة فى علمه: جارية فى خلقه 
بحكمه:؛ فلا حول ليم عن معصيته إلا 
بعصمته؛ ولا قوة لبم على طاعته إلا 
برحمته؛ وأنهم لا يطيقون ما لهم إلا بها 
ولا يستطيعون لأنفسهم ضرا ولا نفمًا إلا 
بمشيئة الله'". وليست معاصى العبساد 
واقمة بقضاء اللّه ومشيثته وعلمه وحفظه 
ذقطء بل هى واقعة وحادثة بخلقه أيضاء 
قلا خالق إلا الله. 

وبمحكن القول إن الصوفية يجمعون 
على خلق الله - عزوجل- لأفمال 
العباد يما فيهاالمعاصىء ويفرد 
"الكلاباذى" فصلا بعنوان "قوليم فى 
القضاء والقدر وخلق الأفعال. 

وكانت نقطة الخلاف بين الفرق 
الباحثة فى الفعل الإنسانى تدور حول خلق 
أفعال العبادء هل هى من خلق الله تعالى أو 


من إحداث الإنسان؟ وانقسموا حينئذ إلى 
طرفين على طرفى نقيض» مذهب يثبت أن 
الإنسان مج لى أظفاله؛ ولا حول 
ولا قوة لهء وهو مذهب الجبرية؛ ومذهب 
آخر يثبت للانسان قدرة واستطاعة؛ وهو 
مذهب القدرية. والغريب أن يقف الصوفية 
موقف نقد ورفض لكلا الاتجاهين. بل 
يوجهون نقدهم لكل منها؛ ومن هنا 
نعرض موقف الصوفية من الاتجاهات 

الباحثة فى الفعل الإنسانى حتى يتسنى لنا 
معرفة موقفهم الخاص من الفعل والحرية 
خِامِسًا: موقف الصوفية من الجبرية 
واتقدرية: 

يَمرض ابن قيم الجوزية لوقف 
الجبرية؛ وموقف القائلين بالاختيار أو من 
يطلق عليهم القدرية؛ ليسبين مكانة 
الصوفية بينهم: وهل هم من أهل الجبرأم 
هم من أهل الاختيارة 
أ- نقد الصوفية لمذهب الجبر: 

الجبرهو"نفى الفمل حقيقة عن 
العبد؛ وإضافته إلى الرب تعالى. 

والجبرية أصناف»؛ فالجبرية الخالصة 
هى التى لا تثبت للعبد فملاً ولا قدرة على 
الفعل أصلاً. والجبرية المتوسطة هى التى 


0110 


تثبت للعبد قدرة غير مؤثرة 


ات 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 

وممن ينطبق عليهم القول بالجبر 
الخالص» الجهمية:؛ وهم أتباع "جهم بن 
صفوان"؛ ويطلق على "الأشعرية" أنهم من 
القائلين بالجبرية المتوسطة. 

ويذكر ابن قيم الجوزية" موقم 
الجبر 
إنهممجبورون على أفعاليم: وأنها واقمة 


ة؛ ويسصفهم بأنهم يقولن: 
بغير قدرتهم؛ بل لا يشهدون أنها أفعالهم 
البتة. ويقونون: إن أحدهم غير فاعل عل 
الحقيقة» ولا قادر: وأن الفاعل فيه غيره» 
وامحرك له سواه؛ وأنهآلة محضةء 
وحركاته بمنزلة هبوب الرياح وحركات 
الأشجار”؟ 

ويترفص كير مين اصرف م 
الانجاه؛ ويعتبرون أصعابه شرًا من 
القدرية؛ وأشد عداوة للّه: ومناق 
لكتيه ورسله ودينه. 

وإن كانت هناك بعض الأقوال وردت 
عن عدد من الصوفية توحى بأن أصحابها 
من أهل الجبن. 

ولكن الغالبية العظمى من الصوفية 
ترفض أصحاب هذا الاتجاه؛ وترى أنهم 
أعداء الله حقًا: وأولياء إيلي 
ب- تقد الصوفية للقدرية: 


والقدرية هم الذين ينفون الجبرء 


ويثبتون للإنسان فعلاً وإرادة ومشيئة 
يكون بها الإنسان مسئولاً أمام الله عن 
أفعاله. وهؤلاء يشهدون "أن هذه الجنايات 


والذنوب هم الذين أحدثوهاء وأنها واقعة 


بمشيثتهم دون مشيئة الله تعالى؛ وأن الله 


لم يقدر ذلك عليهم, ولم ب 
شاءهاء ولا خلق أفمالهم؛ وأن العياد 


تبه ولا 


خالقون لأفمالبم بدون مشيئة اللّه؛ 
فا معاصى والذنوب خلقهم لا أنها خلق 
الله". 

ويرفض الصوفية هذا الاتجاه أيضاء 
لَآنْبله قد حكم فى تقديره على عبده 
بعتت زيغضه س_بحانه ويكرهه؛ ويلوم 
وَيَعْآَقَتجغليه: وأنه لوشاء لعصمه منه. 
ولحال بينه وبينه. وأنه سبحانه لا يُعْصَى 


فنسراء ولايت 


60 


لماش 


ن فى العالم شىء إلا 


فلله تعالى حكمة فى ظهور المعاصى 
والذنوب»؛ وهى من الآيات والحكم التى 
خلقها الله. وقد تحل على الكثيرين: 
ويضرب "ابن القيم" عدة أمثلة على هذه 


كما خفيت على 
صاحب "الخضر" ‏ عليهما السلام . وندكر 
منها مثالاً واحداء وهو أنه لولا المعصية 


يدنا 'موسى” عندما 


م 


دسدببدبد هه يسيسحت موسوعة التصوفالإسلامى 


من أبى البشر بأكله من الشجرة لما ترتب 
على ذلك ما ترتب من وجود هذه الموجبات 
العظام للرب تعالى»: من امتحان خلقه 
وتكليفهم وإرسال رسله؛ وإنزال كتبه؛ 
وإظهار آياتسه وعجائيه:؛ وتنويعها 
وتصريفها. فلو مدر أن آدم لم يأاكل من 
الشجرة.. لم يكن شىء من ذلك. 
سادسًا: نشأة مفهوم الحرية عند 
الصوفية: 

يكاد يكون التصوف المعتدل أصدق 
جوانب التصوف تمثيلاً للفكرة الصوفية 
لاامن حيث اتساقه مع أحكام الشرم| 
وتعاليم الدين فحسبء: بل من حيث بعدده 
عن الأصول الأجنبية إذا قورن بالتصوف 
الفلسفى: ومن ثم كان معبرًا عن تيار 
إسلامى. 

ومن المؤكد أن التصوف تجرية ذاتية 
للصوفىء ومن ثم فإنه من المتعذر أن تجمع 
الصوفية وحدة فكرية تؤلف بين أفرادها 
مبادئ وأصول عامة: ولاسيما موقفقهم من 
مشكلة الحرية. فالصوفية مختلفون بين 
اتجاهات ومذاهب. وتجارب خاصة ذاتية. 
وهو أمر يتقبلونه بصدر رحب؛ ولعل هذا 
هو مقصد رويم حين قال: "الصوفية بخير 


ما تتافرواء فإن اصطلحوا فلا خير 


شيم 
لم تُشكل الحرية عند أوائل الصوفية 
نظرية متكاملة؛ وإنما ظهرت لديهم فى 

العبارات وب الأبيات الشعريةء 


كما وجدت فى الفكرة القائلة بأن 


من الله أكشر. 

وقد تبنى الصوفية هذه الفكرة» 
غفى اليوم الذى توفى فيه "داود الطائى” 
أ يابحدهم فى منامه أنه سمعه يقول "الآن 
رجت من السجن". وهمكذا! يبدو المالم 
ْبََنَا للّذين يحبون الله تعالى. والحيساة 
ليست فى الحقيقة إلا سجنًا متصلاً. 

ومما تجدر الإشارة إليهضى هذا 
المجال أنه على الرغم من اعتبار الحيأة 
سجئًا والموت تحر » فإن حرية من هذا 
النوع لم تقد إلى أى شىء يرتبط بمصطلح 
الحرية وأبعاده أو مضامينه الدنيوية» 
ودكان من المتوقع أن يصبح البعد 
الميتافيزيقى للحرية قسضية تعنى بها 
النظرية الصوفية. 

ثم يبدأ الاهتمام بالحرية قيما بعد؛ء 


وياخذ حيرا فى كتاباتهم وأفكارهم 


ب #واطأت 


م 


عه ' المجلس الأعلى للشئون الإسلامية ب 


وأشعارهم. فيخصص "القشيرى" فصلاً 
للحرية فى رسالته: وهو فصل سيكون له 
تأثير كبير فيمن جاء بعده؛ بل إنه فى هذا 
الفصل يجمع 


السابقين عن الحرية. 


ثيرًا من أقوال الصوؤية 
ومن أقوال الصوفية عن الحرية"" 
قول "الزفاق' (ت١15؟ه‏ , 7١1م)‏ "من كان 
فى الدنيا حرًا منها كان فى الآخرة حرًا 
متها". 

وقيل للشبلى (ت؛17ه/10خم): ألا 
تعلم أنه رحمنة فقال: بلى: ول 
عرفت رحمته ما سألته أن يرحمنى. 

ومقسام الحرية عزيز:؛ وكان 
"أبو العباس السيارى” (ت"؛"ه) يقول/ كو 


قرآن نصحت بهذا 


أتمنى على الزمان محالا 
أن ترى مقلتاى طلعة حر 

وقال بسو على الدقاق" 
(ت5٠4ه/١٠1م):‏ "من دخل الدنيا وهو 
عنها حرء ارتحل إلى الآخرة؛ وهو عنها 
خر. 

أما أقوال المشايخ فى الحرية: فقال 
"الحلاج" (تة١‏ 1ه/477م): "إنك لا تصل 


وقال ب شرال افى": 
(ت/1؟7ه/487م): "من أراد أن يذوق طعم 
تريح من العبودية فليطهر 
السريرة بينه وبين الله تعالى'. 

وقال 'منصور بن إبراهيم المصرى" 
(ت١‏ 1ه /18خم) فى شعره: 


الحرية؛ ود 


ما بقى فى الإنس حر لا ولا فى الجن حرٌ 
قد مضى حر الفريقيسن فحلو الفيش مرّ 

وقال إبراهيم بن أدهم': إن الحر 
الكريم يخرج من الدنيا قبل أن يخرج 
مهم وأضاف: لا تصحب إلا حرًا كريمًا 
يشحم ولا يتكلم" 

وككل هذه الأقوال لم تشكل لدى 
الصوفية نظرية متكاملة؛ ولم تشفل حيرًا 
مهما من كتاباتهم: باس تثاء بعسض 
الأقوال والحكم. 

وظل الأمسر علسى هذا حتى جساء 
"القشيرى” الذى أفرد الحرية بباب خاص 
فى رسالته وكان هذا غريبًا على صوفية 
هذا الزمان: فالكلا ب اذى 
لت18ه/١5ةق)‏ الذى توفى فى تاريخ 
مقارب لتاريخ وفاة القشيرى: ووضع كتابًا 

ل الصوفية؛ لم يفرد الحرية بباب 
خاص. وهكذا فإنه لا يمكن أن نتوقع 


وجود معلومات وافية حول المصطلح من 
المؤلفين السابقين للقشيرى. 
آما من جاء بعدهء من أمثال الإمام 
الفزالى (ت0500ه/1111م) فقد كان 
واضح التردد فى حديثه عن الحر والحرية 
تابه "الإحياء' وقد أشار إلى 
المصطلح:؛ وأدرك أبعاده الأخلاقية 
والسيا 


ية؛ ويبدو أنه بر الحرية 


قيمة فى هذين المجالين 

وعند "ابن عريى" (ت/1740م) تناول 
موضوع "الحرية" فى كتابه "الفتوحات 
المكية'. وأفرد لبا صفحات تعد قليلة: إذا 
قورنت بضخامة كتابه وتأتى هذه 
المناقشة لفكرة الحرية فى أثاء عرص 
للحياء والذكر؛ كما تناول هذه الفكرة 
أثقاء حديثه عن الحرية فى مقابل 
العبودية» الأمر الذى أدى إلى بحث مفصل 
فى مصطاحين آخرين: هما "الغنى والفقر" 
اللذان يرتبطان بالحرية ارتباطًا وثيقًا فى 
نظر "ابن عربى". ثم يخصص بعد ذلك 
فصلين آخرين للحديث عن 'مقامات 
الحرية يتناول أبعاد 
الحرية. 

وبعد أن دخل مصطلح "الحرية' فى 
أدبيات الصوفية على يد "القشيرى" أصبح 


إيخصص فصلاً آذ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ مسد 
إهمالة على ما يبدو غير ممكن. وهكذا 
أصبح موضوعًا لنقاش دائم؛ وأصبح على 
كل صوفى بعد ذلك أن يُدَلى برأيه فى 
الحرية. 

وقد ذهب بعض الفلاة من المنتسبين 
إلى التصوف إلى أن الت ن أعباء 
الواجبات الدينية خطوة فى طريق الحرية» 
وكان هناك ميل أحيانًا للاعتقاد بأن 
هناك حرية خاصة بمن يسمّون الواصلين 
بالنخبة؛ تخول لبسم حق التخلى عن 
العبادات المفروضة؛ كما تخول ليم حق 
أزْيُككِاب بعض المعاصى' لكن بشكل 
عنام فإن السيطرة كانت للموقف 
التعتدل:'الذى كان نه موقف قريب من 
اتجاه أهل السنة من الخلق فى الغالب» 
وأحيانًا يميل إلى الاتجاه السلفى وقد نلمح 
فى بعض آرائهم بعضًا من الأفكار 
الأشعرية عن الكسب والاختيار وما إليها. 
سابعًا: أركان الحرية الإنسانية: 

الحرية فى الإسلام تشنى 
بمصطلحات: مثل النية والقصد والإرادة» 
الا خطاعة والقدرة والاختيار والقهل 
والكسب ولمسئولية؛ فكل هذه المناصر 
هى أركان الحرية. ولحكى نفهم نظرية 


الحرية عند الصوفية لابد أن نلم بتصورهم 
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لبذه الأركان أو العناصر. 
-١‏ النية: 
النية عند الصوفية ركن من أركان 
الإيسان» وهى عقد القلب؛ ويلزم منها 
الإخلاص لقبول العمل. معتمدين فى ذلك 
على قوله ي: «إنما الأعمال بالنيات: وإنما 
لكل امرئ ما نوى: شمن كانت هجرته 
إلى الله ورسوله فهجرته إلى اللّه ورسوله. 
ومن كانت هجرته لدنيا يصيبها أو امرأة 
ينكحها فهجرته إلى ما هاجر إليهه. 
فالنية هى فمل القلب واعتقاده؛ وهى ضى 
باطن الإنسان؛ وهى موضع النظر والعمل؛ 


وقد تعارف الصوذية ذ 


أواخر 
الثالث البجرى على مصطلح "القصُودة 
ومعناه عندهم صدق الإرادات والنيات 
المقرونة بالنهوضر 
أبى الحوارى (ت١١1ه):‏ "من قصد فى 
قصوده غير الحق. فقد عظمت استهانته 
بالحق” 9" 


إلى اللّه. قال "أحمد بن 


قالنية الحسنة هى: أن يكون الإنسان 
يريد اللّه بجمي 
وحركاته كلها ظاهرها وباطتها. 
فالإنسان مثاب فى المقام الأول علسى 


اله وأفعاله, 


إرادته؛ وما ينشأ عنها من قصود ورغبات 
ونيات. أما الحركات والسكنات التى 


تحدث فى أعمال الجوارح وتنشأ عنها 
الأفعال: فهى عندهم فعل الله. والنية هى 
التسى ته العمل النسبة إلى معاتى 
الخير والشر 

ولعل الصوفية كانوا يقصدون بالنية 
توجيه الإرادة السابقة للعمل إلى هدف 
واحد مع اختلاف الأعمال والعبادات. وهذا 
البدف هو رضاء الله تعالى وابتفاء محبته, 
ولذلك قالوا: إن النية 'روح العمل" وأقلب 
المؤمن" والنية أول القصد والنية هى إرادة 
العاقل وغايته من عمله؛ فكأنها العلة 
الفائية فى نفس وعقل الفاعل قبل أن يقوم 
بالقعل. والنية فى بأطن الإنسان وقليه 

ومن ثم فهى.. موضع نظر رب العالمين 
من سر العيد”". 

والتسترى لا يعطى قيمة للعمل فى حد 
ذاته؛ بل القيمة الخلقية تكمن فى النية: 
فالعمل مع فساد النية مردود على صاحيه: 
والنية الخالصة مع تخلف العمل؛ بسبب 
عجز أو فقد استطاعة يجازى عليها المرء 
كمن أتم العمل سواء بسواء. 

أما الإرادة التى يتم بها الفعل: والتى 
تعتبر النية نتاجًا خالصًا لباء فهى منسوبة 
للإنسان وهذ! ينقانا إلى موضوع الإرادة. 
7- الإرادة والاختيار: 
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حرية الإرادة عند الصوفية تختلف 
اختلافًا كبيرًا عمأ لدى غيرهم؛ فهم 
يبدأون الحديث عن الإرادة» ثم ينتهون 


بإسقاط الا أن كثيرًا م 


الصوفية يجاهدون أنفسهم ويترقون فى 
الأحوال والمقامات بالإرادة» ثم فى نهاية 
الطريق يفنون عن أنفسهم ليتحقق ليم 
البقاء باللّه؛ وهم يسقطون تدبيرهم مع 
الحق: حتى يتولى الحق تدبير أفمالهم 
وأعمائهم» فهذا مرادهم من المجاهدة 
وهدفهم من الفناء. 

ويثبت “القشيركئ' للإنسان إرادة» 
والإرادة عنده سابقة على كل فعل؛ بحيث 
يمكن اعتبارها علة: وإنما سميت هله 
الصفة إرادة» لأن الإرادة مقدمة كل أمر؛ 
قما لم يرد العبد شيئًا لم يفعل". 

والصوفية اعتدوا عمليًا بحرية الإرادة 
إضونه على أنه 


دات واترياض 


الإنسانية؛ بما يخ هم من 


أنواع المجا ات؛ وألوان 
الزهد والتقشف: وضروب العيادة 


والمناجاة» إلى غير ذلك من أنواع القربات. 


وهذ! يعنى أن الإرادة عندهم 
الحركة فى الطريق؛ وأساس الوجود 
والمعرفة؛ بها يثبت الصوفى وجوده؛ ويبلغ 


مطلوبه؛ ويتصل بربه. فهى نقطة البدء 


موسوعة التصوف الإسلامى حم 
ونقطة النهاية؛ لا يبدأ المريد إلا بها؛ ولا 
يمكن أن يصل بدونها؛ وهى من المتصوفة 
بمثابة الفقل عند الفلاسفة. وما التصوف 


إلا ثمرة وجدان حىّ وإرادة قوية؛ فالذوق 
الصوفى ليس عملاً من آعمال العقل؛ 


وإنما هو مظهر من مظاهر الوجدان 
والإرادة. و'التجرية الصوفية كلها سلسلة 
من الحركات الوجدانية والإرادية» 
والصوفى أولاً وأخيرًا مريد””". 

وبعد أن يصل الصوفى بإرادته إلى 
هذا الطريق؛ عليه أن يتخلى عن إرادته 
لمككيترك كل شىء لله؛ فالله هو المريد 
يح الحقيقة لكل شىء 

قتع كلسم بعض الصوفية الإرادة إلى 
ثلاث درجات: 

الدرجة الأولى: ذهاب عن العادات 
بصحبة العلم وتعلق بأنفاس السالكين مع 
صدق القصدء وخلع كل شاغل عن 
الإخوان ومشتت من الأوطان. 

الدرجة الثانية: تقطع بصحية الحال 
وترويح الأنسء والسيريين القبيض 
والبسط. 

الدرجة الثالشة: ذهول مع صحة 
الاستقامة: وملازمة الرعاية على تهذيب 


الأدب 


م1 


0 


ل 
حت يو المجلس الأعلى للشكون الإنسلدمية سسسب سس 


وقد ظن بعض السالكين من 
الصوفية أن الطرية ة الكاملة للتصوف 
افنستي لاني لا.وهذا 
ليس ما عناه مشايخ |! 
بالتجرد عن الإرادة: كقول "البسطامى”: 
"أريد آلا أريد"؛ لما قيل له ماذا تريد؟ 


ون للعيد إرادة ١‏ 


والصوفية لما توجهوا إنى مرضاة الله 
فإنهم أرادوا لأنفسهم ما أراده اللّه ليم: 
ودعاهم إليه؛ فنبذوا الدنيا» وفضلوا 
الآخرة. يقول القشيرى. 
هذه الطائقة من لا إرادة له فمن لم يتجرد 
عن إرادته لا يكون مريدا 7" 

وهذا يدل على مدى تمسك الصنوفية 
بإثبات الإرادة الإنسانية؛ لأن من لا إرادة 
لهء لا يستطيع أن يتركها ! 

ن له إرادة وتركها لإرادة الله شه 
الصوفى الحق. ولذ! يقول “الواسطى”: "أول 
مقام المريد: إرادة الحق - 
- بإسقاط الإرادة”'" وهذا المقام 
أعلى مقامات الصوفية. 

ومن هنا لزمت استقامة المريد العابد 
الطريق الذى اختاره 
الله له؛ مع الالتزام بأحكام العبودية: 
وهو ما أكده "الكلاباذئ” قائلاً: 'اختار 


"المريد فى عرف 


ضاء لله. أما 


بحانه وت الى 


بإرادته واختياره عا 


المؤمن الإيمان وأحبه واستحسنه وأراده 
وآشره على ضده وكره الكفر وأبخضه 
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واستقبحه ولم يرده؛ وآثر عليه ضده” 


إن كثيرًا من الصوفية يجاهدون 
أنفسهم» ويُفنون إرادتهم حتى يفنوا عن 
أنفسهم: ليتحقق لبم البقاء باللّه. 
ويسقطون تدبيرهم: حتى يتولى الحق 
تدبير أفعالبم وأعماليم» فهذا مرادهم من 
المجاهدة؛ وهدفهم من الفناء؛ لأن فناء 
الع فاته وإرادته؛ هو يقاؤه 
بيصفات الله وإرادته. 

ومن شم ينصح الشيخ عبد القادر 
الجيلانى أحد أتباعه قائلا: 'افن عن 
الخلق بإذن الله تعالى؛ وعن هواك بأمر 
الله تعالى؛ وعن إرادتك يفعل اللّه تعالى: 
وحينئذ تصلح أن تكون وعاء لعلم الله 
تعالي 7 
وليس معنى ذلك غياب الدور الإنسانى 
أو الإرادة الإنسانية فيما يجريه الحق 
تعالى؛ وإنما هى اجتهادات من بعض 
الصوفية الذين ينسبون الفعل الإنسائى لله 
تمالىء؛ ولكسنهم لا يذ إن إرادة 
الإنسان؛ ولا ينفون عنه صفغة الإرادة, 


خاصة فى بداية سلوك الطريق؛ أو خوض 


4د 


التجربة الصوفية. 

وهذا تأكيد على ١‏ 
النفسية فى ترقى المقامات؛ والتحقق 
بالأحوال. فالإرادة هسى: بدء طريق 
انلسال م لأول منزلة 
القاصدين إلى الله تعالى؛ وسميت هذه 
قدمة كل 
أمرء فما لم يرد العيد شيئًا لم يفعله. 


ية المجاهدة 


ين 2 و: 


الصفة “إرادة" ؛ لأن الإرادة 


وهذا التضارب الذى قد يفهم من 
موقف الصوفية من الإرادة يجب أن يفهم 
على أساس: هل حديثهم عن هذه الإرادة 
فى بداية الطريق الصوفى أم فى نهايتهة 


فإذا كان فى بدايته فهم يؤكدون 


دور العبد فى القيام بأفعاله وإرادته فى 
ذلك 

وإن كانت ندى بعضهم عبارات 
وأقوال تنفى عن المريد إرادته وأفعاله فهى 
فى مرحلة الفناء والبقاء مع اللّه. 

+- القدرة والاستطاعة: 

يفرق الصوؤفية فى القدرة بين نوعين 
من القدرة» قدرة قديمة لله تعالى؛ وقدرة 
حادثة للإنسان. وهى كما يقول "عبد 
الكريم الجيلى”': "القدرة قوة ذاتية لا 
تكون إلا لله.. وهى صفة نفسية بها 


بوببوعة التضوف الإسلدمى ‏ كم 
ظهرت الربوبية؛ والقدرة الموجودة قينا 
تسمى قدرة حادثة "59, 

ويعتسبر الصوفية أن إثبات الاختيار 
الحر مقوم أساسى فى إثبات حرية العبد» 
ووقوعه تحت المساءلة: وتوقيع الجزاء فى 
الآخرة؛ ونجدهم يثبتون مقومًا آخر من 
قومات الحرية يتمشل فى إثباتهم 
لاستطاعة الإنسان على تحقيق ما يختار 
وقدرته عليه. فهم علموا وأيقنوا أن الله 
استخلفهم فى الأرضء وأنهسم فى دار 
اختبار وبلوى: وخلقوا للاختبار فى هذه 
اليدان» ومن ثم فإن الاستطاعة تظهر فى 
امهو ؛لختوفى من خلال فهمهم للغاية من 
خلق الإنسان ووجوده فى هذه الأرض» 
لكى يحقق معنى الابتلاء. 

قالله - سبحانه - أعطي العيد 
ومكنه؛ فأصبح قادرًا مستطيمًا فاعلاً» 
فآمره - سبحانه - بالتواضع واللين» 
فإذا تذكر العبد نعم اللّه عليه وعلم أن 
حوله وقوته وقدرته واستطاعته من الله؛ 
زال عنه الكحبر: ولزمه الخضوع 
والتواضع. 


كما أنهم أثبتو 
وعُلوه على ما دونه من المخلوقات المسخرة 


4د 


هك المجلس الأعلى للشدون الإسلامية 
له؛ وأثبتوا للإنسان استطاعة خلقها الله 
اله هى استطاعة وقدرة حادثة: لكى تتم 
بها أفعاله. والجوارج الظاهرة هى أدوات 
الاستطاعة الثى تُحول الفعل من النية 
والقصد والإرادة الداخلية والاختيار؛ إلى 
التحقق الفعلى مسن خلال القدرة 
والاستطاعة» فتحول الاستطاعة والقدرة» 
والإرادة من حيز النية إلى حيز التحقق 
المادى الظاهرى وتصير الإرادة لبا فعل 
خارجى ظاهر وملموس: يحاسب علية 
الإنسان؛ وبه يكتسب المدح أو الزظ 
الثواب أو العقاب. 

يرى الصوفية كما حكن عََنْهِمٍ 
"الكلاباذى" أن "الاستطاعة يخلقها الله 
لهم مع أفعاليم: لا تتقدمها ولا تتأخر 
عنهاء ولا يوجد الفعل إلا بها"”". 

وفهم الاستطاعة على هذا النحو يبطل 
وصف الإنسان بآن له قوة مستقلة يفعل بها 
ما يشاء:؛ مما لا يوحى بإمكانية حدوث 
فمل خارج عن قضاء الله وقدره. ولذلك 
فالاستطاعة ليست قبل الفعل؛ وتكنها 
مقارنة للفعل أى حينما يشتغل العبد بأمر 
ما يريده؛ ويهم بعمله؛ يهبه الله القدرة: 
ويخلق له هذا الفعل أيضًا 


وتحديد وقت مقارنة القدرة للفعل 
دد موقف الم ن الجبرأو 
الاختيار؛ فهناك من رفض وجود تلازم بين 
القدرة والفعل:؛ و 
الجبرية؛ وهناك من قال بسبق القدرة 
للفعل؛ وأنها هى المحدثة للفعل» وهى قدرة 


أن هذا هو موقة 


لى فعل الضدين؛ وهذا هو مو 
القدرية والمعتزلة. وهناك من قال بتلازم 
القدرة للفعل؛ وهم أهل الكسب. 

أما الصوفية؛ فهى تثبت للإنسان 
قدرة؛ ولكنها ليست سابقة للفعل؛: وهى 
يضما ليست صالحة للضدين؛ بل هى قدرة 


تف :شغفل واحد ؛ وهى قدرة حادثة يخلقها 


الله للإنسان لحظة الفعل. 

ومن هنا كان الصوفية أقرب فى 
تصورهم إلى الأشاعرة القائلين بالكسب»: 
وهذا راجع فى أغلب الظن إلى أن كثيرًا 
من الصوفية كانوا من أصحاب الاتجاه 
الأشعرى. مثل "القشيرى' و"الغزالى”": ولذا 
يعبر القشيرى عن هذا الكسب بقوله: 'إن 
الله خائق أكساب العبدء والعيد 

تسب لأقعاله؛ وللعبد قدرة هى 
استطاعة تصلاح للك سب ولا تصلح 


للخلق والإبداع؛ فالله خالق غير 


5000-7 


بخالق”", 

والصوفية لا يمتبرون الاستطاعة 
البشرية هى الأعضاء والجوارح: بل هى 
عرض يرد على الإنسان من الخارج. فهى 
ليست قوة أو ملكة دائمة فى النفس 
البشرية: ولا هى أيضنًا سلامة الأعضاء؛ 
وهذ! ما أحده الكلاباذى بقوله "لو 
كانت الاستطاعة هى الأعضاء السليمة 
لاستوى فى الفعل 
سليمة”"'؛ ولكن هذه القوة متفاضلة بين 
الزيادة والنقصان؛ وفى وقت دون وقت/ 
وهى غيرباقية: ولا تصلح لأفعال متعددة 

ويستدلون على ذلك بقصة موسى ههه 
مع العبد الصالح وقوله تعائى على لسان 


العيد الصاح ف فَالَ إِنّكَ ل 


لى ذى أعضاء 


صَيرًا 4 (الكهيف:73). ومعلوم أن ثمة 
استطاعات لأفمال أخرى قام بها موسى 
اقا, وهناك أفصال أخرى ليست فى 
استطاعته: ومن ثم فاستطاعة الإنسان 
ليست قوة أو قدرة ذاتية مستقلة ومصاحبة 
له طيلة حياته؛ بل هى واردة عليه من 
الخارج؛ حادثة فيه: وهى عارضة له 


وينفرد "التسترى" عن سائر الصوفية 


موسوعة التصوف الإسلامى 
فى فهم الاستطاعة البشرية؛ حيث رأى 
أنها قبل الفعل وأثناءه وبعده: ولكنه مع 
ذلك يؤزكد عدم استقلال الاستطاعة 
البشرية عن القدرة الإنبية» لأن الاستطاعة 
تحكون خاضعة للإرادة الا 
وهذا حرص منه على تأكيد المسئولية 


الخلقية للإنسان. 


وبصرف النظر عن اختلاف الصوفية 


حول ال ب» فإنهم يلتفون عند ضرورة 


تحرر النفس من التعلق بالآسباب؛ فذلك 
تدهم يتنافى مع صريح الحرية. 

بأأخيرًا فالحرية عند الصوفية لا 
شمَْصَرفْلى الاختيار الحر؛ ولكنها تعنى 
تحرر النفس من البوى؛ ومن التعلق بالدنيا 
ولذاتها. إن معنى الحرية لا يتفصل عن 
معنى العبودية. والحرية ليست فى موقف 
عدم الاكتراث فى الاختيار» ولكن عدم 
اء علائق الدنيا وأحوالباء 


فيستوى لدى الصوفى كل شىء من شدة 


ورخاءء أو منع وعطاء؛ ولا يفرح بموجود 
ولا يأسف على مفقود. فهو يتجرد من 
الرغبة فى الدنياء ويتهيأ للآخرة. 

وهى أيضًا ليست حالة انفصال بين 
الإنسان ويين أسباب الحياة أو متع الدنيا؛ 


كدففةهة 
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وإنما هى فى البعد عن التعلق بنعيم الآخرة النفس» ولكى يكون الإنسان حرًا فقط 
جزاء على الجهاد والعمل: فالآخرة وإن يجب ألا تستعبده أعراض الدنيا 
كانت خيرا وأبقى: ففى طلب نعيمها أو ولا أعراض الآخرة 


خشية جحيمها مظهر آخر لرغبات 


أ.د/ منى أبوزيد 


ا 


موسوعة التصوف الإسلامى 
البوامش: 


1 الراغب 7 


أصغهانى: المفردات: تحقيق محمد السيد كبلانى: طبعة الحلبى. القاهرة؛ ص١1.‏ 
() عبد الرزاق الكاشانى: لطائف الأعلام فى إشارات آهل الإلبام. معجم المصطلحات والإشارات الصوفية؛ تحقيق سبيد 
عبد الفتاح؛ مطبعة دار الكتب المصرية؛ القاهرة؛ 1540م: جا؛ صرالةء 44 


(0) الشريف الجرجسانى: التمريضات؛ دار الكتاب المصري. القاهرة؛ دار الكتساب اللبنسائى؛ بسيروت: طلاء 


1ه 1541م, ص١٠٠»‏ وأيضًا حمد النتشبندى الخالدى: معجم الكلمات الصوؤفية؛ تحقيق أديب نصر الدين. 
مكتبة الانتشار العربى. طاء 191م: ص74 

(؛) فرائز روزئتال: مغهوم الحرية فى الإسلام؛ ترجمة د. معن زيادة؛ ود. رضوان السيد؛ معهد الإنماء العربى؛ بيروت» 
طلا 1508م ضري 

(5) أبو عبسد الرحمن السلمى: طبضات الصوفية: تحقيق نور الدين شريبة. مكتبة انش انجى: القاهرة: طلا 
1584م ص1١‏ 


(0) اللصدر السايق» ص59 


رى: الرسالة تحقيق د. عبد الحليم محمود ؛ وآخرء القاهرة 1475م؛ ج1١‏ ص :15 

(ه) الطوسى: المع تحقيق د. عبد الحليم محمود ؛ وآخر القاهرة)بوين70. 

(ه) شمس الدين الرازى (ت075) حدائق الحقائق: ت 
لمن صن817 01 144 

'١ الشيخ مصطفى العروسى: نتائج الأفكار التدائكية مَلَحْيَهَامَجَاضتشرْح الرسالة‎ )٠١( 
الطباعة؛ القاهرة: -16اهء: جاء صة؟.‎ 


لدَيم)سِيد عبد الفتاح. مكتبة الثقافة الدينية. القاهرة, 


ية للأتصارى البروي: دار 


(10) ابن فيم الجوزية. مدارج السالكين: تحقيق د. عبد الحميد مدكور: مراجعة د. حسن الشاذمى: مطبعة دار الكتب 
المصرية» القاهرة: 1570م جلاء ص11 

(11) أبو طالب المكى: قوت القلوبء مكتية المنسى بالقاهرة: جدا؛ ص6» وأيضا فاروق أحمد حسن دسوقى: مشكلة 
الحرية عند الفلاسفة والصوفية فى الإسلام . رسالة دكتوراه. كلية دار العلوم . جامعة القاهرة: 40/8ام؛ ص47 

(1) القشيرى: الرسالة» ج١؛‏ ميم 

(14) ابن القيم: مدارج السالكين: ج؟ :ص١1‏ 

(16) قصوص الحكم لابن عربى بشرح الكاشانى؛ صن11١‏ 

(11) القشيرى: الرسالة» جاء ص00. 

)1١(‏ الكلايان 
151مء أنظر ص-0. 


الده) د أحمد محمود صيحى: الفلسفة الأخلا 


تعرف لمذاهب أهل التصوف تحقيق د. عبد الحليم محمود؛ طه عبد الباقى؛ القاهرة؛ /11ه/ 


فى الفكر الإسلامي؛ المتليون والذوقيون: أو النظر والدمل دار 
الفارف مصرء طلا ص75 


عند السوم 
د الصيو 


(15) أبو طالب المكى: قوت القلوب: ج؟؛: ص5؟1؛ وأيضنًا محمود عبده عبد الرازق: مفهوم ال 

القرنين البجريين الثالث والرابع. رسالة بدار العلوم . جامعة القاهرة 1414اه/1546م تحت رقم (114): ص/١1.‏ 
(0:) الشهرستانى؛ الملل والنحل: تحقيق الأستاذ عبد العزيز الوكيل: مؤسسة الحلبى؛ القاهرة؛ جداء ص80 
(50) ابن القيم: مدارج السالكين؛ جاء ص 1١4/1١‏ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية ج- - 


(:5) ابن القيم: مدارج السالكين؛ جلا؛ صن؟1١‏ 

(5:) د. أحمد محمود صبحى: الفلسفة الأخلاقية: ص 711 

(4؟) فرائز روزنتال: مفهوم الحرية فى الإسلام؛ ص85 114 

(50) المرجع السابق» ص0*. 

(50) السراج الطوسى: اللمع؛ ص440. 

(0) المكى: قوت القلوب: ص17 : وأيضًا ضاروق أحمد حسن دسوقى: مشكلة الحرية عند الفلاسفة والصوفية فى 

الإسلام. رسالة دكتوراة - كلية دار العلوم جامعة القاهرة 1514م - ص51 

(2) القشيرى: الرسالة» ص5ة. 

(14) د. إبراههم بيومى مدكور: فى الفلسفة الإسلامية منهج وتطبيق؛ دار ا معارف؛ القاهرة: 1511م: جلاء ص0 14 

(:) القشيرى: الرسالة؛ ص477. 

(01) اللصدر السابق؛ ص06 

(05) الكلاباذى: التعرف لمذاهب التصوف, صة؛ 

(5) عبد القادر الجيلاني: فتوح الغيب بهامش كناب قلائد الجواهرى فى مناقب عبد القادر لمحمد بن يحيى الحلبى . 
مطيعة الحلبى؛ مصر : 5 11176ه/1401م: صن 

4 عبد الكريم الجيلى: الإنسان الكامل فى معرفة الأواخق9 الأول ج١٠.‏ القاهرة: 14177ام: ص00. 

(20) الكلاباذى: التعرف لمذهب أهل التصوف؛: ص47 


(0) إمام حنفى سيد عبد اللّه: الآراء الكلامية والعَوَافيَ عشج زسانة #لإجستير: كلية دار العلوم: جامعة القاهرة 
رقم :)11١4(‏ م701 


(50) الكلاياذى: التدرف لمذاهب أهل التصوف: ص40 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ م 


الحضرة والحضور 


تمهيد: 

يعد الحسطور مسن المصطنحات 
الصوفية التى لا تفهم إلا من خلال 
مصطلح آخر يتلازم معه؛ وهو مصطلح 
الفيية؛ فيذكر هذان المصطاحان 
متلازمان كوجهين لعمئة واحدة تدل على 
حالة الصوفى الذى يغيب عن الخلق ليبقى, 
مع الحق. 

وليس هناك فرق فى النوع بين الحيّمة. 
والحضور؛ فهى أحوال تنتمى إلى ذوق 
المريد فى نهاية طريق الإرادة؛ وثمرة من 
ثمرات الحب والشوق والبيام: وغاية المريد 
الاستغراق فى الحضرة الإلبية؛ وكما 
يقول الطوسسى (تشلااه)” والقيبة 
والحضور والصحو والسكر.. من أحوال 
القلوب المتحققة بالذكرء والتعظيم للّه 
عز وجل”". 
أولا: معنى الحضور: 

لبذا المصطلح تعريف تفوى: وآخر 
اصطلاحى. 


أ) التعريف اللغوى: 

الحضور مصدر حضرء تقول: حضر 
الغائب قدمء وحضر المجلس شهده؛ 
وحضور الأمر خطوره بالبال؛ وحضور 
البديهة سرعتها؛ الحضور مرادف 
للحضرة؛ تقول: كلمته بحضرة فلان»؛ 
وَتكَئَبَِ بحضرة الدار أى بقريها ". 
ت)اتثعريف الاصطلاحى: 

يحْتَدَفْ معنى الحضور عند الصوفية 
عن معناه عند الفلاسفة؛ فالحضور عند 
الفلاسفة كون الشيء حاضرً ؛ وهو 
نوعان: حضور ذهنى؛ وحضور معنوى أما 
الحضور المعنوى فهو الحضور الذهنى؛ أى 
أن تكون صورة الشيء موجودة؛ فهو 
وجود الشيء بالفعل فى مكان معين وأما 
الشيء فى الذهن فقد ندركه إدراكا 
مباشراء أو إدراكا نظرياء أو أن يكون 
الذهن شاعرا بحضور الشيء؛ ومنه قوليم 
الشعور بالحضور,. 


ويقصد الصوفية بالحضور حضور 


دولا 
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القلب بالحق عن تجلياته الذاتية والوصفية 
والفعلية عند غيبته بالحق عن الخلق؛ أو 
بالخالق عن الخلق 
حاضرا بالحق؛ لأنه إذا غاب 
بالحق»: بمى 
حاضرء وذلك لاستيلاء ذ 


0 
0 


أن يكون كأنه 


الله علس 
قلبه» فهو حاضر بقلبه بين يدى ربه تعالى 
- ب غيبته عن الخلق يكون 


حضوره بالحق» فإن غاب بالكلية كان 


الحضور على حسب الغيبة" '' ويشير 
الصوفية إلى نوعين من الحضور؛ الأول 
فيهما حضور العبد بقلبه لريه؛ ويسمي 
القشيرى (ت 570ه) حضورًا بحق. 

والثانى يسميه حضورًا بد 
عند ما يرجع العيد إلى إحساسه بأحوال 
نفسه وأحوال الخلق. 

ومن الصوفية من تطول به الغفيية» 
ومنهم من تدوم غيبته؛ وتختلف أحوال 
المريد فى الغيبة قياسًا على اختلاف 
أحواله فى الحضور؛ وذلك بحسب ما 
يخصه الله من رتبة. 
ثانيا: الحضرات (الحضرة القدسية): 

يتكلم الصوفية عن معان متعددة 
للحخط ا أشار إليها 


معجعه 


وك 


بر والحضرة: منها 


القاشائى (ت0١٠7ه)‏ ف 


فذكر أنواع عديدة من الحضرات منها: 

ة البوية؛ و. 
وحضرة الجمع والوجود؛ وحضرة الطمس 
وحضور الإجمالء والحضرة العندية؛ 
والحضرة الريوبية؛ و. 
وحضرة الجلال: وحضرة الجم 
وحضرة القرب؛ و. 


أحدية الجمع: 


الارتسام» 
ال 


ة التدلى» وحضرة 


الصفاء؛ وحضرة ظهور الخلق بصفات 
الحق: وحضرة الإلوهية وغيرها من أقسام 
الحضرات. 
ونذكر معانى بعض هذه الحضرات: 
- فالحضرة العندية تعنى حضرة 


“العغد” المضاف إلى الحق عز شأنه: مثل 


(فصلت: 8 » وقوله تعالى: ل وَإِن يّن 
نه 4 (الحجر: )5١‏ »2 
وغير ذلك مما يعبر عنه بلفظ العندية 
المضافة إلى الحضرة الريويية؛ وتلك 
الحضرة هى باطن كل الظروف الزمانية 
والمكانية: والمشار إليها فيما ينسب إلى 
النبى ي: ليس عد ربكم صباح ولا 


مساءة. 

حضرة الجلال: هى الحضرة التى يرى 
الحق فيها نفسه لنفسه فى نفسه لنفسه 
من غير اعتبار تعين من مظهر أو نسبة أو 


ات 


غيرذلك؛: وهى الحضرة التى لا مطمع 
الأحد فى نيلها ؛ وهذه الحضرة هى باطن 
كل جلال وهيبة: وهى تظهر فى الوجود 
بصورها العقلية والحسية والخيالية. 

حضرة الجمال: هى باطن حكل جمال 
وحسن ويهاء وزينة فى الذوات والأوصاف. 

حضرة الكمال: هى الحضرة الجامعة 
بين الجلال والجمال؛ وتسمى الحضرة 
البرزخية؛ وما من آية من آيأت الكتاب؛: 
ولا كلمة فى الوجود إلا ولبا ثلاثة أوجه: 
جلال وجمال وكمال. 

حضرة الإلوهية: وهى الأسماء التبنا 
تظهر أحكام الإلوهية من معانى الرحملة 
والملك والخلق والرزق وغير ذلك. 

حضرة ظهور الخلق بصفات الحق: 
وهى عندما يتخلص المخلوق من قيود 
المتعينة فى الحضرة؛ فإنه قد يظهر 


مشات الحقء: من إحياء المي 


الكثرة بحيث لا يبقى فيه سوى حقيقته 


ت وإبراء 
الأكمه والأبرص. 
ويقسم الجرجانى (ت 17له) 


الحضرة الإلهة عتد الصوفية إلى خمس 
حضرات هى 59 
حضرة الغيب المطلق, وعالمها عالم 


الأعيان الثابتة فى الحضرة العلمية فى 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حم 
مقابلها: 

حضرة الشهادة المطلقة؛ وعالمها عالم 
الملك. 

وحضرة الغيب المضافه وهى. تنقسم 
على ما يكون أقرب منه الغيب المطلق2» 
ويسمى بعالم الملكوت. 

والخامسة: الحضرة الجامعة للأربعة 
المذكورة: وعالمها عالم الإنسان الجامع 
لجميع العوالم وما فيها. 

فمالم الملك مظهر عالم الملكوت؛: 
وهو عالم المثل المطلق» وهو مظهر عالم 
النجبيروت؛ أى عالم المجردات وهو مظهر 
تألم الأعيان الثابتة: وهو مظهر الأسماء 


الإتبيعة/ؤانحضرة الواجدية: وهى مظهر 
الحضرة الأحدية. 
والحضور الكلى ويذكر على أنه 


صفة لله تعالى؛ وهى القول: إنه جل جلاله 
حاضر وشاهد على كل شيء؛ أى موجود 

ليته فى كل ان ”*أما الحضور 
الخاص فهو المقصود بالحضرة القدسية» 
أو الحضور للحضرة الإلبية. 

وإجمال الحضور هى الوعى بمعيته 
تعالى؛ أى يشعر الصوفى أنه مع الله ولا 
يكاد يدرك معه شيئًا آخرء يقول التسترى 
(ت 187ه) “الحضور أفضل من اليقين؛ 


للا 
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لأن الحضور وطنات؛ واليقين خطرات 
قال اران ياش ين الم 


> وذاته وغيره: ويبقى مع الله غفيه 
فناء عن الخلق ويقاء بالحق: مع الله 

والمراد يحضور الفبد مع اللّه شهوده 
الحق تسالى من خلف الحجب؛ أو علمهة 
بنظر الحق تعالى إليه؛ كما فى قوله 
صلى الله عليه وسلم: «كأنك ترام" 
ويعتبر الصوفية أن هذا الحضور هو 
أكمل فى التنزيه ممن يشهد الحق من 
خلف الحجب؛ ومن هنا نرى أن الشهود 
يعنى عندهم الحضورء وما دام العبلا 
موصوفا بالشهود والرعاية فهو حاضر» 
فإذا فقد المشاهدة خرج عن داشرة 
الحضور؛ فهو غائب: والغيبة عن جميع 
الأشياء من أقسام الفناء وفيها يغيب 
الفانى عن شعوره بنفسه ويغيره. 

وللوقوف فى الحضرة الإلبية آداب» 
النون 
المصرى: 'إذا خرج المريد عن حد استعمال 
الأدب: فإنه يرجع من حيث جاء': 
ويقتضى الوقوف فى الحضرة الإمساك 
عن القول فى طلب المأرب؛ وفيه قيل 
الانبساط فى القول فى الحضرة ترك 
الأدب؛ وحفظ أدب الخطاب هو حسن 


وآدب العارف فوق كل أدب: قال ذو 


الأدب فى مواقف القلب ومواقف القرب. 
وحضور القلب فيه غياب للمريد عن ذاته 
ظلما غاب هن ذاته بضفاء اليقين؛ فهو 
كالحاضر عنده - تعالى - أو كما قال 


الشاعر: 
إذا تغيبت بدا وإن بدا غيبنى”", 
كالنًا: الغيبة والحضور: 


الغيبة والحضور معنيان متلازمان؛ إذ 
أنه إذا حدث الحضور تحققت الفيبة» وإذا 
انتفت الفيبة لم يتحقق الحضور؛ ومجرد 
الغيية عن الحس الذى هو المحو أو 
البتبكر هو مقدمة لما يجرى فى حالة 
الَقيَبّة؛ لأن الغيبة عن الحس مقام أو حال» 
كبنَهتقلّةُ من عانم الحس والشهادة إلى 
عالم الفيب: كأن النفس تغيب عن 


جسدها وشهورها بهذا إلا لجسد»؛ 
فيتخلص منه المريد؛ لتصبح نفسه وقلبه 
من ساكنات غرفة النورء ويمكن أن 
يقال: إن مقام أو حال الغيبة هو مقام 
برزخى أوسط الإفادة فيه بالمعنى المصطلح 
عليه بينناء ولا انتفاء فيه أجسام؛ بل هو 
يحدد تخوم عالم النور"". 

والغيبة هى مقام الكثرة؛ أى مقام 
الخلق: والغيبة هى غيبة القلب عن علم ما 
يجرى من أحوال الخلق لاشتغلال الحس 


-هلااء- 


بما ورد عليه؛ ومتى فنى العبد عن الخلق 
استولى عليه سلطان الحقيقية؛ فهو حاط 
بالحق: غائب عن نفسه وعن الخلق”" 


اذى (ت 180ه) | 


ويمرف الكلاب 
قائلامعنى الغيبة أن يغيب - أى المريد عن 


خطوط نفسه فلا يراها؛ وهى أعلسى 


الخطوطء قائمة معه؛ موجودة فيه غير أنه 


غائب عنها بشهود الحق 
والفيية على ثلاث درجات: الأولى: 
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الغيبة عن رسوم العادات. والثانية: غيبة 
السالك عن رسوم العلم لقوة نور الكشف. 
والثالثة: هى الغيية ! 
الحضرة. 

وهةه الغيبة هى غيبة العارف 72720 
وصل إلى الحضرة: أى حضرة الجمع التى 
يكون العارف فيها فانيًا عن عينه 


وت الثانوية في 


ورسمه؛ ممحو الأثرء غائبًا عن الأسماء 
والصفات فى الذات الأحدية فى مرتبة عين 
الجمعء وهذه المرتبة هى أنتى يغيب فيها 
الفناء والفانى بشهود البقاء والباقى لا 


0 


وقد تبلغ أحوال الغيبة عند الصوفية 
درجات بعيدة من الاستفراق فى مشهود 


الحق؛ حتى لا يدرى نفسه أو أى شيء 


حوله: وريما يكون بوادر من الحق 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
يكاشف به عبده : وروى عن على بن 
الحسين ذه أنه كان ذ جوده فوقع 
حريق فى داره فلم ينصرف عن صلاته» 
تل عن حاله فقال: البتنى الثار الكبرى 
عن هذه النار””''. ويضرب الصوفية عدة 
أمثلة على هذا الشهعور بالغيبة الذى يستولى 
على الإنسان عند الشعور بالحضور القوى 
القاهر لوعى الإنسان: اثنام تواجده 
بالحضرة الالبية. 
فالمثال الأول: إذا دخل رجل على عالم 
أو سلطان أو رجل جليل القدر؛ زهل عن 
4: وريما ذهل عن ذلك 
العرئيس أيضاء حتى إذا سئل بعد خروجه 
فتن "كان عنده فى المجلس لم يستطع أن 
يخبر؛ لفرط دهشته وانيهاره بالجلال الذى 


رآه 


5 


والمثال الثانى: ذكره القرآن للنسوة 
اللائى قطعن أيديهن حين شاهدن يوسف . 
لام .فمشاهدة جمال يوسف 


اس بألم 


عليه ال 
والانشغال به غيبهن عن الا. 
قطع أيديهن. 

فإذا كان الجلال البشرى والجمال 
البشرى يفقد الإنسان إحساسه. ويغيبه عن 
ذاته وعن غيره؛ فما بال الحضرة فى معية 
الذات الإنبية ذات الجسلال والجمال 


ساكفالات 
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والكمال» حينئذ تكون الغيبةٌ أشد. 

فالحضور هو حضور العبد بالحق بعد 
غيبته عن الخلق؛ وذلك بسبب استيلاء 
ذكر الحق على قلبه:ء ودوامه منهء 
وحضوره بالحق بقدر غيبته عن الخلق» ثم 
يكون مكاشفا فى حضوره على 
رتبته بمعان يخصه الحق فيها؛ وقد يقال: 
حضر العبد بمعنى عاد من غيبته. 

ويرتب الصوفية العارفين فى مراتب 
تتتاسب بحسب تحققهم من الحضور 
وأعلى هذه المراتب مراتب الا يليهم 
الصديقين. يذكر الجنيد (ت/9١‏ ه) هذم 


المراتب بقوله: "كلام الأنبياء بناء علمل. 

ضور؛ وكلام الصديقين إشارات غَين: 
مشاهدات””, 

وللعبد أفعال وأخلاق وأحوال؛ الأفمال 
يةء والأخلاق طباعه 
النظرية: ( يروتتبدل عل 
الأيام: والأحوال ترد على العبد ابتداء: 
وصفازها إصلاح أعماله. 

ومتى قنى العبد من الأعمال والأخلاق 
والأحوال يزول إحساسه عن كل ذلك: 
ويستولى عليه سنطان الحقيقة: فهو 


مر 


حاضر بالحق» غائب عن نفسه وعسن 
الخلق. 


ويبدأ المريد بالغيبة عن رسوم العادات 
ومذموم الأخلاق؛ ثم الغيبة عن حظوظ 
النفس ومتع الدنيا ولذاتهاء ويترقى فى 
أحوال الغيية حتى يغيب عن الخلق 
وأفعاهمء وريما كان بينهم وهو غائب 
البم؛ ولا ينظر إلى 
يصل إلى حد الفيية 
الإحساس بالنفس» وكل ما فى الكون 


بالانتتعزاق قي انشوار اله 


تهمء فلا يشهد أذ 
أفعاليم حت عن 
دس وتجا 
صفات الحق عليه؛ ويتقلب فى مشاهدة 
الصفاتء» فيغيب عن بعضها بمشاهدة 
تتيكفيها الآخر"". 

ومن هنا يرتيط الحضور با مشاهدة 
والمجكاتي؛ فة ؛ وأحيانات هذه 
المصطلحات الثلاثة مجتمعة؛ وهى: 
المحاضرة:؛ والمكاث فة: والمشاهبة 

تعبير عن الأحوال التى يكابدها العبد 
أثناء طريقه للّه؛ ومحاولة الوصسول 


الحضرته. 
رابعا:المحاضرة والمكاشفة والمشاهدة 
وعلاقتها بالحضور: 


تمثل هذه المصطلحات الثلاث أحوال 
الصوفى فى طريق الإرادة» وترتبط 
بالمعرفة عند الصوفى منذ بداية طريقه 
حتى يبلغ قناعات اليقين؛ وييصل إلى 


00 


الحضرة الإلبية؛ وتستقر به الأحوال» 
وتفيض عليه التجليات: وإشراقات الأنوار. 

تبدأ المعرضة الأولى فى إطار المنهج 
العقلى الاستدلالى؛ ثم ما تلبث أن تتطور 
إلى معرفة نابعة من القلب» غير مفتقرة إلى 
دليل وبرهان؛ وصولا إلى ساحات المعرفة 
الإلبامية:؛ والإشراقات التى يباشرها 
الصوفى فى النهايات. 

ويتدرج الطريق الصوفى من المحاضرة 
ابتداء؛ ثم المكاشفة: ثم المشاهدة؛ 
والمحاضرة تأتى عن استقبال المريد 
بدايات الخواطر والواردات؛ فالمحاضرة 


#«د و 


هى العمل على “حضور القلب”*": وقد 
يكون بتواتر البرهان؛ وهو بعد وآ 
الستر؛ وإن كان حاضرا باستيلاء سلطان 
الذكر. 


وفى المحاضرة يكون الصوفى حاضر 
القلب بتأثير الذكر الدائم باللسان» 
والقلب فى الخلوة» الناتج عن بدايات 
طريق اليقينء والمريد ضى هذه الفترة 
يستعين بالبراهين والدلائل ا' 
مدافعة الخواطر والبواجس التى تهاجمه 
فى الخلوة بغرض صرفه عن الذكر, 
وشغله بنفسه وحظوطها عن قطع الطريق. 

وصاحب المحا ذا الوقت ‏ 


لامية فى 
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موسوعة التصوف الإسلامى ‏ بس 
مسا يزال متعلقا بباقى النفسء يعالج 
آفاتها؛ ويروضها على ما أقدمت عليه من 
خلوة وسهر وذكر وجوع وصمت؛ ولذلك 

يناقش ويحاور ويجادل نفسه بهدايات 
عقلية استفادها من علوم الظاهر. 

إذن فالمحاضرة هى معايشة الصوفضى 
لأسماء الله الحسنى بالذكر الدائم 
والمتواصل وبقلب حاضر حضور القلب مع 
الحق فى الاستفاضة من أسمائه؛ فأسماء 
الله الحسنى هى المعين الذى يتزود منه 
الصوفى مع ثبات أقدامه فى طريق 
ليوك إلى اللّه ومعراجه الروحى. 

ثم تأتى المكاشفات على قلبه وروحه 

ضبوع من المكافئة التى يهبها الله لهء 
فينبعث العلم من قلبه على شكل 
إليامات: يسميها الصوفية بالحدس. فيبدأ 
فى هذه المرحلة يتخلى عن براهينه العقلية 
الحساب يقينه القلبى» فيستدل بالحق على 
الخلق: وبالصائع على صنعته. 

ففى المرحلة الأولى .المحاضرة - 
يكون محجوبا بال 
فى مرحلة المكاشقة يصير مطالعا للغيب: 


بن عن الغيب؛ أما 


وتجلياته. يقول القشيرى (ت10؛ ه) 
المكاشفة "حضوره لبعث البيان غير مفتقر 
هذه الحالة إلى تأمل الدئيل» وتطلب 


-141- 


السبيل: ولا مستجيرمن دواعى الريب؛ ولا 


محجوب من نعت الغيب"" 
فالمكاشفة أول منزل من منازل قسم 
الحقائق: وأول ما يبدو من الصفات 
والحقائق الإلبية أو الكونية لسير السائر 
من وراء ستررفيق خلف حجاب شفاف من 
اسم إلبى مقيد بحكم؛ ومختص بوصف. 
فآول التجليات الى يراها السائر فى 
يره من الحقائق الإلبية تسمى مكاشفة:؛ 
وهى على درجات؛ أعلاها شهود أحدية 


الذات فى صور انصفات فى مقام البقاء 
بعد الفناء؛ ثم تأتى المشاهدة؛ وفى هنلا 
الدرجة يفنى المريد عن نفسة» ويظل باقي1 
فى ذلك الفناء لا أثر فيه للبقية من شه 
وهموفى ذلك البقاء يشهد أحدية 
الذات»وهو شهود باتحق للحق. 

وقاتى التشاهد: بعد الكهاشفة: 
ويترقسى السالك درجة فينزل منزلة 
المشاهدة؛ وهى رؤية الحق من غير 
. يقول الجنيد: حقيقة المشاهدة 


تهمة 
"وجود الحق مع فقدانك؛ فصاحب 
المحاضرة يهديه قلبه. وصاحب المكاشفة 
يدنيه علمه؛ وصاحب المشاهدة يفنيه 


وم 


وقيل: إن الىشاهدة إدراك الغيوب 
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بأنوار الأسرار عند صفاء القلوب من 
الأدنان: وخلوصها من الأضنداد والأغيار 
فى مراقبة إنجبار؛ في أنه ينظر إلى 


الغيب من وراء سر دقيق من صفاء المعرفة» 


وورود الية 

وهذه المعانى الثلاثة - المحأضرة 
والملكاشفة والمشاهدة: تتداخل فيما بينها 
فلا يتم تجل إلا بعد رفع حجاب الحس» 
أى أثناء شف أو النوق: أو 
المعرفة الصوفية:؛ ولا يتم الكشف إلا 
بالتواجد ؛ والحضور فى سياق الحضرة 
الإلبية قال تعالى: « فَكَسَفْا عَنكَ غِطَآ 


ليه ال 


اعِطرَاك لْهَوْمٌ حَددِيدٌ 6 (سورة ق: 7؟) 

لهذا هو معنى الكشف والحضور 
الإشراقى؛ إذ لا ينقدح زناد المعرفة 
الإشراقية إلا أثناء الحضور الإشراقي”". 

وقد تبنت الصوفية سلكا للقيام 
بالذكر لتحقيق الحضور؛ كما عقدت 
له بعض الطرق الصوفية مجالس عرفت 
باسم الحضرة؛ يذكر فيه الله بمجموع 
من الأدعية والأذكار والأوراد» صارت 
هذه الحضرة تقليدا جماعيًا يمارسه 
أصحاب الطرق الصوفية من أجل تحقيق 
الحضور الإلبى؛ أو الوصول إلى الحضرة 
القدسية. 


ت اوت 


خامسا: الذكر والحضور: 
الذكر مناه "إحضار القلسب 
مذكوره؛ ومواجهته إياه؛ واستمراره على 


ذلك إلى حد تنطمس فيه صوارد الزهو 


والنسيان””© 
والذكر معناه التخلص من القفلة 
والنسيان: فالذاكر يستحضر مذكوره 


فلى قلبه فهو حاضر مع ذلك الذاكر؛ 
ونا سلما سواه من الأغراض والرغبات» 
فإذا استمر ذلك اورث استغراق الذكر مع 
مذكوره غيابه عن ذكرو”" 

ويؤكد الصوفية على الذككلا 
باعتباره وسيلة لتحقيق الحضور مع الله 
فالذ ضور أعلى من الحصّول” 
البرهانى؛ وإن كان الجسد مستغرقا فى 
النوم؛ فالذاكر قائم وإن نام؛ لأنه نام على 
حب الله ولا يلهيه عنه لاو مما يتلهى به 
الغافلون. 

والذكر بالقلب معناه إحضار الشيء 
فى الذهنء والذكر باللسان معناه التلفظ 
بالشيء؛ والذكر هو تمجيد الله بعبارات 
محددة معينة تردد بحسب ترتيب الشعائر» 
ويكون ترديدها إما جهرا أو سراء وثمة 
خلاف كبير بين الصوفية حول أفضاية 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سسحت 
وقد تأتى للمريد أثناء الذكر بعض 
الوساوس تجعله غافلاً عن ذكر الله 
فيحذر الصوفية من ترك الذكر فى 
الحائة» بل لأن من متابعة الذكر؛ لأن 
الغفلة من الذكر شر من الغفلة فيه. 
ويؤكد القزالى (ت 600 هف ) على 
ظمة عيادة الذكر لان ذ الله 
سبحانه وتعالى مع خفته على اللسان وقلة 
التعب منه صار أنفع: وأفضل من جملة 
العبادات مع كثرة المشقات فيهاء ويرشد 
العبد لكى يحقق الحضور قائلا "اعلم أن 
يتمق هذا لا يليق إلا بعلم المكاشفة؛ إن 
التؤثر النافع هو الذكر على الدوام مع 
حَنْصَوَ اتقلب» أما انخراط الصوفى فى 
الذكر وقلبه غائب عن الله أو منشفل 
بالدنيا يجعل الذكر قليل الجدوى» 
فالذكر النافع يستلزم حضور القلب 
الدائم مع الله ويكون الذكر على هذه 
الصورة هو المقدم على العبادات بل به 
تشرف سائر العبادات. 
وبالذكر يقترب الصوفى من اللّه؛ 
ويحضر إلى حضرته القدسية» فالقرب 
الذى يتكلمون عنه ليس قربا مكانيا» 
وإنما هو قرب روحانى خاص بالوجود 
الإنبسى: والقرب حال يشعر به المريد» 


مم 


فيتمشل الله دائما فى كل خطوة 
يخطوهاء بحيث يدرك أن الله تعالى أقرب 
إليه فى كل أن من حبل الوريد. 

ويفسر الجنيد هذا القرب بقوله: إن 
الله تعالى يقرب من القلوب عباده على 
حسب ما يرى من قرب قلوب عباده منه» 
فالفافلون يعيشون فى حلم اللّه؛ 
والذاكرون يعيشون فى رحمه الله 
والعارفون يعيشون فى لطف الله 
والصادقون يعيشون فى قرب الله" أى فى 
حضرته. 

وكان ابو الحسن الشاذلى (ت167هذا 
يسمى إلى هذا الحضورء فيناجى ربه في 
دعائه قائلا: 'إنى أسالك أن تغيبنى بِعَوَبَك" 
منى حتى لا أرى ولا أحس بقرب شيء؛ ولا 
000 

وبعد القرب يحظى العبد بالتمكن» 
والدرجة العليا منها هى الاستقامة المطلقة 
فى أحدية الجمع وألفرق» ورؤية الخلق فى 
عين الحق. وهذه الدرجة هى تمكن 
العارف؛ وهى الدرجة التى يستريح فيها 
من الطاب؛ ويستقر فوق المقامات؛ ويبة 
العبد بعد أن يفنى؛ فعندما يصل إليها 
يفنى عن وجوده فى هذه الحضرة؛: وهى 
حضرة الجمع؛ فيصيربقاؤه إنما هو 
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بوجود ذات الحق تعالى» فالمارف يفنى 
وجوده فى جود الحق تعالى؛ ولا يكون 
موجودا إلا بوجوده تعالى: غصاحب هذا 
التمكين وصل ثم اتصل؛ فالسالك وصل 
لنهاية الاستقرار فى الحضرة التى يفنى 
جميعا ويبقسى هو وحده”" 
ولكى يتوصل الصوفية لبذا القرب وهذا 
الحضور القلبى بالحضرة الإلبية يأخذون 
فى الذكر فى مجالس جماعية تسمى 
مجالس الذكر أو الحضرة يذكرون فيها 
الله بعجموعة من الأدعية والأوراد 


الخلق 


والأذكار والمدائح النبوية» وقد يصاحبها 
الموسيقى وبعض الحركات الإيقاعية. 
ويمد الذكر هو القطب الذى يدور 
عليه التصوف كله؛ لأن الصوفية يتشبهون 
فى مسلكهم بخاصة أصحاب رسول الله 
الذى أوصاه الله بهم فى قوله تعالى: 
مع أن يَدْعُوت ريثم 
وَالْعِيَ يُرِيِدُونَ 4 (الكهف: .)١‏ 


ويعد الصوفية الذكرٌ لم الواصلين 
من السالكين إلى الحضرة الإلبية؛وهو 
يحرس الجوارح؛ ويحفظ الوقت؛ وية :. 


أبواب الأنسء ويطبع فى النفوس رسوم 
العبودية؛ ثم يمنحها منشور العتق» 
(يضمن المي بتكل بال ويجد د قؤافل 


ع1 


السائرين إلى الله؛ وهى العبادات التى 
ظاهرها أجورء وياطنها حضورء وباطن 
باطنها ذور على نور. ويريط القاشانى بين 
الذكر والحضور فى تأويله لقوله تغالى 
( وآذكر ياك إِذَا نّسِيتَ» (الكهيف: 014. 
وهى تعنى الرجوع إلى اللّه؛ والحضور إليه 
"اذكر ريك بالرجوع؛ أى الحضورء إذا 
نسيت بالففلة. فالذاكر هو جليس اللّه؛ 
والحاضر بين يديه؛ ينال الذاكر من 
الأسرار والعلوم ما شاء اللّه. وحضرة الله لا 
يرد عليها أحد ويفارقها بغير مدد؛ ويسأل 
من أدعى حضوره بقلبه فى ذ. 
تعالى: ماذا أتحفك وأعطاك فى هذا 
الحضورة؟ فإذا قال: ما أعطانى شيئا. فيل 
له: وأنت الآخر لم تحض 


فأنت كنت فى غفلة عن الله لم تحظ 


ره مع ريه 


معه فى ذكرف: 


بالقرب منه. يقول "مخمش الجلاب" 
صحبت أبا حفص اثنتين وعشرين سنة ما 
رأيته ذكر الله تعالى على حد الغفلة: وما 
كان يذكره إلا على سبيل الحضور 
والتعظيم: فكان إذا ذكر الله تغيرت 
عليه حاله» حتى كأن يرى ذلك منه جميع 
من حضره'"” 

كما يؤكد الخراز (تة/اه) هذه 
الفكرة قائلا: 


إذا أراد الله أن يوالى عبدا 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
فتح له باب الذكر؛ فإذا استلذ بالن 
فتح عليه باب القرب» ثم رفعه إلى 
الأنس؛ ثم أجلسه على كرسى التوحيد 
عنه الجلال 
والعظمة؛ فإذا نظر الجلال والعظمة بقى 
بلا هوء فيصيرفانيا بارئا عن دعوات 
نفسه محفوظا لله. فكل من فنى فى 
ذكر الله فإن روحه شهدت جمال 
الحضرة”", 

كما يريط النزالى(ت 6500 ه) بين 
الذكر والحضور فيرى أن أول مبادئ 


لِك أن يكثر الذكر بقلبه ولسانه 


ثم رفع عنه الحجاب وكشذ 


تقو حتى يسرى الذكر فى أعضائه 
وتخافة: وينن هل الذكر إلى فلبه:ثم 
يمسكن قلبه وييقى ملاحظًا لمطلويه 
مستغرقاً به: ثميفيب عن نفسه 
بمشاهدته؛ ثم يفنى عن كليته؛ فحينتذ 
ينجلى الحق على قلبه؛ ويغلب عليه 
السكر: وحالة الحضور والجلال 
والتعظيم. 

ويحذر الصوفية من الغفلة عن ذكر 
اللّه؛ لأن الغفلة تحرم الإنسان من الحضور 
أو التواجد فى الحضرة الإلبية قال الجيند: 
"الغفئة من الله تعالى أشد من دخول 
النار””". 


دههة!- 


سن 
سادسا: الحضرة ومجالس الذكر: 
الحضرة مجالس يعقدها بعض 
الصوفية» وخاصة أصحاب الطرق 
الصوفية» أو من يطلق عليهم اسم المريدين 
أو 'الدراويش"؛ وهى مجالس تخصص 
نذكر الله تعالى. وب 
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ارس هؤلاء الث 

فى جماعة؛ ويرون أنه أمر قد ورد فى 
الكتاب والسنة؛ وكان على عهد رسول 
الله #6 ولم يكن أمرًا مبتدمًا ضى الدين» 
فقد قال الله سبحانه وتعالى: ط إن اليرت 


سْتَقَسُوا» (فصلت: :)١‏ 


# (الشعراء: ااال 
ُو وَعَكَ لوي 
َيعَفَحَرُونَ فى كلق الشتوت 


حَلَقَتَ هنذا بَطِلاً سْبَحَدَكَ فقا عَذَّاب انا رٍ» 


وَالأرَضٍ ربكا ما 


(آل عمران: :)15١‏ وكل هذه الآيات فيها 
لفظ الجمع [الذين 


وقد روى البخارى أن رسول الله 88 


وَجْهَدْ 4 (الكهف: )١8‏ فقال: جعل من 


أمتى من أمرت أن أصبر نفسى معهم” وهم 
أهل الصفة؛ يقال: إن هؤلاء كانوا النواة 
الأولى للصوفية: كما يستشهد الصوفية 
بالحديث القدسى "أنا عند ظن عبدى بى» 
وأنا معه إذا ذكرنى: فإن ذكرنى فى 
ته فى نفسى» وإن ذكرنى فى 
ملأ ذكرنه فى ملأ خير منهم' ولملأ 
الجماعة, وهى ذكر الله فى مجالس 
يطلق عليها أسم الحضرة. 

وتعنى هذه المجالس أن يكون المرء 
حاضرا مع اللّهِ بقلبه: والحضور هو الوعى 
ميته عز وجل: وتعنى الحضور أي المثول 
فيحضرته 

وقدٌ)استخدمت كلمة الحضرة بععان 
أوسع مما سبق قبل ظهور الطرق الصوفية 
من قبل ظهور الطرق الصوفية؛ وابن عريى 
وهو بسبيل وضع مذهبه القائم على وحدة 
الوجود يستعمل كلمة “حضرة" فى معنى 
أكثر اتساعاء وذلك حين يتحدث عن 
الحضرات الخمس الإلبية؛ وهو ما سيق 
الإشارة إليهاء ويريد بذلك درجات أو 


انفسه ذ 


مراتب الوجودء أو الموجودات فى سلسلة 
الوجود 
أما ما يطلقه الدراويش على الحفلات 


الدينية التى يحيونها بانتظامء فتسمى 


14د 


الحضرة 


» أو مجالس الذكر؛ وفى 


ى خناض: وهى إما الى 
مع الله قلبا وذكرا؛ وإما أن يون 
للحضور القدسى مكانه بينهم فهى “تعب 
يدل على التشريف والإجلال فى التوجه للّه 
والأولياء والأنبياء””. 
وتعمد الحضرة بمعناها العما 
السابق: إحدى الممارسات الصوفية التى 
يواظب عليها أصحاب الطرق الصوفية؛ بل 
هى من أهم العوامل ألتتى 


بقاء التصوف واستمراريته 


ساعدت على 
» وذلك أن 
الممارسات تقسوى باطن المتدين:؛ أو 
اللتصوف وظاهر سلوكه؛ وتجعل الفكرة 
الدينية حقيقة حاضرة قابلة للنموء والتأكر” 
والتأثيرفى البيئة التى يعيش فيهاء وقد 
اهتم أصحاب الطرق الصوفية - بصفة 
خاصة - بالممارسات أو الشعائر فى 
الحضرة؛ لما لبا من أهمية فى ترقى المريد » 
والوصول به لأسمى مقامات النقس» 
والشعائر هى التعبير الرمزى عن المشاعرء 
والاتجاهات والقيم والمعتقدات عن طريق 
المعتقد نفسه؛ كما تمد المشتركين فيها 
ب ووسائل الضبط 7" 


أفعال» وممارسات منظ 


ببيعض أسالي 
ويتم فى الحضرة ذكر اللّه بترديد 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الأذكار الواردة فى القرآن والسنة» أو 
بالتفكر فى خلقه: والقيام بأفعال أو 
أقوال تقرب الصوفى من الله تعالى؛ بأداء 
ك؛ أو عبادات؛ أو أفمال مع حضور 
القلب. 
ويستعين الصوفية فى هذه المجالس أو 
اللقاءات يأساليب منها: قراءة القرآن» 
لاة النوافل» 
وذكر أسماء اللّه الحستى: أو قشراءة 
الأوراد والأدعية أو الحزب وغيرهاء وقد 


وقيام الليل والتهجد؛ و. 


ييكون لكل طريقة مجموعة معينة من 
يفوا 

مدا الذكر المستمر فى الحلقات هو 
لَدَىَيْهَيَج الشعور ويملك مجامع القلوب» 
ويُسكر معه الذاكرون فى حميا وغلبة 
محبتهم وشوقهم إلى الله تعالى محبوبهم 
الوحيد ؛ وقوام هذا الذكر ذكر شهادة 
لا إله إلا الله ويسمى ذكر الجلالة: 
وذكر الحزه 
مطولة من القرآن والأدعية الأخرى مروية 
عن بعض الشيوخ: وثمة ذكر أبسط من 


زب: وهو يتألف من مختارات 


ذا هوذ. الأوقات: وهو عبارات 
مصطلح عليها يرددها أصحاب الطريقة 
ّ 0 لاة مرتين فى اليوم عا 


الأقل؛ وهناك اصطلاح آخر يستعمل فى 


لاد 
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هذا المقام هو "الورد”»ومعناه عند الصوفية 
الوصول أو الورود» ويطلق على دعوات أو 
أذكار يصوغها أحد مؤسسى الطريقة» 
وتؤدى على نحو دورى مت وتعد 
تلاوتها عملاً أعمال الرياضة الروحية؛ 
والسعى إلى الحضور”"" 


وقد يصحب الذكر دق على 
الدفوف: وريما اصطنع بعض أصحاب 
الطرق الصوفية أسلوب الرقص» ولاسيما 
عند الدراويش من العجم؛ سواء أكانوا 
مولوية أم نقشبندية أم بكتاشية *" 

وهذه الجماعات الصوفية المتأخرة م 
عندما قامت؛ وتحددت شعائرهم اتحدتة 
من الذكر وحلقات الذكر ركنا من 
أركان طريقتها: ويصف 'ماكدونالد” 
هذه المجالس بقونه: "يطلق الدراويش على 
الحفلات التى يحيونها بانتظام كل يوم 
من أيام الجمعة اسم الحضرات””" 
ب الذكر أغان 


وريما فية » 
كما قد يصحبه الرقص والنقر على شتى 
أنواع الدفوف؛ والنفخ فى النايات: وضى 
الحضرة تختلط أصوات الذكر مع دقات 
الطبول مع الرقص» وقد وقف الصوفية 


مواق ختلة ن السماع أو القناء 


الصوفى فى الحضرة:؛ وأيضا وقفوا 


ن السرقص. وأصبحت 
أركان الحضرة ثلاثة أركان هى: 
الذكرء والسماع أو الغناء؛ والرقص. 
-١‏ الن بل الصوفية عل 

٠‏ ولكن أصحاب الطرق 
الصوفية ترى فى الذكر الذى يعقد فى 
الحضرة نوعًا من تريية المريد بالذدكر 
الدائم للّهء اعتمادًا على قوله تعالى: 
< تادرو أذُْركُم 4 فيذهب أحد شراح ابن 
عطاء الله السكندرى (ت5١/اه)‏ إلى 


أهمية الن 


أهمية الذكر قائلاً إنه "أعظم باب 
وابخله لله فاجعل له الأنفاس حراس" 
وارت بط الطريق الصوفى أو التربية 
أَلَرَوَحَيَةُ لدى القوم بالذكر؛ وذكروا الله 
كل حال وحذروا من ترك الذكر؛ 
وخاطبوا المريد قائلين "لا تترك الذكر 
لعدم حضورك مع الله فيه؛لأن غفلتك عن 


وجود ذكره أشد من غفلتك فى وجود 
ذكره:؛ فعسى أن يرذمك من ذ 3 
وجود غفلة إلى ذكر مع وجود ويقظة إلى 
ذكر مع وجود حضور»؛ ومن ذكر مع 
وجود حضور إلى ذكر مع وجود غيبة عما 
ى ا 
الهف 


ر؛ وما ذلك بعزيز على 
فعال لما يريد. 


ومن هنا قد نرى المريدين فى الحضرة 
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قد يصلون إلى حالة الغيبة وال 
وا محوءولا يشعرون بعن حولبم بكثرة 
الذكر. واستحضار الحضرة القدسية» 
ويغيبون عمن حولبم. 

فالطريقة التى يريى بها الشاذلى 
تلاميذه تقوم على ذكر الله فى كل 
حالاته. ل فَآذْكْرُو ألما وَفُُود وَعَلَ 
جُنُوبِكُمٌ4 (النساء: ؟١1)‏ فلسان 
الصوفى يلهج دائمًا بذكر الله فى سفره 
ويحضورف 

وكذلك يعنس أتباع السيد أحمد 
البدوى (ت 5170ه ) مؤسس الطريقة 
الأحمدية الحضرة لدوام الحضورفبى 
ذكر الله» حتى يتحقق الذاكر بما جاء 
فى الحديث القدسى؛ وتعقد هذه المجالس 
فى الزوايا والتكاياء أو فى الاحتفالات 
الدينية. 

؟- السماع: والسماع الصوفى هو 
كل ما يسمع فى حلقات الحضرة من 
إنشاد أو ذكر للقرآن مع دقات الطبول. 

وللسماع عند الصوفية منزللة خاصة» 
وهو مفتاح نحو حالات نفسية عديدة» 
ومختلفة لبا أثرها على حركة الأعضاء: 
سواء أدكانت منضبطة أم غير منضبطة» 


متناسقة أم عفوية؛ ويسمون الأولى 


موسومة التصوف الإسلامى ‏ سم 
التصفيق والرقصء والثانية الاضطراب. 
ويعرف القشيرى السماع فى رسالة له 
المعنى يقول فيها: إن السماع هو 
"إدراك القيوب لسمع القلب لقهم الفؤاد 
لحقائق المراد : والوقوف على إشارات 
الحق عند وجود عبارات الخلقء والترقى 
مما يقرع سمع الظاهر إلى مأ يوجب جمع 
السرائر ”59 
والسماع ضرورة عند الصوفية: من 
فقدما فقد عنضرًا هاما من عناضر 
الاتصال بالحق؛ والوصول إلى حضرته أو 
كم قال البجويرى (ت 170ه) "السماع 
تنبيه الأسرار لما فيها من المغيبات لتكون 
بِدَتَك حاضرة دائمًا؛ معبرة عن الحق"””". 
وفى حين أجاز بعض الصوفية 
السماع؛ نجد البعض الآخر قد حرّمه ومن 
هؤلاء ابن الجوزى الذى رأى أن سماع 
الغناء يجمع بين شيئين: 
أحدهما: أنه يلهى القلب عن التفكر 
فى عظمة الله والقيام بخدمته 
والثانى: أنه يميل إلى اللذات العاجلة» 
ويدعو إلى استيفائها مع جميع الشهوات 
اناصييةة, 
كذلك ينكر أبو عبد الله بن خفيف 
(ت71اه) استماع الغناء والرباعيات مع 
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00 


اء الراة 


قاء ويحسرم 


الرقص بالإيقاع؛ وغن 
ل ام الدين» ويعتبره 
غناء أسماء الله وصفاته: ويعتبرهذا مما 
لا يليق به عز وجل 

ويتتاول العلماء نوعين من السماع 
ن السماع: وهما السماع 


القرآنى وغيرهءولا خلاف بين العلماء 
والصوفية على جواز السماع القرآنى: بل 
ووجوبه؛ أما السماع غير القرآنى سواء 
كان قصائد ملحنة أو غير ملحنة -فهو ما 
وقع فيه الخلاف بينهم؛ يقول الغزالى: 
اعلم أن قول القائل: ال 


الله تعالى يعاقب عليه؛ وهذ! أمر لا يعرف" 


اع حرام معناه أ 


القلب؛: وعدم تكلف الوجد ؛ وطهارة |! 

بعدم شهود الغير؛ وعدم اقتراح ما يقال من 
المنشدءولا يصحح للمنشد إذا أخطاء 
واللبادرة إلى بذلالمال, أو الخلق 


الحسن: والصبر على إغوانه لما يحدث 


م فى السماع: وال إن عند حضور 
الوجد لتحقيق شرط الصدق الزاتى!”". 
ويميز الصوفية بين السماع بفرق 


والسماع بجمع:؛ أو السماع فى حال 


1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية ب 


الحضور وحسال الغيية يقول 
القشيرى: سماع الفرق حضور بخلق» 
وسماع الجمع غيبة بحق»وسماع الفرق مثل 
الأصيل"09ر 

7- الرقص: وقد يتطور أمر السماع 
من تحريك اق والمواجيد الباطنية 
للصوفى إلى التعبير الحركس الراقص» 


والذى قد يبلغ أقصاه حتى يغيب المريد عن 


نفسه .وقنائه عمن حوله؛ حتى إنه لا يدرك 


ماذا يفعل. 
وقد اختلف الصوفية فى أمر الرقص 
البككادث فى الحضرة؛ فمنهم من أباحه؛ 


ومَنّهمٍ من رأى فيه بدعة؛ ونهى عنه؛ فقد 
أبآخَة"أبو عبد الله السلمى” (ت١513ه)‏ 
استنادًا إلى ما ورد عن بعض الصحابة أنهم 
حركوا أرجلهم فيما يشبه الرقص. 

وتبدو ظاهرة الرقص واضحة فى 
التصوف الفارسىي؛ ويعد الرقص مما تميز 
به فرقة المولوية”*؛ المنسوية إلى مولانا 
جلال الرومى؛ ولبم فى مصر تكية تعرف 
باسم تكية الدراويش»؛ ليم فيها مسرح 
يقومون بإجراء الحضرة فى 
داخلها ؛وتعتمد الحضرة عندهم على 
الرقص فى المقام الأول. 


وقد هاجم الرقص صوفية آخرون»؛ 


عقوت 
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الجوزى”", 
السهروردى” (ت019ه)ء أنه عمل لا 
يليق بالشيوخ؛ وكذا البجويرى" فإنه 


ريعة 


: 5 
متهم ابن ورأى فيه 


يرى أن الرقص ليس له أصل فى الث 
والطريقة؛ لأنه باتفاق العقلاء لبو حين 
يكون جد ء ولقو حين يكون هزلاً: وفى 
نظره ب 
ومرفوضًا عند أهل الطريق:وليس طريقًا 


د الرقص كَرِينحًا شرا وعقلاً: 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
مقررً! للحضورء ويذهب الغالبية العظمى 
من ناقدى الطرق الصوفية إلى نقد هذه 
الطرق بناء على ممارستهم لبذه الحركات 
الإيقاعية فى الحضرة؛ويعتبرها خروجًا 
عن الحدود الشرعية فى حين أن من يقوم 
بها يرجع بتسبها ووجودها إلى زمن 
الصحابة رضوان اللّه عليهم . 


أ.د/ منى أبو زيد 


5 0 


مر 
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ا لحقيقة والشريعة 


يعبرهذا المصطلح عن مستويين 


تمايزين فى الاستممال السصوفى» 


لكنهما متلازفان بالضرورة عند المحققين 
اعن الآخر 


من الصوفية : ولا غنى بأحد. 


كتلازم الروح والجسد. 


والشريعة يعبربها عن ضرورة الالتزام 
بعا أمر به الشارع وما نهى عنه؛ والحقيقة 


يعبرون بها عن روح الأوامر والنواه ى الت 


الجسد بلا 


روح لا حياة فيه فكذلك الشريعة بلا 


حقيقة لا حيأة فيها لقلب المؤمن والعارف. 
وقد عرف القشيرى الشريعة بأنها أمر 
بالتزام العبودية» والحقيقة بأنها مشاهدة 
الربوبية؛ فكل قول بشر غير مؤيدة 
بالحقيقة ففير مقبول: وكل قول بحقيقة 
والشريعة جاءت بإنباء الخلق بالتكاليف 
أمرًا ونهياء أما الحقيقة فهى إنباء عن 


تصريف الحق فى أمور الخلق. فالشريعة 


أن تعبد الله بما أمر وبما نهى؛ والحقيقة 


أن تشهد ما قضى الله به وما قدرءوما 


أخفى من أمره وما أظهر. ويشيراكمة 


السصوفية إلى ضرورة التزام الصوفى 
بالجمع بين الحقيقة والشريعة فى سلوكه 
الطريق إلى الله ولا يُستفتى بأحدهما عن 
الأإخلر حتى لا يخرج عن مقصد انقوم 

ويتنوع حديث الصوفية عن الحقيقة 
والشريعة حسب المقام الذى يتحدث منه 
العارف: وحسب تجربته الذوقية.؛ وحسب 
حاله من الوقوف على مراتب التوحيد 
وحظه منه. ومن هنا تنوعت عبارتهم فى 
الإقصاح عما يجدونه من الحقائق وما 
يتذوقونه من كشوس المحبة. يقول ابن 
عربى (ت؟1ه) فى تعريفه للحقيقبة: إنها 
سلب آثار أوصافك عنك بأوصافه ؛ فإنه 
الفاعل بك فيك 


لك لا أنت» 


من دابة 
إلا هو آخن بناصيتها”. 


سا 


وقد يطلق البعض علم الظاهر على 
الشريعة وعلم الباطن على الحقيقة؛ وقد 
يسمى البعض الآخر الشريعة بعلم الرواية 
بينم يسمى الحقيقة بعلم الدراية: وقد 
أشار الطوسى فى (اللمع) إلى أن علم 
الشريعة علم واحد يجمع بين معنى الرواية 
والدراية: فإذا جمعت بين الكلمتين 
(الحقيقة والشريعة) كان المقصود بهما 
علم الشريعة الذى يجمسع بسين الأعمسال 
الظاهرة والأعمال الباطنة: وهو يقصد 
بذلك الجمع بين أعمال الجوارح الظاهرة 
كالصلاة والصيام والحج.؛ وأعميبال 


القلوب الباطنة من المراقبة والخشيّة 


والإخلاص واليقين والصدق:؛ فإذا قلنا: 
لم الحقيقة انصرف ذلك إلى أعمال 


القلوب ومشاهدات البصيرة» وإذا قلنا علم 
الشريعة انصرف ذلك إلى أعمال الجوارج 
من الصلاة والصيام. 

فالأول منهما هو علم الدراية بالمواجيد 
والأذواق والمعرفة. 

والشانى منهما هو علم الرواية أمرًا 
ونهيًا وسلوكًا 

فالشريعة علم نظرى بالأحكام: 


موسوعة التصوف الإسلامى سسسب 
والحقيقة علم بكيفية التحقق بها ذوقًا 
ووجدانا وجمع بينهما الشعرانى فى قوله: 
الأول منهما "علم الباطن" علم انقدح فى 
قلوب الأولياء حين استنارت بالعمل 
بالكتاب وانسنة؛ والتصوف هو زيدة 
العمل بالحكتاب والسنة”". 
ويعتمد الصوفى فى حديثه عن 
الحقيقة والشريعة على المقام الذى يتبوأه 
من مقامات المعرفة؛ وحاله مسن 
المحبة» همسن العارفين من يحدثك عن 
الجمّيقة بالرمز والمثال تقريبًا وتفهما لمقامه 
كن الحضرة الإلبية التى قد يعز على بعض 
العقول أن يستوعبهاء فيلجا المحققون 
نهم إلى استعمال الرمز والمشال تقريبًا 
للفهم. وقد يحلو للعارف أن يستدل فى 
كلامه عن الحقيقة بحديث يرونه عن 
حارثة #ه حين سأله الرسول ## كيف 
أصبحث يا حارثة؟ فقال:!صبحت مؤمئًا 
حقًا. فقال صلى الله عليه وسلم: «لنكل 
حق حقيقة. فما حقيقة إيمانك5) فقال 
عزفت نفسى عدن الدنيا فاستوى عندى 
ذهبها ومدرهاء وكأنى أنظر إلى أهل 


الجنة وهم يتتعمون: وإلى أشل النار ود 
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اك المجلس الأعلى للشئون الإسلامية - 


يعذبون» وكأنى أنظر إلى عرش ربى 
باررً!. من أجل ذلك أسهرت ليلى» وأظمات 
نهارى» فقال الرسول: ديا حارثة عرفت 
فالزم: ©. فلقد أشار الرسول ف فى حديثه 
إلى أن لكل حق حقيقة ؛ وأشار حارثة إلى 
مات اثر أهل الجنة 


وأهل النار؛: وكأنه شاهدهم بأم رأ 


4 فى مقامه من 


عيانًا» وقد نصبت موازين الأعمال تحت 
عرش الرحمن الذى تحققه حارشة بارؤًا 
للحساب يوم القيامة؛ فبات ليلة قائمًا 
وقضى نهاره بالسصوم والعبادة فكرًا 
وتأملاً 

كما أن بعض المحققين من أهَكلَ 
المعرفة يريطون حديثهم عن الحقيقة 
والشريعة بموقفهم من المعرفة ومستوياتها ؛ 
فيقف بعضهم عند مستوى الظاهر مسن 
القول» مكتفيًا بالأوامر والنواهى التى 
نزل تدلاً على 
موقفه بحال ال أل الرسول 
عن عمل يدخله الجنة. فأشار الرسول ف 
إلى الالتزام بأوامر الشرع ونواهيه؛ من 
الصلاة وا 


ا ظاهر الشرع 


حابى الذى 


يام والزكاة وانحج. فقال 


الصحابى: هل على غيرها؟ قال صلى الله 


عليه وسلم: دلا إلا أن تضوّع؛ فقال 
الصحابى والله لا أزيد ولا أتقص. فقال 
الرسول ي: من سره أن ينظر إلى رجل من 
أهل الجنة فلينظر إلى هذا الرجل». 

بينما يرى أثئمة القوم ضرورة النفاذ إلى 
بساطن الشريعة والوقوف على أسرارها 
واستبطانها؛ بحمًا 


ن معانى التخلق 


بأخلاق الله والميش تحت ظلال أوصافه 


قا لحديث الأولياء المث 


الذى جاء فيه :....وما يزال عبدى يتقرب 
[َ#بالنوافل حتى أحبه؛ فإذا أحببته كنت 
ته الذى يسمع بهء وبصره الذى يبصر 
ته وَيْدهُ التى يبطش بها ...4 إلخ الحديث»؛ 
وما لم يتحقق ال 
طريقه إلى مقام الحضرة الإنبية يحكون من 
أهل الظاهر والشريعة» وليس من أهل 
أل قيقة التى عير بنها الم 


لب أوصافك 


ألك هذه المعانى ف 


م- يعيارتهم - 
بأنها ( شك بأوصافه - 


ما أسافنا - بأنه الفاعل بك فيك منك 


لا أنت). حيث يعتقد أهل الحقيقة فى هذا 


المستوى أن قلب العارف كالمرآة تنكس 
فيها صفات الخالق: وت 


المخلوق؛ ما من دابة إلا هو آخذ بناصيتهاء 


دم صفات 
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وإذا نظر الصوفى إلى نفسه باعتباره فاعلاً 
لأوامر الشرع كانت أفما ديمة 
الفائدة؛ ولا تحقق فائدتها إلا إذا فنى عن 
رؤية نفسه فى كل أعماله؛: ويرى أن الله 
هو الفاعل الحق. 

وعلى السالك إذا أراد أن يتحقق من 
موقفه أن ينظر فى حاله ومقامه بين يدى 
ربه؛ ليتمرف بفراسته: أى مستوى من 


التدين يليق بحاله فيأخذ به؛ لأن الشريعة 


اء من خلال التعدد والكشرة» 
أما الحقيقة فتراها من خلال التفرب 
والوحدة؛ ولكل مستوى رجاله ولكل 
مقام أهله ونظاره!©. 


ترى الأ 


وإذا تحقق المارفون من أن الحقيقة 
هى عين (التوحد والتفرد) قهموا معنى 
حقيقة التوحيد (ذاتا وصفات وأفمالا) 
الذى ينظر إليه الحق فى قلوب أوليائه فلا 
تتسع لشيء سواء. يقول البسطامى موضحًا 
هذا المعنى: أطلع الحق على قلوب أوليائه» 
ورأى أن بعض القلوب لا تستطيع حمل 


معرفته: ف بالعبادة»؛ أما الثين 
تحملوا عبه المعرضة والحقيقسة ووصلوا 
إليهاء فهم الخاصة الذين كشف لبم من 


موسوعة التصوف الإسلامى سسا 
التجليات والأسرار ما يجب أن يصان 
ويكتم عن غير أهله”. 

ويمكن أن نفرق فى البحث فى قضية 
الحقيقة والشريعة عند الصوفية بين 
مستويين من الصوفية. 

-١‏ المستوى الأول؛ ويمثله أئمة القوم 
وسادتهم وكبار المحققين فيهم الذين 
قالوا بضرورة التلازم بين الشريعة 
عادًا وسلوكا علمًا وعملاًء 


والحقي 
فلا شريعة بدون حقيقة؛ لأن الشريعة بدون 
يقِة نفاق: ولا حقيقة بدون شريعة لأن 

:ذلتاكت إلحاد. ولابد من الجمع بينهما كما 
يُجَتَمَحْ فى انجسد الروح والبدن؛ وعلى 
هذا النحو كان موقف الجنيد سيد 
الطائفة؛ والتسترى؛ والغزالى وغيرهم من 
السادة المحققين. 

؟- المستوى الشانى؛ وهم الذين 
صرحوا بآن الشريعة جاءت لمخاطبة العوام 
وأهل الظاهر من الفقهاء. 

ويقسم بعضهم العارفين إلى طبقات: 

-١‏ الطبقة الأولى؛ هم الذين عرفهم 
الله نفسه بنفسيه؛ بأسباب فضله من الآثار 


والآيات الدالة على صفاته وذاته. 
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اته عليه؛ ويعبدونه طمعًا فى 


جنته وخوفا من ناره. وقد يتفضل الحق 
عليهم بالكرامة والرؤى الصالحة. 


"- وانلطبقة الثانية؛ هم الذين جاهدوا 


صناعة الجدل» وهؤلاء يستعملون الدليل 
والبرهان؛ وقد لا يحصلون من ورائه إله 
الحيرة والعجز والاضطراب 

بين إلى آهل الحة 
إنه إذا رأى العارف بإنبامه أو كشفه ما 


ومن المد 


يخالف السنة المروية» فلا ضير عليه فى 


ذلك؛ لا 


ذلك أمر ظاهرى لا يعبر عن 
الحقيقة التى وصل إليها أصحاب المستوى 
الثانى؛ لأنهم أهل الصفوة الذين وقفوا على 
الحقيقة فى خطاب الشريعة. ونلتقى ذ 
ذا الستوى ببالنفرى والبسطامى 
والتلمسانى وابن عريى والحلاج؛ وغيرهم 
من الذين يجعلون خطاب ظواهر الشرع 


خاصًا بالعوام الذين يقفون عند ظاهر 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


النفظء أما أهل الصفوة فإن الظاهر 
عندهم ليس إلا وسيلة لابد من تجاوزها 
إلى الحقيقة المقصودة. ولا مائع عند هؤلاء 
أن نجد فى مقالاتهم التى يعبرون بها عن 
الحقيقة التى أدركوها بأذواقهم ما 


يتعارض مع الشريعة؛ فصرح بعضهم - 


بح آخرون 


وتساوت عنده الأضداد. فلا 


خيرولا شرولا طاعة ولا معصية؛ ولا 
#تكفبر ولا إيمان. 

والعارف الناضج عندهم هو الذى يلغى 
مسن حسابه معنى الأضداد. وتستوى فى 
نظره جميع المذاهب والأديان ((فانذين 
يعبدون الشمس يرون الله شمساء والذين 
يعبدونه فى أشياء جامدة يرون الله أشياء 
جامدة:؛ والذين يعبدونه بصفة أنه وجود 
واحد ليس كمثله شيء يعتقدون أن اللّه 
يس له شبيه ولا مثيل؛ والعارف الحق لا 


دى هذه الطرق 
ويحكم بخطأ ما سواها؛ وكما أن لون 


الماء لون إناشه ضإن الماء لا لون له؛ وإنما 


لى نفسة أب دابا 


يتلون بلون الإناء الذى يحل فيه”' فكذئك 
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قلب العارف. 
فالاختلاف بين الأديان كما يرى 
هؤلاء ليس حقيقيا ولا ذاتيّاء بل يرجع 
ببه إلى اختلاف القلب القابل للمعرفة؛ 
ولهذا يو م ألا (... تصل نفسك 
بعقيدة بعينها كل الوصل» فت 
البقية.. ولم تستطع أن تصل إلى الحق 


الصراح فى الأمر؛ لأن الإنسان يمجد ما 
يعتقدء فإلبه مخلوقه؛ ولذلك فهو يعيب 
وذهب بعض هؤلاء إلى القول بأن, 
الأديان كلها لله عز وجل» شغل بكلٍ 
دين طائفة:؛ لا اختيارا منهم بل اختيارًا 
عليهم: فمن لام أحدًا ببطلان ما هو عليه 
فقد حكم أنه اختار ذلك لنفسه؛ وهذا 
منتعب القدوية: والقزرية وس هذة 
الأمة. وأعلم أن اليهودية والد 
والإسلام وغير ذلك من الأديان هى ألقاب 
مختلفة وأسامى متمايزة» والمقصود منها لا 
يتغيرولا يختلف ”0 
وتحتل قصة موسى والخضر مكانة 
التراث ال 


كبيرة ف 


شل /اخيينة 


يستدلون بها على أن 


موسوعة التصوف الإسلامى 
والوقوف عليها قد لا يتاح لكل العارفين؛ 
لأنها ليست با يصل إليها المارف 
بالرياضة فقط؛ بل إنها عطاء ووهب إلبى 
لمناصطقاه الله واختاره واجتباه من 
باده؛ ولي ل العارفين مؤهلين لهذا 
الاجتباء ولا مرش حين لبذا الاصطفاء» 
غالله أعلم حيث يجعل هبته فى قلوب من 
يشاء من عباده. 
ولم يكن غريبا عندهم أن يصرحوا 
أن أهل الحقيقة قد يعلمون من الأمور ما 
بلكه غيرهم - حتى الأنبياء - 1 
أن الخضر يعلم أمورا يجهلها موسى 


لنَبَى؛فقد سأله موسى عن قصة السفينة 


والجدار والفلام التى أوردها القرآن فى 
من أهل 
ف أجاب موه عن ال حقيقة 


برة الكهف. ولا كان الخذ 


الحقية 
التى سأل عنها لجهله 
عن هذا الشأن فى تراث الصوفية .ف كل 


منهم وظف هذه القصة بطريقته الخاصة 


اء وكثر الحديث 


يثبت لنفسه ولغيره أن أهل الحقيقة يعلمون 
من الأمور ما يجهله أهل الشريعة. 
سدث عنها هذا 


والحقيقة التى بت 


النمط من الصوفية هى الحقيقة الكونية 


4 
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التى يخضع لسلطانها كل الموجودات؛ ما 
عظم منها وما صغر. أما الحقيقة الدينية 
فلا يقفون عندها؛ لأنها من نصيب العوام 
فقطء وهذا بخلاف أثمة الصوفية الكبار 
الذى يجمعون فى موقفهم بين الحقيقتين 
الدينية والكونية مما. ولا يفرقون بينهما» 
ويرون أن الشريعة بلا حقيقة نفاق» 
والحقيقة بدون شريعة إلحاد. 

والحقيقة التى يتكلم عنها الصوفية 
لا يكن الوصول إليها عن طريق البرهان 
العقلى ولا الجدل الكلامى ولا مطمه 
لأحد فيها بتحرير العبارات وتتميق. 
الكامات: بل الطريق إليها يَحْتْونَ 
بالإقبال بكنه البمة على الله تعالى» 
والتجاضى عن دار الغرور والإنابة إلى دار 
الخلود؛ ويبدأ السالك طريقه بإحياء القلب 
بالذكر والدعوات والرياضات النفسية» 
وتيدأ معها المشاهدات والمكاشفات: ثم 
يترقى العارف درجة بعد درجة حتى يقف 
على حقيقة الأمر كما هو عليه فى 
نفسه؛ ويرى الأمور كما هى فى اللوح 
المحفوظ؛ يقول الإمام الغزالى: لم يحصل 
له ذلك بنصب دليل ولا إقامة البرهان؛ بل 
هو نور يقذفه الله فى القلب فيفمره من 


حيث لا يدرى. وقد يسمى البعض هذا لونا 


من المعرفة الديئية تأثرا بقصة موسى 


د مر 
عِددئا وَعَلّْمنَهُ مِن لد عِلْما 4 (الكهف: 10) 


ويرشدنا العارفون إلى أن هذه الحقيقة لا 
إلا لأصحاب القلوب 
أن تكون محلا لبا. وأمينة على 
أسرار الغيوب التى تنكشف لباء والتى 
قد يمجز العقل عن فهمها 


معناها”". 


يكشف عنها 


الصالحة 


وإدراك 


وتتفاوت درجات أهل الحقيقة فى هذا 
المقلام حسب استعداد قلويهم لتقبل ما 
يفي ضعليها من الحقائق بين الولى والنبى: 
ويشبه الفزالى مأ يفيض على قلوب 
المحققين من المعرضة بضوء القمر الذى 
يدخل البيت من نافذة حقيقية فيقابله 
سطح مرآة عاكسه للضوء على الأرض» 
شيراه الناظر فيعلم أن الضوء على الأرض 
تابع لما على المرآة الموجودة على الحائط؛: 
وما على المرآة تابع لما في القمرءوما فى 
القمر تابع لما فى الشمس؛ إذ منها يشرق 
النور على القمر. وهذه الأنوار يتبع بعضها 
بعضاء وبعضها أكمل من بعض وأعلى 
مقاماء ولكل درجة منها مقام يخصه؛ 
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وبين هذه المراتب تتفاوت درجات المحققين 
العارفين وتترقى حتى يصلوا إلى مشاهدة 
الحقيقة؛ فيروا بالمشاهدة العيانية أنه 
ليس فى الو. 
هالك إلا وجهه؛ لأن كل شيء إذ نظرت 


إد إلا الله. وأن كل شىء 


إليه باعتبار ذاته فهو عدم محضء فهو 
مالك أزلاً وأبد!ء ولا يمكن تصوره إلا 
نظرت إليه باعتبار خالقه 


كذلك؛ وإذا 
كان وجودا فإذا لا موجود إلا اللّه. 
والمارفون ليسوا فى حاجة إلى قيام 
القيامة حتى يسمعوا هذا النداء. كل 
شيء هالك إلا وجهه؛ لأن هذا النداء م 
يفارق أسماعهم؛ وقد اتفق العارفون أنه 
بعد عروجهم إلى سماء الحقيقة لم يروا فى 
الوجود إلا الله الواحد الحق: وعند ذلك 
انتفت عنهم الكثرة بالكلية واستفرقوا 
بالفردانية المحضة:؛ واستهامت فيه 
عقولبم؛ ولم يبق فيها متسع لفيرذكر 
الله فلما لم يبق عندهم إلا الله فكرًا 
وسكرا وقع دونه سلطان عقوليم؛ فقال 
بعضهم: أنا الحق. وقال الأخر: سبحائى ما 
أعظم ش أنى. وقال الثالث: ما فى الجبة إلا 
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موسوعة التصوف الإسلامى ‏ عسمس- 
ومن هذا (المقام) يتكلمون عن حقيقة 
التوحيد ويعرضون الموحد الحق بأنه الذى 
لم يحضر فى شهوده غير الواحد. فلا يرى 
الكل من حيث إنه كثير بل من حيث إنه 
ريما كان واحد» وهذ! هو غاية التوحيد 
وحقيقته عندهم”"" بخلاف توحيد العوام 
الذى مجرد نطق باللسان دون تتصديق 
بالجنان ولا فائدة فيه. 

وإذا سأل سائل كيف يرى الكل 
بؤإحداء مع أن الكثرة ماثلة فى العيان» 
اقكلاإن/الجواب إن هذا هو غاية علوم 
الكاشفة. 

وأسرار هذا اللون من العلوم لا تتسع 
الألفاظ للتسبير عنهاء ولا تسطر فى 
كتاب: وقد قال المحققون منهم: إن هذا 

الريوبية؛ وإفشاء سر الريوبية كفر. 
وفوق ذلك فإن هذا اتعلم ليس متعلقا بعلم 
المعاملة» والفرق بينهما أن المحقق وهو فى 
عين الجمع لا يرى إلا الواحد فى كل 
شيء فليس هناك كثرة؛ وغيره ملتفت إلى 
الكثرة فلا يرى إلا التفرقة. 
وأهل الحقيةة وأرباب المشاهدات قد 


أنعم الله عليهم بفهم لفة الكون: ذراته 
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ومسراقة سل ا تشديس ال 

لريها:وغتبارها طكان ميا ببالجن 
كلام بلا حروف ولا أصوات؛ بحيث لا 
يسمعه كل من هم عن السمع 


لمعزولون : وعلموا أن لكل ذرة من ذرات 
الكون مناجاة مع خالقها بلفتها الخاصة 
بهاء المستمدة من بحر كلمات الله التى لا 
تتناهى؛ وعرفوا أنها تتناجى مع بارئها 
بأسرار عالم املك والمللاكوت؛ وعلموا أن 
إفشاء هذه الأسرار لؤم فجعلوا صدورهم 
قبورًا لباء وضنوا بها على غير أهلها حفظ| 
و3 ا لأسرار الأمانة التى أودعها الله 
- سبحانه - فى قلوبهم؛ تحقيقا لقَوَلَ 
النبى يك: وإذا ذكر القدر فا لم9" 

وعند هذا المستوى من رؤية الحقيقة 
الكونية زلت أقدام وضلت أفهام آخرين: 
فصرح بعضهم بالقول بالحلول والاتحاد 


م بوحبدة الوجود؛ وصرح 


و 2 
بعضهم بإسقاط التكاليف الشرعية؛ لأنها 
عندهم من حظ اتعوام؛ وصرح بعضهم 
بأنه على قدر من العلم بالغيوب التى عزت 
على الأنبياء. وكل ذلك كان سبيه - 


ندهمء أنهم أهل الحقيقة. وأنهم رأوا 


الحقيقة |1 اب العلم: 
فظهر نوع من الغلو فى التعبير عن هذه 
اللقامات فى كتابات بعضهم أمثشال 


التلمسانى واتحلاج وابن الفارض والرومى 


نية؛ وأنهم 1 


وابن عريى وغيرهم؛ جعلت الكثيرمن 

ار الصوفية وأئنمتهم يتبرأون منها 
ويردونها على أصحابها. 

ومن منطلق رؤيتهم للحقيقة أخذ 
بعضهم يشرح نظرية الخلق قائلا: تجلى 
الحق لنفسه فى الأزل قبل أن يخلق الخلق. 
وجرى فى حضرة أحديته مع نفسه حديث 
لا كلام فيه ولا حروف: وش اهد سبحانه 
ذاته فى ذاته» وفى الأزل حيث كان الحق 
ولاشيء معه؛ نظر إلى ذاته فأحبهاء 
وأثنى على نفسه فكان هذا تجليًا لذاته 
فى ذاته فى صورة المحبة المنزهة عن كل 
ل حل ء و 
ببّ فى الكثرة الوجودية» ثم 
شاء الحق أن يرى ذلك الحب الذاتى ماثلا 
فى صورة خارجية يشاهدها ويخاطبها 
فنظر فى الأزل. 


وصف و انت هذه المحبة علة 


الوجود والك 


وأخرج من العدم صورة من نفسه لبا 


لى صفاته وأسمائه وهى آدم.. والذى 


ا عات 


جعله الله صورته أبد الدهر.. وكان من 
حيث ظهور الحق لصورته فيه وبه هو 
من 
سبحان من أظهرناسوثه 
سوس نلاهوته الثاقب 
شموبكالنخاقهظاهرا 
فى صورة الآكل السشارب 
وتكلموا عن قدم الور المأحمدى 
انطلاقا من رؤيتهم الحقيقة الكونية 
أيضًاءوأن الحقيقة المحمدية كانت قبل 
الأكوان ومن نور محمد 44 يستمد الأنبياء 
جميعًا أثوارهم” ... فأنوار النبوة من نور 
برزت» وأنوارهم من نوره ظهرت؛ وليس م 
الأنوار نور أنور وأظهر وأقدم من القدم 
سوى نور صار صاحبٌ الكرم. العلوم 
كلها قطرة من بحره؛ الحكمة كلها 
غرفة من نهره:الأزمان كلها ساعة من 
عو 
وقد انتقلت أفكار الحلاج من بعده 
إلى كثير من القائلين بالحقيقة وأنها فوق 
الشريعة؛ وما ترتب على ذلك من القول إما 


بالاتحاد وإما بوحدة الوجودء كابن 


الفارض الذى يقول فى قصيدته ١‏ 


موسوعة التصوف الإسلامى 
كلانام صر واحد ساجد إلى 
وما كان لى صلى سواى ولم تكسن 

صلاتى تشيرى فى أدا كل ركس" 

وعند رؤية المحققين هذه الحقيقة 
الكونية يكون الطريق الصوفى قد وصل 
إلى نهايته؛ فتحرر النفس البشرية تدريجيا 
من قيود المادة: ومن كل معانى البشرية؛ 
لتتحد بصفات الربوبية .ويتلاشى الوجود 
الحسى ليستفرق المحقق فى الوجود 
الإلبى؛ فتنعدم عندهم الكثرة والتفرقة 
أولا'يذرون ما الشريعة وما طقوسها وما 
شعائرها؛ وعندها يعيش الصوفى حالة 
الفناء على أمل العودة إلى عالمه البشرى 
وهو فى حالة الاتحاد؛ حيث يظهر له وهو 
فى كثرته معنى التفرد ؛ وفى تعدده معنى 
التوحد.وفى هذه العودة إلى عالم الظاهر 
يتحقق له أمران: 

-١‏ الأول: أنه يجعل الشريعة رداء 
الظاهر والحقيقة رداء الباطن. 

؟- الشانى: أنه بهذه العودة يعتبر 
نموذجا للرجل الكامل. 

ويعلق التلمسانى على هذه الرحلة فى 


طلب إنحقيقة قائلا: إن هناك أربعة مراحل 
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الصوفى فى طريقه إلى الفناء عن 
الظاهر واستغراقه بالحقيقة فى الباطن: 


الأولى: تدأ بالمعرضة وتنتهى بالقنساء 


تبدأ حين يحل البقاء محل 
الفناءء.ومن وصل إلى هذه الدرجة يكون 
قد رحل فى الحق إلى الحق بالحق حة. 


يصيرهو حقاء ولا يزال يرحل حتى يصير 


هو قطيًا. وهذه مرتبة الإنسان الكامل؛ 
ويصيربذلك مركز المالم الرو. 
وجميع المراتب تدور حول مرتبته؛ وعنذه 


يتلاشى معنى المكان فلا قرب هناك ولا 
بعد .ويكون العلم والمعرفضة أنهارا مسن 
محيطه يمد بها من يشاء» وله أن يهدى من 
يشاء إلى سبيل ربه؛ ولا يطلب فى ذلك 


إذنا من أحدء وقبل أن يوصد باب النبوة 


أن نبياء وى أيا 


ناهذه يدعى شيهاء 
وهو عون لمن يرجو معونته؛ فقد جمع فى 
نفسه جميع الأحوال الجليلة للنوع البشرى. 

المرتبة الثالشة للمحقق ( الإنسان 
الكامل): يتجه فيها بكل همته إلى خلق 
الله فيمكشف عن نفسه لم_ؤلاء الذين 


فشلوا فى التحرر من أو. 


افهم 


ب درجتة» فهو يب 
الدين متديناء وللمتأمل عارفاء وللعارف 


دولصا 


الذى فنى عن ذاتيته واقفاء ويبدو للواقف 

قطبا. فهو أفق كل مرتبة صوفية. 
المرتبة الرابعة: حيث تنتهى عند فناء 

الإنسان بالموت الحسى؛ وقد أشار إليها 


الرسول #6 وه.و على فراش الموت 
بقوله:اللهم الرقيق الأعلى. 

ويكشف التلمسانى فى هذا النص 
عن مراتب العارف المحقق: وكيف يتدرج 

طريق المعرفة حتسى يصير إنسانا 
كاملا تمثلت فيه جميع صفات الريوبية» 
ويكون كامرآة النى يكشف الله فيها 
عن نفسه لنفسه بنفسه» فتتلاشى الكثرة 
ولا يكون إلا الوحدة والتفرد؛ ولا تكون 
إلا الحقيقة المطلقة. 

ويشرح الفزالى حال القوء 

لوكي شفيو سام الجتيتةفناتلا: 


المارفون بعد العروج إلى سماء الحقيقة 
اتفقوا على أن الوجود إلا 
الواحد الحق»لكن منهم من كانت له 
هذه الجال عرفانا علمياء ومنهم من صار 


م لم يروا ذ 


له ذلك ذوقا وحالاء وانتفت عنهم الكثرة 
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بالكلية واستفرقوا بالفردانية المحضة» 
واستهوت فيها عقولبم فصاروا كامبهوتين 
فيه؛ ولم يبق فيهم متسع لغير ذكر اللّه؛ 
ولاالذكر أنقسهم أيضاء فلما ثم يب3 
ندهم إلا الله. قكرا وب ا وق 

عنده سلطان عقولبم فقال بعضهم: أنا 
الحق: وقال الآ. 
شأنى. وقال الآخرء ما فى الجبة إلا اللّه. 
وكلام العشاق فى السكر يطوى ولا 
يحكى؛ وتسمى هذه الحال عند البعض 


أن أهل الحقيقة تسمل 


يحانى ما أعظم 


اتحاذاء وبا 


توحيداء ووراء هذه انحقيقة أسرار لا يجوز 


الخوض فيها”". 
وقد تكلم الصوفية عن درجات 
العارفين ومراتبهم فى الوصول إلى 


الحقيقة ؛فتكلموا عن الشيغ القطب 
والتقباء والإبدال والنجباء» وكلها مراتب 
للأولياء السالكين طريق الحقيقة, لكل 
مرتبة منها مكانها ومكانتها فى المعرفة 
حتى يصل السالك إلى مرتبة الأبدال فيقف 
على معرفة الفيب فيعلم منه ويعلّم. 

وقد وضق اين عرين سباهب يدا 


المقام قفال: إنه مطّلع على الغيب من غير 


موسومة التصوف الإسلامى ‏ حت 
حجاب؛ جمع الخيرويتحكم بالمشيئة لا 


بالاسم؛ قد استوت طرقاه فأزله مثل أبده» 


تدور عليه جميع المقامات ولا يدور 
ليوناء الها يفاخ يبسن ووعا وروسظ فى 
عالم الغيب والشهادة عن أمر الحق؛ ولاية 


وخلافة؛ حمال أعباء المملكة؛ وله فى 
الكون وقائع مشهودة؛ متفرد بلا انفراد»ء 
متواتر الأحوال: ذو نور طامس شماعاته 
محرقة:؛ وإرادته مقلقة؛ يرد عليه مالا 


03 
رف 5 


#إكبار الصوفية يعتذرون عن العبارات 
آلَتّى صدرت عن أصحاب هذه الأحوال 
يقَهم منها انلحلول أو الاتحاد أو وحبدة 
الوجود. ويقولون إنهم فى حال فنائهم عن 
ذواتهم صدرت عنهم هذه العبارات؛ ولا 
يصح أن تحكى عنهم؛ لأن ما يقال فى 
حال !! يطوى ولا يحكى!"". 
ويصور لنا الجنيد - سيد الطائفة -. 
ضرورة الريط بين الظاهر والباطن؛ بين 
الشريعة والحقيقة » فى حوار جرى بينه 
وبين أحد المريدين؛ وضح فيه ضرورة 
الريط بين عمل الجوارح فى عمل القلب 


بحيث لا ينفك احدهما عن الآخر . فلقد 


حسوأت 


0 
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زاره رجل أدى فريضة الحج وجلس مع 
الجنيد : ودار بينهما الحوار التالى: 

الجنيد: أرحلت عن جميع ذنوبك حين 
رحلت عن دارك للحج5 

الرجل. لا. 

الجنيسد: فأنت إذن لم ترحل. اى لم 
تحج 

الجنيد : حين خرجت من دارك وقطعت 
الطريق على مراحل وأقمت فى منزل كل 
ليلة هل قطعت مرحلة فى الطريق إلى اللّه 
وهل قطعت مقاما فى طريق الحق فى ذلللا 
المقام..5. 

الرجل: لا 

الجنيد: إنك إذن لم تفادر منزلك ولم 
تقطع الطريق. 


الجنيد : حين لبست ثوب الإحرام فى 


الجنيد: إنك إذن لم تحرم 


الجنيد: حين وقفت بعرفة هل ت 
فى الله فبدأ الكشف والمشاهدة عندك؟5 


الرجل. لا. 
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: إنك إذن لم تقف فى عرفات» 

الجنيد: حسين أفضت إلى مزدلفة 
فجمعت حصاتك وأحرزت مرادك وقضيت 
مناسكك هل رفضت جميع أغراضك 
الجسديةة 

الرجل: لا 

الجنيد: إنك لم تقض إلى مزدلفة. 


الجنيد : إنك حين طفت حول البيت هل 


شاهدت لطائف جمال الحق فى لطائف 
محل التنزيه. وهل أدركت الجمال الإلبي 
تو ,محل الطهر.؟ 
لأرجل. لا. 
انجثيد: إنك إذن لم تُطف بالبيت. 
الجنيد: إنك حين سميت بين الصفا 
والمروة هل أدركت درجة الصفاء والمروءةة 
الرجل: لا 
الجنيد: إنك إذن لم تسع. 
تخلصت من جميع المنى5 
الرجل: لا 


الجنيد: إنك إذن لم تذهب إلى منى. 


ين د 


الجنيد: لمأ وصلت إلى مكان الأضحية 
وضحيت هل ضحيت بجميع رغبات 
النفس؟ ونحرت كل متاع الدنياة 


الرجل: لاإ 


اد 


الجنيد: إنك إذن لم تُضحٌ 
الجنيد: حين ذهبت لرمى الجمرات 


هل رمييت لى ما معك من أفكار 


الجنيد: إنك إذن لم ترم الجمرات. بل 
ولم تؤد على ذلك حجاء فعد بهبذه 
الصفات لكى تصل إلى مقام إبراهيم 
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ويقصد الجنيد من هذا الحوار أن 
يقفنا على ضرورة ربط الشريعة بالحقيقة» 
وأن التلازم بينهما جمع بين روح الشريعة 
وظاهرها. كالحياة التى تجمع فى 
الإنسان بين الجسد والروح؛ ولا حياة 


الأحدهما بدون الآخر 


أ.د/ محمد السيد الجليند 
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الحدول 


مفهوم الحلول: 
اختلف العلماء فى مفهوم "الحلول" 
فمنهم منن قال هو اتحاد جسمين بحي د 


تكون الإشارة إلى أحدهما إشارة إلى الآخر 
ككحكول ماء الورد فى الورد'''؛ ومنهم من 
قال هو اختصاص شىء بث 


كما فى حلول الأعراض فى الأجسام أو 
تقديرًا كحلول العلوم فى المجردات. 

وقد استعمل الفلاسفة لفظ الحلول 
ليدثلوا به على ال 


لة بين الروح والبدن أو 
بين العقل الفعال والإنسان: ومن هنا يظهر 
أن استمماليم للحلول كان عامًا فى كل 
ل جزء من كل شىء. 
واستعمل بعض علماء الكلام هذا 
اللفظ ليعبروا به عن الصلة أو العلاقة بين 


» وفى 


جسم ومكان أو بين عرض وذاته كما 


استعمل للدلالة على الاتحاد الجوهرى بين 
الروح والبدن أو بين العقل الفعال والإنسان 
نا امتاعيل فى عقاكن انض ار التعي 
عن حلول اللاهوت فى الناسوت. 
واستعمل المتصوفة لفظ الحلول 
ليشيروا به إلى الصلة بين الرب والعبد أو 
بين اللاهوت والناسوت. 
هذا ينى عندهم حلول الإله تعالى 
في أجيساذ طوائف خاصة كالأنبياء 
والأئمة فاكتسيوا بذلك بعذض غات 
الألوهية ويهذا الاعتقاد الصوفى يدخل 
القائلون به من غلاة المتصوفة تحت لواء 
الرواقض. 
وقد انقسموا إلى عدة فرق نتيجة 
لاختلافهم فى الأشخاص الذين حلت فيهم 
روح الله. ومن المسلم به أن أول القائلين 
بهذه العقيدة من الصوفية هو ال 
منصور الحلاج الذى قال: 
سبحان من أظهر ناسوته 
سر سنا لاهوته الثاقب 


عداة ام 


وجال فيما بيننا قائمًا 
فى صورة الآكل الشارب 
وبعض الباحثين يذهب إلى أنه عندما 
قال الحلاج بهذا المذهب انزعج له كثيرون 
من المتصوفة حتى إنهم نسبوا إلى ابن 
الفارض أنه قال: 
ولى من أتم الرؤيتين إشارة 
تزه عن رأى الحلول عقيدتى 
والقائلون بعقيدة الحلول هذه - 
بحكم أنها بنية إلحادية - انقسموا إلى 
فريقين كما يقول ابن القيم”": 
فريق يقول بالحلول الخاص فى بعذ 
أفراد البشر كما ذهب إليه التصارى فل 
عيسى عليه السلام حيث زعموَارآت 
اللاهوت -- وهو الله عز وجل فى نظرهم - 


حل فى الناسوت أى فى جسد عيسى عليه 


السلام. كما ادعاه فى الإسلام "السبثية"” 


أتباع عبد الله بن سب الذى قال 
وأتباعه بألوهية على ذه عنه وقد حرقهم 
على كرم الله وجهه بالنار؛ وكذلك 
اذعته الخطابية قى عقر السلذق؛ وكَانٌ 
الحلاج يزعم أن الله حل فيه حتى إن علماء 
عصره أفتوا بردته ووجوب قتله حين ظهر 
بتلك المقولة الشنيعة فقتل. 


وفريق يقول بالحلول العام وهم الذين 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
تأثرو! بالفلسفة الطبيعية عند اليونان من 


ال "انيك_سمند ر" و"أنكسمنس" 
و"هيرقليطس' يرون أن الله عز وجل حل 
بذاته فى كل جزء من أجزاء العالم بحيث 
لاايخلو من مكان. ويشبهونه -- تعالى الله 
عما يقولون - بالبواء الذى يملأ الخلاء 


ومع ذلك لايراه أحدا”. ومنهم من يقول إن 
هذا العالم جسم كبير والله عز وجل هو 
الروح الكامنة فى هذا الجسم المدبرة له 
فهو سار فى جميع أجزائه كحلول 
وسريان السروج فى البندن الإنسانى 
والجيوانى”". وهناك من الباحثين من يقسم 
الخللول إلى قسمين غير اللذين سبق 
بذ باروهما: "الحلول السريانى": وهو 
أن يكون الحال ساريًا فى كل جزء من 
أجزاء سطحة:؛ والحلول الطريان" و 
بخلاف الأول كحلول النقطة فى الخط 
فإنها حالة فيه ولم تتجاوز عن محلها". 
وبعيارة أخرى : 'فالحلول السريانى" 
عبارة من اتحاد جسمين بحيث تكون 
الإشارة إلى أحدهما إشارة إلى الآخ 
مول ماء الورد فى الوردء وي 
السارى حالاً والمسرى فيه محلاً. و"الحلول 
الجوارى”". وهذا يدل على أن التقسيمين 
للحدول مضمونهما واحد وإن اختلفا فى 


اللا 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


اللفظ والصيفغة. 

أما الحلول الذى يقول به الصوفية فهو 
عبارة عن اتصال بين العبد والرب فى 
وحدة غير منفصلة؛ ويقولون بحلول 
اللاهوت فى الناسوت؛ وعلى هذا يتلاشى 
أنا فى أنت تمامأ ولا يتميز الخلق عسن 
الخالق» وهم بهذا يختلفون عن نظرية 
الاتصال التى قال بها الفارابى والتى تعتبر 
عند بعض الباحثين فى التصوف مجرد 
سمسو إلى العالم العلوى وارتبساط بسين 
الإنسان والعقل دون أن يمتزج أحدهما 
بالآخر. 


هذا. ويجدر بنا أن نتناول -- 


م 
العقيدة عند الأمم التسى كانت تضكم” 
فلسفتها عليهاء وهى وإن كانت تقوم على 
أساس واحد عند جميع القاثثين بها إلا أن 
لكل مذهب أو أمة قاليًا خاصًا ته 
فيه حسب ما عليه عقيدتها وأهوازها 
ورغباتها. 

فالبنود مثلاً كانوا يعتقدون أن بعض 
آلبتهم حلت فى إنسان اسمه "كرش نا”5 
والتقى فيه الإله بالإنسان أو حل اللاهوت 


ما يعبر 


شخصيته فداء للخليقة عن ذنبها الأول 
ويقولون: بأن عمله لا يقسدر عليه أحد 
سواهء ويعتقدون أن الإله "وشنو" وهو الابن 
وثانى الأقانيم قد حل فيه؛ ومن الغريب 
أنهم”" يذكرون حول "كرشنا" من 
الأساطير والعجائب ما يشبه ما جاء فى 
الإنجيل عن المسيح”. وتعددت آلبة البنود 
حتى وصلت إلى ثلاثة وثلاثين إلبا تعرضت 
للإنكماش والتقلص بفعل المؤلبين 
والمعتقدين وطرأ عليها من التغيير والتبديل 
ما حصر هذه الآلبة فى ثلاثة أقانيم: وذلك 
أنهيم توهموا أن للمالم ثلاثة آلبة هى: 
«أرلهما) وهو الإله الخالق مانح الحياة و 
(سيضا]وسيوا) وهو الإله المحزب المفنى و 
(دشتو) وهو الإله الذى حل فى المخلوقات 
اليقى العالم من الفناء التام'". 

وعن عقيدة الحلول وعلاقتها بوحدة 
الوجود يقول إبراهام وولف فى مقاله فى 
دائرة المعارف البريطانية: إن وحدة الوجود 
-- ووحدة الوجود أعمق من الحلول -فى 
الفلسفة واللاهوت تعنى النظرية التى تقول 
إن الله هو كل شىء وكل شىء هو اللّه. 
فالكون ليس خلقًا متميرًا عن الله فالله 
هو اللكون والكون هو الله. وهذا مطابق 
للنظرية التى تقول إن العلاقة بين اللّه 


امد 


والعائم هى علاقة هوية بسيطة””". 

والأوبنشاد تشيرهى الأخرى إلى نظرية 
الحلول والقول بوحدة الوجود وخاصة فى 
المقطع الذى جاء فيه: 

إنك انت النار. وأنت الشمس . وأنت 
البواء. وأنت القمر. وأنت الفلك المرصع 
بالنجوم. .. أنت المرأة وأنت الرجل. وأنت 
الشاب وأنت الصبية””". 
والحلول: شطح"'' من شطحات الصوفية 
ودعوى من دعاويهم وأظهر من قال به 
وادعاه منهم "الحلاج" الذى يقسم العلم إلى 
علم برانى وعلم غير برانى فيقول: المنكن 
فى دائرة البرانى وأنكر حالى من لم 
يرانى... (مكذا وردت) وبالزندقة سمّاتى 
وبالسوء رمانى”". 

ويعنى بدائرة البرانى ماهو خارج دائرة 
الصوفية. والحلاج أظهر من ادعى انحلول 
من الصوفية فهو الذى يقول وقد سثل: 
كيف الطريق إلى اللّه؟ قال: الطريق بين 
وليس مع الله أحد. فقال سائله بّينَة 
قال: من لم يقف على إشارتنا لم ترشده 
عبارتنا”". وهو الذى يقول: 

كفرت بدين الله والكفر واجب 

على وعند المسلمين قبيح 


ولعل الأمر الذى ستره بدين الله هو ما 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
أباح به من دعاويه وشطحاته كانحلول 
والاتحاد وما إلى ذلك وهو الذى يقول: 
رأيت ريى بعين قلبى 
فقلت من أنت قال أنت 
ويقول: فالحقيقة'“' والحقيقة خليقة. 
دع الخليقة لتكون أنت هو أو هو أنت من 
ة. ولايكاد يخلو 
كتب الصوفية من دفاع عن شطحاتهم من 
مثل القول 'بانحلول”” وما إلى ذلك حتى 
الغزالى يجرى على هذا الدرب ويقول: ليس 
كل سر يكشف ويفشى ولا كل حقيقة 


يث الى 


تاب من 


تعيض وتجلى بل صدور الأحرار قبور 
الأمسؤار. وهنا يقول عبد القادر الجيلانى: 
كتنهم الإشارة فليصتها 
وإلا سوف يقتل بالسنان 
كحلاج المحبة إذ تبدت 


له شمس 1 بالتدانى 
وقال أنا هو الحق الذى لا 
يغيرذاته مر الزمان 


والفرق بين بعض وبعض هو فى البوح 
والحكتم يقول: السهروردى المقتول: 
بالسر إن باحوا تباح دماؤهم 
وكذا دماء البائحين تباح 
وإلى مثل هذا ذهب التسترى فى قوله: 
وهذه الطائفة (يعنى الصوفية) يستعملون 


رركت 
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ألفاظًا فيما بينهم قصدوا بها الحشف 
عن معانيهم لأنفسهم والإجمال والستر على 
من يأتبهم فى طريقهم لتكون اآلفاظهم 
مسشتبهة على الأجانب غيرة متهم على 
أسرارف 69 

هذا. ومعظم شسطحات الصوفية - 
ومنها قوليم بالحلول - هو فى مججبال 
العقيدة وعلاقتهم بالله”". فالحلول تتمحى 
معه عندهم الاشينية أو الفرق بين الله 
والغيرفالاثنينية مع "الحلول أو الفرق بين 
الله والفيرمع.ه أيضًا اثنينية فى الظاهر 
فقط وضرق فى اللسان قفحسبء؛ أما 
الحقيقة غفى الجمع المشهود فى الجناب 
يقول أبو الحسن الشاذلى: يكن الفراق. 
فى لساتك موجود! وال ع فى جِتَانَنَك 
موجودا'”. فشطحهم يظهر - أكثرما 
يظهر- فى القول بالحلول والاتحاد 
ووحدة الوجود تلك العقائد التى عندهم 
فأظهرها بعض وكتمها بعض. أظهرها 
الحلاج فى مثل قوله: 

أنا أتت بللاشك 

فسبحنك سيحانى 
وتوحيدك توحيدى 
وعصيانك عصيانى 

وعبرعنها الجيلى برفع تاء الخطاب 
فى قوله: 

بقيت بها فيها ولاتاء بيننا 


وحالى بها ماض كذ! ومضارع 


فقوله ولا تتساء بيننا اقاء 


يععى ير 
المخاطب أى إنهما صارًا ذاتا واحدةٌ ومن 
ذلك أيضًا قول أبى تراب النخشبى لأحد 
مريديه: لو رأيت أبا يزيد مرة واحدة كان 
أنفع من أن ترى الله سبعين مرة”". 

والقول بالحلول جعل من يقولون به من 
الصوفية يقولون بسقوط الصلاة لوصولهم 
إلى حضرة القدس أو لاستفنائهم عنها بما 
هو أهم منها أو أن الصلاة فيها تفرقة. فإذا 
كان الله حالاً فى العبد فلا يحتاج إلى 
امصلاة. ومثال ذلك ما ذهب إليه الحلاج 
مل ؤعاويه فى الحج عندما قال: "حججت 


أول.مرة فرايت البيت: وحججه الثاني 


شرأيت صاحب البييت؛ وحججت الثالثة 


فلما أر البيت ولا صاحب البيت7". 
ومن دعاوى أبى يزيد البسطامى فى 
الحلول أنه سمع رجلا يقول: سبحان الله 


فقال أبويزيد له قولك سبحان الله شرك. 


قال الرجل وكيف؟ قال لأنك عظمت 
نفسك فسيحتها. وجاء عنه أيضًا أنه قال 
وددت أن قد قامت القيامة حتى أنصب 
خيمتى على جهنم فسأله رجل ولم ذاك يا 
أبا يزيد؟ قال إنى أعلم أن جهنم إذا رأتنى 
تخمد شأكون رحمة للخلق؛ ويقول أيضنًا 
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إذا كان يوم القيامة وأدخل أهل الجنة 
الجنة وأهل النار التار أسأله أن يدخل 
النار فقيل له لم؟ قال حتى تعلم الخلائق 
أن يره ولطفهٌ فى النار مع أولياثه. يقول ابن 
الجوزى: وهذا من تلبيس إبليس على 
المتصوفة”". 
ويذكر ال 


وردى فى كتابه أصول 


الملامتية وغلطات الصوفية 1 


ن طبقة من 
الصوفية تكلمت فى الحلول””". فقالوا: 
إن اللّه تعسالى اصطفى نسما حل فيها 
بمعنى الريوبية فأزال عنها المعانى البرية 
فمن قال به أو تحقسق فيه أو ظن أن 
التوحيد بدا له بما أشار من هذه المقامات| 
فهو كافر حقا. وإنما أخطأت الحلوليةض: 
إن صح عنهم مقالتهم - لأنهم لم يميزوا 
بين القدرة التى هى صفة القادر وصنعة 
الصانع فضاعت عقولبم وافترقوا فى قولبم 
فمنهم من يقول بالأنوار ومنهم من يقول: 
بالنظر إلى الشواهد والمستحسنات وغير 
المستحسنات ومنهم من قال إنه حال فى 
المستحسنات فقط ومنهم من يقول هذا 
على الدوام ومنهم من يقول وقتا دون وضت 
وكل هذا كفر وإفك وضلال!؟" 

درجة الحلول عند الصوفية: 


الحلول درجة أو مرتبة من مراتب 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
التوحيد والفناء الصوفى وهو الحال التى 
ا آثار الإرادة والشخ_صية 


ارى في 
والشعور بالذات وكل ما سوى الحق. 
فيصبح الصوفى وهو لايرى فى الوجود غير 
الحق ولايشعر بشىء فى الوجود سوى 


6 


الحق وفعله وإراداته”". وقد كان أبو يزيد 


البسطامى المتوفى 111ه أسيق من تكلم 
فى موضوع الحلول والفناء واعتبره الدرجة 
القصوى فى سلم معراجه الروحى وله فيه 
أقوال رمزية غريبة تعتبر من قبيل ما يسمى 
بالشطحات الصوفية جمعها السبكى 
المتسوضى 417ه وأبو نصر السراج فى 
كناب اللمع وغيرهم. 

ومن /شطحاته قوله وقد سثل: كيف 
أصبحت؟ قال: لاصباح ولامساء إنما 
الصباح وا مساء لمن تأخذه الصفة وأنا 
الاصفة لى؛ ومن ذلك قوله للخلق أحوال ولا 
حال للعارف لأنه محيت رسومه وفنيت 
هويته بهوية غيره. ويقول أيضنًا خرجت من 
الحق إلى الحق حتى صاح منى فيٌ: يا من 
أنت أنا. فقد تحققت بمقام الحلول والقناء 


فى الله" 


والسراج والقشيرى كل منهما أدرك 
إمكان الانتقال مسن وصف حال الفناء 


الصوفى إلى وضع نظرية ميتا 


دواكت- 
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طبيعة الوجود كنظرية الحلول أو وحدة 
الوجود أو ما شابه ذلك ... أى الانتقال من 
قول الصوفى أننى فى حال خاصة هى حال 
الوجد أو الفناء لاشعور لى إلا بالله أو أتنى 
لا آشهد سوى الله إلى القول بالحلول: 
وهذا الانتغال طبيعى واحتمال الوقوع فيه 
احتمال كبير. 

والحلول لايلبث إلا قليلاً عند الصوفية 
حتى يؤدى إلى الاتحاد الذى يعنى رفع 
الاثنينية. ذكر عن الشبلى أنه قال لرجل 
أتدرى لم لا يصح توحيدك؟ فقال الرجل: 
لا. فقال له الشبلى لأنك تطلبه بك. وف 
هذا المعنى يقول الحلاج: 

بينى ويينك إنى ينازعنى 

شارفع بفضلك إنيتى من العين 


فهو يعانى من جراء شعوره بإنيّة نزاعًا 
نفسيًا محضًا ولا يخلو له صفاء التوحيد 
لعدم صفاء شهوده وفنائه ولذلك يتضرع 
إلى الله أن يرفع "الإنَّ من البين". و"الإن" هو 
الوجود الشخصيى المتعين؛ "الأنا" فهو 
لايريد إنية الأنا والأنت بل يريد حالا تفنى 
فيها الأنا وتبقى الأنت وحدها أو بعبارة 
أخرى يريد حالا تنمحى فيها التفرقة 


فالحلول شهود الحق فى قلب الصوفضى 


حيث تمحى الاثنينية وتتجلى الوحدة ويفنى 
المتناهى وفى هذه الحال يرى الصوفى الله 
وحده فى نفسه ولا يرى نفسه. 
ومن آثار عقيدة الحلول عند الصوفية 
إكثارهم من التأمل فيه حيث ينصرف 
الصوفى بجميع قواه إليه وحده ولا يشفل 
قلبه بسواه ويأنس بذكره ويستوحش 
ببعده؛ ويطرب لرضاه وينزعج لغضبه أو 
على حد قول الصوفية أنفسهم يفنى كلية 
فى محبوبه وجاء فى ذلك. 
لما علمت بأن قلبى فارغ 
ممن سواك ملأته بهواكا 
وملأت كلى منه حتى لم أدع 
منى مكائًا خاليًا لسواكا 
فالقلب فيه هيامه وغرا مه 
والنطق لاينفك عن ذكراكا 
ومن آثار الحلول عندهم ظهور الإشراق 
فى قلب الصوفى وهو يظهر على أنحاء. 
فقد يظهر فجأة قويًا شديد! وقد يبدو 
خافتًا ثم ياخذ فى القوة واللممان. يقول 
قائلهم: 
فما نظرت عينى إلى غير وجهه 
ولا سمعت أذنى خلاق كلامه 
هذا. ويتفاوت الصوفية بين القول 


بالحلول والاتحاد ووحدة الوجود: قمتهم 


اس 


من يقول: 'ما رأيت شيثًا إلا ورأيت الله 
قبله ومنهم من يقول ما رأيت شيئًا إلا 
ورايت اللّه بعده أو معه ومنهم من يقول: ما 
ة الشهود. 
ومما ذكر عن البسطامى فى هذا الشأن 


رأيت سوى اللّه وهذا مقام و 


أنه قال: رفعنى مرة فأقامنى بين يديه وقال 
لى يا أبا يزيد إن خلقى يحبون أن يروك 


دانيتك وآلب 


تقلت زينى يوا 
وارفعنى إلى أحديتك حتى إذا رآنى خلقك 
قالوا رأيناك فتكون أنت ذاك ولا أكون 
أنا هناك. إلا أن الطوسى يفسر ذلك بما 
يبعده عن القول بالحلول حين يرى أن هُوَلَ 
أبى يزيد رفعنى مرة فأقامنى بين يديه 
يعنى أشهدنى ذلك وأحضر قلبى لذلك لأن 
الخلق كلهم بين يدى الله تعالى لا يذهب 
اطر ولك 

يتفاضلون فى حضورهم لذلك ومشاهدتهم 


عليه متهم نفس ولا + 


ويتفاوتون فى صفاتهم من كدورة ما 
تحجب بينهم وبين ذلك من الأشفال 
الققاطعة والخواطر المائعة"" 

وقد جاء فى الحديث أن التبى إل 


كان إذا أراد أن يدخل فى الصلاة يقول: 


موسوعة التصوف الإسلامى 
«وقفت بين يدى الملك الجبار». ويشرح 
الطوسى عبارة البسطامى فيقول: وأما 
قوله: 'قال لى' واقلت له" فإنه يشير بذلك 
إلى مناجاة الأسرار وصفاء الذكر عند 
مشاهدة القلب لمراقبة الملك الجبار فى آناء 
الليل والنهار وأما قوله: زينى بوحدانيتك 
والبسنى أنيّدك وارفعنى إلى أحديتك فإنه 
يريد بذلك الزيادة والانتقال من حال إلى 
حال المتحققين بتجريد التوحيد والمفردين 
ايلّهبيحقيقة التفريد 

وملا قوله البسنى أنيّتك حتى إذا رآنى 
جداقيك فالا رأيناك فتكون أنت ذاك ولا 
أكون أنا هناك. فهذا وأشباهه يصف فيه 
البسطامى فناءه وفناءه عن فنائه... وكل 
ذلك مستخرج من قوله يك يقول اللّه تعالى 
مازال عبدى يتقرب إلى بالنوافل حتى أحبه 
يبصربها 
وسمعه الذى يسمع به ولسانه اذى ينطق 
به ويده التى يبطش بها. كما جاء فى 


الحديث. 


فإذا أحببته كنت عينه الت 


ويقول أحدهم فى وجده وحبه لمخلوق 


مثله قال يصف معبوية: 


امد 


أنا من أهوى ومن أهوى أنا 
فإذا أبصرتنى أبصرتنا 
نحن روحان معا فى جسد 
آلبس الله علينا البدنا 
فإذا كان مخلوق يجد بمخلوق حتى 


يقول؛ مثل ذلك فما ظنك يسا وراء ذلك 


وجاء عن أحد الى قال لا يبلغ 


المتحابان حقيقة المحبة حتى يقول: الواحد 
للآخريا آنا 

والحلول عند الفزالى يتصور بأن يقال 
إن الرب حل فى العبد أو العبد حل فى 
الرب تعالى ويقول: وهذا لو صح لما وجب 
الاتحاد ولا أن يت ات الرب 


لأن صفات الحال لا تصير صفة المحل بل 


ف الفيد ب 


تبقى بصفة الحال كما كان. 
الحكم على القول بالحلول: 

يرى العلساء أن الول بالحلول باطل 
ومستحيل ووجه استحالة الحلول - عندهم 

لا يفهم إلا بعد فهم معنى الحلول ضإن 
المعانى المفردة إذا لم تدرك بطريق القصود 
لع يمكن أن يعلم نفيها أو إثباتها فمن لا 
يدرى معنى الحلول فسن أين يدرى أن 


الحلول موجود أو محال. إذ أن المفهوم من 
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الحلول أمران: أحدهما النسبة التى بين 
الجسم ومكانه الذى يكون فيه وذلك لا 
يكون إلا بين جسمين فالبرئ عن معنى 
الجسمية يستحيل فى حقه ذلك. 

والشانى: النسبة التى بين العرض 
والجوهر فإن المرض يكونه قوامه 
بالجوهر فقد يعبر عنه بأنه حال فيه وذلك 
محال على كل ما قوامه بنفسه قلا 
يتصور الحلول ب 
بيين العبد والرب تعالى”"" 

وإذا بطل الحلول والانتقال والاتحاد 
والاتضياف بأمثال 


عبدين فكيف يتصور 


غات الله تعالى على 
بيل الحقيقة بطل القول بأن معانى أسماء 
الله تصير أوصافًا للهبد إلا على ذوع من 
التقييد خال عن الإبهام: وإلا فمطلق هذا 
الثفظ موهم وثمة فرق بين السلوك 
والوصول وبين السائك والواصل. 


فالسلوك هو تهذيب الأخلاق والأعمال 


والمعارف والعبد فى ذلك مشغول 
بنفسه عن ربه إلا أنه مشتغل بتصفية 
باطنه ليستعد للوصول. والوصول هو أن 
ينكشف له جلية الأمر وجلية الحق وي 


مستغرقًا به شإن نظر إلى معرفته؟ فلا 


لاا 


يعرف إلا الله تعالى: وإن نظر إلى همته 
ظلأعمة ئه سواه فيكون كله مشفويا 
بكله مشاهدة وهما. لا يلتفت فى ذلك إلى 
نفسه ليعم ظاهره بالعبادة وباطنه بتهذيب 
الأخلاق وكل ذلك طهارة وهى البداية. أما 
لخ الصوفى من نفسه 


بالكلية ويجرد له فيكون كأنه هو: 


النهاية فهسى أن يذ 


وهذا ما يسمى بالحلول”*. 
ة أن قول ال 
بالحلول وغيره هو من عبارات الشطح وإنه 


إن لم يكن من الكذب عليهم فهو قد 


ار عنهم فى حالة 9 وضاء نأى 


فى حالة ضعف العقل أو غيابه وفى هذه 
انحالة يقوز 


ابنتيميسة يتسقط تمي 


الإنسأن أو يضعف حتى لا يدرى ما قال.. 
ولبذا كان من بين هؤلاء من إذا صحا 
استغفر من ذلك الكلاء"". 

ويتعرض الطوسى فى كتابه اللمع لمن 
قالوا بالحلول من الصوفية ويخطؤهم فيما 
ذهبوا إليه فيه وذلك عندما يتحدث عن 
جماعة من الحلولية زعموا أن الله اصطفى 
أجسامًا حل قيها معانى الريوبية وأنزل 


عنها معانى البشرية. ويقول: إن صح عن 


موسوعة التصوف الإسلامى سم 
أحد أنه قال بهذه المقالة» وظن أن التوحيد 
أبدى له ووصفه بما أشار إليه فقد غلط 
فى ذلك وذهب عليه أن الشىء فى الشىء 
مجانس للشىء الذى حل ذيه؛ والله تعالى 
بائن من الأشياء والأشياء بائنة منه 

غاتها والذى ذا 
صنعته ودليل ربوبيته لأن المصنوع يدل على 
صانعه والمؤلف يدل على مؤلفه””. 


فى الأشياء فذلك آثار 


وإنما أخطات الحلولية - إن صح عنهم 
بين القدرة التى هى 
ضيفة القادر وبين الشواهد التى تدل على 


قد 


ذتلير- لأنهم لم يميزوا 


و القتادر وصنعة الصانع فتا 


ذلك. ويذكر أن منهم من قال بالأنوار 
ومنهم من قال بالنظر إلى الشواهد 
المستحسنات نظرًا بجهل. ومنهم من قال 
حال فى المستحسنات وغير المستحسنات 


ومنهم من قال حال فى المستحسنات 


فقط؛ وصنهم من قال على الدوام ومنهم 


من قال وقنًا دون وقتا""... وهكذا. 

وبعد أن يذكر الطوسى عقيدة 
الحلوئية عند من قال بها من الصوفية يعلق 
عليها بقوله إن من صح عنه شىء من هذه 


المقالات فهو ضال بإجماع الأمة. كافر 
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يلزمه الكذ أشار إليه. ويرى أن 
الأجسام التى اصطفاها الله تعالى أجسام 
أوليائه وأصفيائه اصطفاها بطاعته 
| بهدايته وبين فضلها على 


خلقه؛ ويرى أن الله تعالى موصوف بما 


وخدمته وزين 


وصف به نفسه كما وصف بة نفسة: 


( لس كمئلهء من ء وهو آلمِيعٌ البَصِيرُ) 
[الشورى:١١).‏ وأن الذى غلط فى الحلول 
غلط لأنه لم يحسن أن يميز بين أوصاف 
الحق وأوصاف الخلق لأن الله تعالى لايحل 
فى القلوب»؛ وإنما الذى يحل فئ القلوْبة 
هو الإيمان به والتصديق له والتؤخيك 
والمعرفة. وهذه أوصاف مصنوعاته من جهة 
صنع الله بهم لا هو بذاته أو صفاته يحل 
يهم... تعالى الله عز وجل عن ذلك علوًا 
والقول بالحلول - عند من قال به من 
الصوفية - له صلة بقوليم 'بالفناء” 
والبقاء' الذى يعنى عندهم أن العبد يفنى 
عما له ويبقى بما لله تعالى ويرون أن 
موسى عليه السلام فتى حين تجلى ربه 
للجبل. والغناء المطلق عند السهروردى أن 
يفلب كون الحق سبحانه وتعالى على 


ن العيد”*". ويقسم الصوفية الفناء إلى 


ظاهر وباطن. فالفناء الظاهر لأرباب 
القلوب والأحوال والفناء الباطن لمن أطلع 
لى وثائق الأحوال وصار بالله لا بالأحوال 
وخرج من القلب فصار مع مقَليه لامع 
لبه 

كما أن له صلة بقولهم بالجمع 
والتفرقة عندما يرون الجمع فى قوله 
تعساى: ط شَهِدَ ألهُ أنه لآ إِلَدَ إلا هْوَ) » 
كه ولوأ 


لعل رٍ4؛ كما أن قوله تمالى: ( وَامنَا لله 


ويرون التفرقة فى قوله: ( وأ 
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فح نظرهم جمع؛ وقوله: ( وما أنل 


ليا 4؛ تفريق. والجمع عتدهم أصل 


والتفرقة فرع. فكل جمع بلا تفرقة 
عندهم زندقة وكل تفرقة بلا جمع 


تعطيل. ولبم فى الجمع والتفرقة - الذى له 
علاقة بالقول بالحلول عندهم - ليم ضفي 
ذلك أقوال كثيرة. من ذلك أنه سثل 
أحدهم ممن يقولون بالحلول ستل عن حال 
موسى عليه السلام فى وقفت الكلام 
فقال: أفنى موسى عن موسى ذلم يكن 


الموسى خبر عن موسى ثم كلم فكان 


ا 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ - 
1 ْم وا ع ع””. وهذ! عين القول وتقطيع آى القرآن على هذا النحو منهج 
بالحلول. فى فهم للقرآن غير سديد» ودين الله يسر 

ولكنا نرى أن كل الآيات التى وشريعته واضحة ولا مكان فيها لحلول أو 
استشهدوا بها على ما ذهبوا إليه من القول ‏ قناء ولا لجمع أو تفريق . 


بالحلول غير دالة على ما ذهبوا إليه, 


أ.د/ عبد الفتاح أحمد الفاوى 
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البوامش: 


(1) بطرس البستانى؛ انظر دا 
أعارف الإسلامية //00. 


رة المعارف ١167/9‏ وانظر المعجم الوسيط :!51/١‏ ومحيط المحيط 4441/١‏ ودأئرة 


(؟) د. محمد خليل البراس: شرح القصيدة النوز ية 11/1/17 

(؟) د. عبد الفتاح الفاوي؛ انظر الفل. 

(؛) السابق 

() القاضى عبد النبى عبد الرسول أحمد شكرى: جامع العلوم الملقب بدستور العلماء 04/5 

:/4 د.عبد الفتاح الفاوىء انظر الفلسفة: بيت الحكمة الاء‎ )١( 

(1) أى البنود الزينة يقونون بحلول اللاهوت فى الناسوت فى "كرشنا"' 

(4) محمد أبو زهرة؛ الديانات القديمة :78/١‏ 74: ونشات هذه الأفكار عند البرهمية لأنهم كانوا يمتقدون بحلول 
الآلية فى الأجسام. 


بن القيم 0/١‏ الثم 


انظر فتاوى اه 


الحكمة صرالة؛ دار البانى للطباعة والنشر؛ القاهرة 01 -1م. 


الصشحة. 


(5) د. صابر طعيمة؛ الكتب المقدسة قبل الإسلام. ص6" عالم الكتب بيروت 540١م‏ وانظر الديانات القديمة 
1 محمد أبو زهرة. 

)٠١(‏ ولترستيص: ترجمة د.إمام عبد الفتاح» التصوف وا(فلا ةوه 

)1١(‏ الأدنشاد: ترجمة سوائى وفردريك ص75 776( لانت ر بورك 

5851 د. عبد الفتاح أحمد الفاوى. التصسوف عرض ونقّد 1378 اليانى للطباعة والنشر‎ )1١( 
الشطح والدعاوى هى من تلك العبارا أو بزع فى مكبلكها شيوخ الصوفية‎ 
+ فهى ليست عبارات مرتجلة أو مرسلة وليست شطحة لسان أو‎ 


المنية ك9 


: جنان كما يحاول بعضهم أن يصورها). 

(17) اخبار الحلاج؛ طاسين النقطة. الطبعة الثائية: الإسكندرية ١57ام,‏ 

(15) المرجع السابق؛ ص/ا0. 

(15) الحلاج» طاسين الصفاءء مكتبة الجندى ٠‏ 1417م القاهرة. 

(11) استخدمت امة الحاول فى عصور مختلفة فى تاريخ اليهودية والمسيحية والإسلام. 

(1) عبد الكريم التشيرى؛ الرسالة التشيرية؛ صربة؟. دار الكتاب المربى؛ بيروت. 

(14) د. عبد الفتاح الفاوى؛ التصوف: والوجه الآخر ص14 مكتبة الباتى؛ القاهرة 1544م 

(15) بوابة الطريق إلى مناهج التحقيق ص10 

(:؟) انظر: 

(1؟) ابن الجوزى» تلبيس إبليس ص744؛ إدارة المطبعة المنيرية- طا ١‏ 

(71) السابق ص5 59 

(؟؟) بممنى أن الله تعالى مجالس ! حل ذيه. والله تعالى بائن عن الأشياء والاث. 
الأشياء فذلك آثار صنعته ودليل ربوبيته. 


51/٠١ الفتاوى‎ 


بائنة منه بصفاتها وما أظهر فى 


(4؟) د. عبد الفتاج الفاوى» التصوف: الوجه والوجه الآخر ص7:04 
(16) أبو العلا عفيفي, التصوف. الروحية فى الإسلام صٍ180. 
(15) المرجع السابق» ص181 

(50) المع لك 


موسوعة التصوف الإسلامى 


(18) د. عبد الفتاح الفاوى, التصوف: عقيدة وسلوكًا صن151: 1957م 
(15) محمد صادق عرجون؛ التصوف فى الإسلام ص؟1١.‏ 
)٠(‏ السابق نقسه. 

(1؟) السيد محمود أبو الفيض المنوفى» بداية انطريق إلى مناهج التحقيق ص10 الدار القومية للطباعة والنشر. 
(5؟) الطوسىء اللمع؛ لجنة نشر الأصول الصوفية ص41 93م 

(58) السابق نفسه. 

(4؟) د. عبد الفتاح الفاوى: التصوف: عرض ونقد : دار البانى» ص46 القا 
(0؟) ابن القيم: مدارج السانكين اها 


(11) التصوف عرض ونقد مرجع سابق. 


التصوف عمل وسلوك قبل أن يكون 
أذكازًا وأوراداء ومن أراد أن يسلك 
طريقه من رجاله فسوف يتجشم الكثير 
والكثير ويركحب الصعب العسير لأن 
التصوف كما يعبر عنه أحد الصوفية: 
"عنوة لا صلح فيها"” 

وقد أشار الصوفية إلى بعض الوسائل' 
التى تساعد الصوفى على انتصاره عا ى. 
نفسه وهيمنته عليها؛ وتعينه على انخشية 
من الله والحرص على طاعته وتقواه ومن 
ذلك ضبط الحواسء ومرعاة الأنفاس. 


إعاة الأوقات وشغلها بمسا يجب أن 


تشغل به مما يعين المرء على سيطرته على 
مه وريما يستعين الصوفية على ذلك 
بالعزلة عن الناس؛ فيمن تكون العزلة 


خيرًا لبم. على أن من الصوفية من يحكون 


بين الناس فى عزلة عن الناس. 


تعريف الخشية وأثرهاء 


الخشية - عند الصوفية - حال 5 


المؤمن عند قراءته النصوص التى جاءت 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


فى باب الترهيب والوعيد. وقد وردت مادة 


"الخشية" > 


١‏ قوله تمالى: ( إِنَّ ِنَم يْنْ حَقْيَةٍ 


نيم سُمْفِقُونَ 4 (المؤمنون:07)؛ وقوله 


مُعْفرَة وَأَجرٌ كبيرٌ4 (الملك:؟) وهى عندهم 


كال من مقام الخوف والخوف اسم لحقيقة 


'التقوى ومعنى جامع اللعبادة وهى رحمة الله 
تعالى الأولين والآخرين. 

وقال عنها سهل بن عبد الله التسترى: 
الخشية سر والخشوع ظاهر. 


و 3 الناس خشية ندال وفية 
أعرفهم بأنفسهم وربهم ولذلك قال النبى 
#: «أنا أعرفكم بالله وأث له 


شية””». وقال تعالى: ١‏ ورت 
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نما حت اله من عِبَاده الْمُلمتوا رب اله 
عَرِيرُغَفُورٌ 4 (فاطر: 58)» وإذا كملت 
المعرفة أثرت الخوف؛ ففاض أشره على 
القلب؛ ثم ظهر على الجوارح والصفات 


دعوت 


بالتحول والاصفرار والبكاء والفشى وقد 
يفضى إلى الموت؛ وقد يصعد إلى الدماغ 
فيفسد العقل, 

وأما ظهور أثر الخشية على الجوارج 
فبكنها عن المعاصى والزامها الطاعات 
تلافيًا لما فرط واستعدادًا للمستقبل. وقد 
ورد: آمن خاف أدلج»'" وقالوا: ليس 
الخائف من بكىء إنما الخائف من ترك 
ما يقدر عليه". 

هذا. ومن ثمرات الخشية أنها تقمع 
الشهوات وتكدر اللذات فقتصير المعاصي. 
المحبوية عند أصحابها مكروهة : وذلك, 
كما يكره العسل من يشتهيه عكدقا 
يعرف أن فيه سماء فعندئذ تحترق 
الشهوات بالخوف وتحل الخشية بالقلب 
فيذل ويستكين ويفارقه الكير والحقد 
والحسد» ويفرغ كل همه فى خوفه 
وخشيته؛ والنظر فى خطر عاقبته. وعندما 
يمتلئ القلب بالخشية لا يتفرغ لغيرهاء ولا 
يكون له مشغل إلا المراقبة والمحاسبة 
والمجاهمدة والضنّة بالأنفاس واللحظات 
ومؤاخذة النفس ومحاسبتها فى الخطرات 


والخطوات والكلمات: ويشْبَّهُ الصوفية 


موسوعة التصوف الإسلامى .سس 
سَنْ حاله ذلك من الخشية بحال من وقع فى 
مخالب سبع ضار لا يدرى أيغفل عنه 
قيفلت أم يهجم عليه فيهلكه فلا يشغل له 
إلا ما وقع فيه 

طقوة المراقبة والمحاسبة عندهم تكون 
بحسب قنوة الخشية والخوف وقوة هاتين 
تكون بحسب قوة المعرفة بجلال الله 
تعالى وصفاته وبعيوب النفس ومابين يديها 
مسن الأخطار والأهوال. وأقسل درجات 
الخشية ما يظهر أثره فى الأعمال أن يمنع 
االبكظطِورات. فإن منع ما يتطرق إليه 
[مَكَان التحريم سمى ورعا". وإن انضم 
إليَّهُ التجرد والاشتنال بذلك عن فضول 
العيش فهو "الصدق". ومماجاء عن 
الصوفية فى الخشية قوليم: إن الخشية هى 

وط اللّه تعسالى يسوق به عباده إلى 
المواظبة على العلم والعمل لينالوا بهما رتبة 
القرب من الله تعالى”* 
درجات الخشية: 

يرى الصوفية أن للخشية درجات: 
درجة إفراطء ودرجة تقصيرء ويينهما 
درجة ثالشة هى درجة الاعتدال. والمحمود 


منها هو درجة الاعتدال وهو عندهم - أى 


د 
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الصوفية - بمنزلة السوط للداية؛ ف 
الأصلح للدابة ألا تخلو عن سوط؛ وكما 
أنه ليست المبالغة فى استخدام السوط 
بالنسبة تلدابة محمودة فإن ترك استخدامه 
جملة بالنسبة لبا غير محمود أيضا. 

والخشية المفرطة تؤدى إلى اليأس 
والقنوط؛ فهى مذمومة: لأنها تمنع عن 
العمل وقد تؤدى إلى المرض والوله والموت 
وكل ذلك مذموم: لأن كل ما يرد لأمر 
فالمحمود منه ما يحقق المراد المقصود منه؛ 
والمذموم فيه ما يقصر عنن ذلك المراد أو 
يتجاوزه. 
فائدة الخشية: 

هى الحذر والورع والتقوى والمجاهدة 
والفكر والذكر والتعبد وسائر الأسباب 
التى توصل إلى الله تعالى: وكل ذلك 
يستدعى الحياة مع صحة البدن؛ وسلامة 
العقل؛ فإذا قدح فى ذلك شىء كان 
مذمومًا”. وعلى هذا فمقام الخشية 
والخوف ليس واحدا بالنسبة للصوفية؛ 
فهم مختلفون فيه" فمنهم من يغلب على 
قلبه خشية الموت قبل التوبة؛ ومنهم من 
يغلب على قلبه الخشية من الاستدراج 
بالنعم أو خشية الميل عن الاستقامة؛ ومنهم 


من يغلب عليه الخشية من سوء الخاتمة» 
وأعلى من هذا كله عندهم خوف السابقة 
وخشيتها؛ لأن الخاتمة فرع السابقة واللّه 
تعالى يرفع من يشاء بغي روسيلة : ويضع من 
يشاء من غير وسيلة ١‏ لا يُسْمَلُ عا يَفَعَلُ » 
(الأنبياء:؟7) وقد قال: دهؤلاء فى الجنة 
ولا أبالى وهؤلاء فى النار ولا أيالى»". 
ويتساءل الصوفية -- هنا - فيمن مات 
من الخشية والضوفء ويجيبون على 
تساؤلبم بأنه: ينال الموتة على تلك انحال 
أن الخشية؛ مرتبة لا ينالبا لو مات من غير 
خوّف] أو خشية؛ إلا أنه لو عاش وترقى إلى 
درجاتاللعارف والمعاملة كان أفضل؛ لأن 
أفضل السعادة طول العمر فى طاعة اللّه 
تعالى؛ فكل ما أبطل العمر والعقل 
والصحة فهو نقصان وخسران. ولذلك فإن 


حال الخشية عند الصوفية كانوا 


يكرهون هذا التماوت وكانوا يحبون 
حياة الناس بكل ما فيها من جد وقوة فى 
صالح العمل؛ حتى ليرى أحدهم أن خدمة 
فرسه الذى أعده للجهاد فى سبيل اللّه 


ةك 


ومن يصل إلى حالبا فى نظر الصوفية أ 
يقول لا أدرى فيما لا يدرى لأن حسين من 
سكت لأجل الله نور ما كحسن من نطق 
لأجله بالعلم تبرعًا””. 

والذين هم فى حال الخشية أقسام: 
فمنهم الذين يخشون ات الموت 
وشدته أو سؤال منكر ونكير أو عذاب 
القبر؛ ومنهم من يخشى هيبة الوقوف بين 
يدى الله تعالى» ومنهم من يخشى العبور 
على الصراط أو يخشى النار وأهوالها أو 
حرمان الجنة أو الحجاب عن الله سببحانه 


وتعالى. وأعلى درجات الخ 


بة رتبة هى 


خوف الحجاب عن الله تعالى وهى حَشية 
العارفين وما قبل ذلك خشية الزاهدين 
والعابدين... وهكذا 

والصوفية بالنسبة للخشية درجات 
فالمريد يخشى أن يبتلى بالمعاصى والعارف 
يخشى أن يبتلى بالكفرء ومن الخشية 
عند الصوفية الخشية من النفاق حتى قال 
بعضهم: لو أعلم أنى برئ من النفاق كان 
أحب إلى مما طلعت عليه الشمسء؛ ولم 
يريدوا بذلك نفاق العقائد وإنما أرادوا 
نفاق الأعمال كما ورد فى الحديث: «آية 


المنافق ثلاث: إذا حدث كذب وإذا وعد 
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أخلف وإذا أؤتمن خان»"". 

فضيلة كل شىء تكون بقدر إعانته 
على طلب السعادة وهى لقاء الله تعالى 
والقرب منه؛ فكل ما أعان على ذلك فهو 
فضيلة قال تعالى:9 وَلِمَنْ حَافَ مُقَا 


نِ 4 (الرحمن:1:) وقال: ل رَضِىَ لَه 
عََهُمَ وَرَضُوأ عَنَهُ "أ لِك لمن حَنِىَ حَِىَ رَبُهد 4 
(البينة:4). 

وفى الحديث عن النبى 8# أنه قال: 
وذ /إقشعر جلد العيد من مخافة الله عز 


وجل تحاتت عنه الذنوب كما يتحات عن 


التشجرة اليابسة ورقها»' 


*”''؛ وفى حديث 


يفغضب الله على من مكان فيه 


آخر: ة 
مخافة؛؛ وقال النبى 2# قال الله عز وجل: 
«وعزتى وجلالى لا أجمع على عبدى 
اخوفين ولا 1 إن أمننى فى 
الدنيا أخفته يوم القيامة وإن خافنى فى 
الدنيا أمنته يوم القيامة»'”''؛ وعن ابن 
عباس عن النبى © آنه قال: «عيتان 
لا تمسهما النار أبدً! عين بكت من خشية 


اللّه وعين باتت تحرس فى سبيل اللهء"", 


وكثيرة هى الأحاديث التى يوردها 


ال 


ل نية فى كتبهم عن الخ 
وفضائلها. والخشية والرجاء لا يمكن 
المفاضلة بينهما حتى قال بعضهم: "إن قول 
القائل أيهما أفضل: الخشية أم الرجاءة 
كقونه أيهما أفضل: الخبز أم الماء؟" 
وأيااما يكن فالخشية والرجاء دواء 
ففضلهما ب 
الداء الموجود. فإذا كان الغالب على القلب 


وإن تداوى يهما القلوب 
الأمن من مكر الله فالخشية أفضل 
ان الغالب 


وكذلك إذا عليه المعصية: 
وإن كان الغالب على القلب اليأس. 
والقنوط فالرجاء أفضل. أما إذا نظرنا إرأ 
تطيع أن نَمَوَل 


إن الرجاء أفضل لأن الرجاء يستقى من 


موضع الخشية والرجاء قد 


بحر الرحمة والخشية تستقى من بحر 
الغضب. والأفضل للمؤمن الاعتدال من 
حيث الخشية والرجاء؛ ولذلك قيل لو وزن 
خوف المؤمن ورجاؤه لاعتدلا. وقال أحد 
السلف: لو نودى ليدخل الجنة كل الناس 
إلا رجلاً واحدًا لخشيت أن أكون أنا ذلك 
الرجلء ولو نودى ليدخل النار كل الناس 
إلا رجلاً واحد! ترجوت أن أكون أنا ذلك 


الرجل» وعلق ابن قدامة المقدسى على ذلك 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية . 


بقوئه: "وهذا ينبغى أن يكون مختصًا 
بامؤمن الت “9 
وينبفى - كما يقول الصوفية - أن 


اوى الخشية والرجاء فى قلب المؤمن. 
وهذا عمر بن الخطاب # يسأل حذيفة بن 
اليمان #5 هل أنا من المنافقين. وإنما خشى 
أن تلشب 
فالخشية المحمودة والخوف المحمود هو 
الذى يحث على العمل ويزعج القلب عن 
الركون إلى الدذ 
ليكوت فالأصاح للمؤمن الرجساء. لآن 
:التكتثلية إنما طلبت للحث على العمل وليس 
هسل 
مقامات الخشية ويواعثها: 


خاله ويسعر عريسة عد 


يرى الصوفية أن الخشية لبا مقامات: 

المقام الأول: الخشية من عذابه وهى 
خشية عامة الخلق؛ وسببها ومصدرها 
الإيمان بالجنة والنار وكونهما جزاءين 
على الطاعة والمعصية. وتضعف هذه 
الخشية بسبب ضعف الإيمان أو قوة الففلة. 

والمقام الثانى: الخشية من الله تعالى» 
وهى خشية العلماء العارفين: قال تعالى: 


(ييُحَدَرَكُمْ 


هد 4 (آل عمران:0): 


م 


وصفاته سبحانه وتعالى تقتضى البيبة 
والخشية والخوف. قهم يخشون البعد 
والحجاب. ومن ضعفت خشيته من الله - 
والقول هنا للصوفية - فسبيله أن يمالج 
نفسه بسماع الأخيار والآثار فيطالع أحوال 
الخائقين وأقوالبم: وهم الأنبياء والعلماء 
والأولياء ولا يتمارى فى أن الاقتداء بهم 
أولى. 

ومما.يحث المؤمن على الخشية من اللّه 
تعالى آيات كثيرة وردت فى القرآن 


الكريم منها قوله تعالى: ط وَلَوَ دنا لَأتَيِنا 


كل تف سٍ دنا وليكنْ حَقٌَ الى لأملأن 
جَهَئْدَ يت الْجْةِ ولاس أخيورت » 
(السجدة:؟17١):‏ يقول الصوفية هنا: لولا أن 
الله تعالى لضف بعارفيه وروح قلويهم 
بالرجاء لاحترقت من نار الخشية والخوف. 
والخشية ليست خاصة بالبشر فحسب. 
بل إن الملائكة يخشون الله أيضًا فقد روى 
أن جبريل عليه السلام جاء إلى التبى 38 
وهو يبكى فقال له النبى 2 ما يبكيك؟ 
قال: ما جفت لى عين منذ خلق الله جهنم 
خشية أن أعصيه فيلقينى فيها ؛ ويروى أن 
آدم عليه السلام بكى ثلاشاثة عام وما 
رفع رأسه إلى السماء بعدما أصاب 
الخطيئة؛ كما روى أنه تعانى لما عاتب 
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نوحًا عليه السلام فى ابنه وقال له ١:‏ إل 


َعِطْلِكَ أن تَكُونَ ين ألْجَهِلِينَ » (هود: 57)» 
بكى نوح ثلاثمائة عام حتى صار تحت 
عينيه أمثال الجداول من البكاء. وقال أبو 
الدرداء كان يسمع لصدر إبراهيم عليه 
السلام إذا قام إلى الصلاة أزيز من بعد 
خشية وخوفًا من الله وكان صلى الله 
عليه وسلم يصلى ولجوفه أزيز كازيز 
المرجل من البكاء'”" 

وقد وردت أخبار كثيرة عن خشية 
التصحابة والتابعين من ذلك ما ورى عن 
أب بأكر الصديق #5 أنه كان يمسك 
نسانه ويقول: هذا الذى أورد فى المورد 
وقآل - من شدة خشيته يا ليتقى كنت 
شجرة تعضد ثم تؤكل وكذلك قال 
طلحة وأبو الدرداء وأبو ذر رضى اللّه 

0 

وأما بالنسبة للتابعين ومن بعدهم 
فقد ورد عثهم بالنسبة للخشية أن على بن 
الحسين كان إذا توضأ أصفر وتغير فيقال 
له مالك؟ فيقول أتدرون سين يدى من أريد 
أن أقوم؟ وكان عمر بن عبد العزيز إذا 
ذكر ا موت انتفض انتفاض الطير ويبكى 
حتى تجرى الدموع على لحيته. 


هذه هى خشية هؤلاء ونحن أجدر 


ا 


ل المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
بالخشية منهم لأننا لسنا بمنزلتهم وإنما 
أمنا لقابة جوانا وقسوة 


ه أدنى مخالفة والقلب 


قلويناء فالقلب 
الصافى تحره 
الجامد تنبو عنه كل المواعظ؛ ويرى 
الصوفية أن الخشية أورثتهم الحزن الدائم 
والبم المضنى فشغلوا عن سرور الدنيا 
ونعيمها واتخذوها مطية إلى ساحة الإقبال 
على الله فعقلوا عن اللّه - بفضله - أوامره 
وفقهوا - بتوفيقه - نواهيه؛ وجعلوا الأمر 
والنهى سياج أعمالهم بهما يتحركون 
ويسكنون. ولا يراهم الله حيث نهاهم 
ولا ينقدهم حييث أمرهم: علماء باللة 
يخوضون بحار العلوم والمعرفة ف 
دين الله واستطلاعا نجلال الله فى يديع 


ع 
والخشية تقتضى أن تكون القلوب 
معلقة بوشائج الرجاء فى رحمة الله 


والخوف من مكره؛ ومن يخشون الله لا 


تطمئن أنفسهم إلى عمل من الأعمال 
فيظمئون نهارهم ويسهرون ليلهم توابين 


أوابين قوامين بالقسط شهداء على أنفسهم 
بالقصور والتتصيرفى جنب اللّهء ومن فى 

ال الخشية يتشوفون عند تلاوتهم 
لكتاب الله إلى ما أعده اللّه لبم من جزاء 


الرضا والرضوان لأحبابه وأوليائه وترتعد 


فرائصهم فزعًا من سخطه وتفيض أعينهم 
من الدمع حزبًا ألا يجدوا ما ينفقون فى 

بيل الله عكوف فى مجالسهم على 
محبة الله مصفرة وجوههم؛ نحيلة 
أجسامهم؛ يابسة جلودهم؛ لا يطفئ نور 
يقينهم نور علمهم: مرهفة أسشماعهم إلى 
نداء الحق فإذا أنهم 
أرواح منطلقة من سجنها؛ وإذا استنفروا 
جهادًا لإملاء كلمة الله نفروا باذلين 


موه أنتفضوا 


أنفسهم لله كأنهم أسد الشرى تدقع عن 
عرينهاء وتذود عن أشبالباء فرحين بنداء 
يم؛ يقينهم محصن بالعلم؛ وعلمهم 
#تكتتمد على اليقين» إيمانهم شهود ومنتهى 
مُعَترَكتَهُمَ بائله هى عجزهم عن الوصول 
إليها. فالعجز عن درك الإدراك إدراك. 
ووصل حد الخشية بابن أدهم - 
ان من أبناء الملوك - أن خرج عن ملك 
الدنيا إلى الله تعالى يطلبه فى عز طاعته 
ب يده» يعمل للناس 
ويضرب لبم اللين من الطين ويحرس 
البساتين"". كل ذلك سببه الخشية من 


وكان يأكل من 


الله تعالى. 
ومع هذا فإن الميالغة فى الخشية 
غير محمودة عند الصوفية يقول: أبو طالب 


المكى: إن المبالغة فى الخوف والخشية من 


07 


التعدى لحدود الله تعالى وأمره ققد جعل 


الله لكل شىء قدرًا وقال: ١‏ ومن يَتَعَدٌ 


حُدُودَ آله فَقَدَ ظَلَمّ تَفسَهُء 4 (الطلاق:1) 


قصدق الرجاء واعتدال الخشية من حقيقة 
العلم بالله تعالى؛ ومجاوزة السشىء 
كالتقصير فيه والمؤمن حقًا هو الممتدل 
بين الخشية والرجاء؛ وما لبس المؤمن 
البسة أحسن من سكينة فى خشوع وذلة 
فى خضوع. فهذان حالان للخشية وهى 
لبسة الأنبياء وسيما علماء الأولياء. 


هذا. ومقام الخشية والخوف عند 
الصوفية هو المقام الخامس من مقامات 
اليقين. قال تعالى: ( إِنَمَا عحْعَى اللنين. 
عِبَادِه آلعَُمَوُا4 (فاطر:8؟): فجع ل 
الخشية مقامًا فى العلم حققه بها. 
والخشية حال من مقام الخوف؛ والخوف 
اسم لحقيقة التقوى والتقوى معنى جامع 
للعبادة وهى رحمة الله تعاتى للأولين 
والآخرين. يجمع هذين المعنيين قوله تعالى: 
١‏ يأك امن أغبذوا رتم لأإى لفك 
ََِ ين فتِكُمْ لعلكُم تَتْقُونَ > (البقرة:001, 
وقوله تعالى: ( وَلَقَدَ وَصَيْنا اللي وتوأ 


لتب ين فَبَلِكُم واكم أن نوا ل + 


)1١71 (التساء:‎ 
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والخشية والخوف من مقام العلم 
قال تعالى:ل رَضِىَ اله عتم وَرَضُوأ عَنْهأ 
ذَلِكَ لِمَنْ حَشِْىَ رَبَهه 4 (البينة: 8). 


فالخشية والخوف عند الصوؤية 


اسم جامع نحقيقة الإيمان. وهما سيب 
اجتناب كل نهى ومفتاح كل أمر؛ وليس 
شىء يحرق شهوات النفوس فيزيل آثار 
آفاتها إلا مقام الخشية وقد جاء عن أبى 
محمد سهل رحمةه الله تعالى: كمال 
الإيمان العلم وكمال العلم الخوف. 
#والكُجِواف يعنى الخشية 

ويكل مزمن بالله تعالى يخشاه 
شيته وخوفه على 
قدر قريه. قال الفضل بن عياض: إذا قيل 


لك هل تخشى اللّهة فاسكت: لأنك إن 


ويخاف منه ولكن < 


قلت: لا؛ كفرت»؛ وإن قلت: نعم؛ فليس 
وصفك وصف من يخشى الله 

وشكا واعظ إلى بعض الحكماء. 
ل: ألا ترى إلى هؤلاء أعظمهم 
وأذكرهم فلا يرقون. فقال: وكيف تنفع 
الموعظة من لم يكن فى قلبه من اللّه 


تعالى خشية وقد قال تعالى فى تصديق 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
لْأَعْقَى 4 (الأعلىس:١٠):‏ أى يتجنب 
التذكرة الشقى. فجعل من عدم الخوف 
يا وحرمه التذكرة. 
طريق الخشية وثمرتها: 

أولى خطوات الخشية هى محاسبة 


والذ 


النفس فى كل وقت ومراقبة الرب فى 
كل حين: والورع عن الإقدام على 
الشبهات من كل شىء: من العلوم بغير 
يقين بها. ومن الأعمال بغيرثقة فيها. 
فالورع حال من الخشية. ثم كف الجوارج 
عن الشبهات وفضول الحلال من كل 
شىء بخشوع قلب ووجود إضبات: كلم 
سجن اللسان وخزل الكلام فيتجنب ذلك 
كله:؛ وأن ينصح نفسه لله تعالى لأنها 
أولى المخلوقات بالنصح. 

وثمرة الخشية والخوف العلم باللّه 
عز وجل والحياء مسن الله وهو أعلى 
سريرات أهل المزيد. والخشية نوعان: 
خشية العموم وهى حفظ السمع والبصر 
واللمسان وحفسظ القلب واليد والرجل. 
وخشية الخصوص وهى ألا يجمع مالا 
يأكل ولا يبنى ما لا يسكن ولا يكاثر 
ذيما عنه ينتقل ولا يغفل ولا يفرط عما إليه 
يرتحل؛ وأعلى درجاتها أن يكون القلب 
55 بخوف الخاتمة لا يسكن إلى علم 


ولا عمل. 
ومما يذكره الصوفية من ثمرات 
الخشية أنها تجمل قلوبهم دائمًا متعلقة 


بالله تعالى؛ وقد فصل بعضهم ذلك ه 
خشية ا مؤمنين على مقامين؛ فقلوب 
الأبرار معلقة بالخاتمة وقلوب المقربين 
معلقة بالسابقة. وهمأ فى سبق. 

علم الله سواء”". طالخاتمة عندثئن 
فاتحة والوقتان واحد. وقيل إن الحسن 
البصرى ما ضحك أريعين سنة لتمثله مقام 
الخشية والخوف: ويذكر الصوفية أن 
[لكلبشية هى التى جعلت أبا بكر الصديق 
#ل: ليتنى مثلك يا طير وأنى لم أخلق 
بُشرَك> بعلت عمر يقول: وددت أنى شجرة 
تعضد وطلحة والزبيريقولان وددنا أنّا لم 


ات أنى إذا مت لم 


أبعث؛ وجعلت عائشة تقول: وددت أنى 


يأتى من بعدهم من يرتكبون الكبائر 
وتحدثهم نفوسهم بالدرجات العلا والقرب 
من سدرة المنتهى» وكيف لا تكون خشية 
ولا ايكون خوف والله يقسول: ١‏ إن عَذَابَ 


2 غَترُمَنُونٍ 4 (الممارج:18): فأجهيل 


الناس من أمن غير المأمون وأعلمهم من 


امم 


خاف فى الأمن حتى يخرج من دار الخوف 
إلى مقام أمين. 

وأهم ما تقتضيه الخشية عند الصوفية 
ترك النظر إلى الأعمال وصدق الافتقار فى 
كل حال. ولا يصح خوف العبد ولا تصح 
حشيته حتى يخشى من الحسنات كما 
يخشى من السيئات وأعلى منزلة فى 
الخشية أن يخشى سابق علم الله تعالى 
فيه" وأول مقام للخشية هو التقوى 
والمقام الثانى هو الحذر ثم مقام الوجل ثم 
مقام الإشفاقء والخشية لابد أن تقترن 


بالرجاء. وكان يحيى بن معاذ يقول: من 
عبد الله بالخوف وددت الرجاء تاه بي 
مفاوز الاغترار ومن عبده بالخوف والرجاء 
معًا استقام فى بحر الأذكار. فالخشية 
حال من أحوال الخوف والخوف حال 
تصيب المؤمن عند قراءته النصوص التى 
جاءت فى باب الترهيب والوعيد وأشدها 


وقال تعالى فى خشية المؤمنين: ( إِنَمَا 


َلْمُؤيئُوت ألَذِينَ إذا ذكرٌ أله وَِلَتَ لويم 


يمسا وَعَقَ 


موسوعة التصوف الإسلامى 

َيْهِمْ يَعَوَكَنُونَ 4 (الأنفال:؟) 
والخشية تعطى المؤمن صفة الحذر من 
النفس ومن وساوس الشيطان وهذا مما 


يحفظه من ارتكاب المعاصى ويزيد من 


درجة المودع عنده قال تعالى: ف إِذًا تت 


عَلَيْْ ايت الرْحَنٍ حَرُوا سما ونكيا 4 

(مريم: 08)» وقال 5: «عينان لا تمسهما 
التار عين بكت من خشية الله وعين باتت 
تحرس سبيل الله». وقيل فى الحسن 
البصرى وعمر بن عبد العزيز لما اشتهرا به 
مق الخشية والخوف والبكاء كأن النار 
لم:تأخلاق إلا لبما. وقد تؤدى الخشية عند 
التضتوفية إلى الوجد والتواجد فيذكر 


الفزالى أن وزارة بن أوضى وكان مسن 


التابعين كان يؤم الناس"بالرقة" فقرأ: 
د 
ومات فى محرابه ويروون أن عمر سممع 
رجلاً يقرا: ل إِنّ عَذَابِ رَبك لَوَقِعٌ © نا 
لَهٌد ين دَافِعٍ» (الطور:7: 8): قصاح وخر 


مغشيًا عليه وسسع الشافعى قارئًا يقرأ: 


قرفي أَلتَاقُورٍ 4 (المدثر:م) فصعق 


(١‏ هنذا يَوْمُ لا يَسَِقُونَ © ولا يُؤدَنُ كم 
َيَعْمَذْرُونَ »4 (المرسلات:270 2)1 ففشم 
عليه" 


رركت 


والمؤمن هو انذى يخشى الله تعالى 
بجميع جوار اقالالفقيه 
أبو الليث: علامة خوف الله تعالى تظهر 
فى سبعة أشياء: أولبا: لسائه فيمنعه من 
الكذب وإلفيبة والنميمة والبهتان وكلام 
الفضول ويجعله مشفولاً بذكر الله تعالى 
وتلاوة القرآن ومذاكرة العلم: والثشانى 
قلبه فيخرج منه العداوة والبهتان وحسد 
الإخوان: والثالث: نظرة شلا ينظره إلى 
الحرام» والرابع: بطئه قلا يدخل يظنه 


حرامًاء والخامس: يده فلا يمد يده إلى 
الحرام؛ والسادس: قدمه قلا يمشى يه 
5 ية؛ والسابع: طاعته فيجعله 
خالصة لوجه الله تمالى. فإذا طمل ذلك فُهُو” 
من الذين قال اللّه تعالى ذ قهم؛ 


« وَالْآجْرةٌ عند رَبك بِلمُكقِينَ 4 (ابزخرف:ه) 

وينبغى أن يكون ال مؤمن بين الخشية 
والرجاء فيرجو رحمة الله ولا ييأس منها 
قال تمالى:( لا تَفْتطُوأ من رَحمةٍ أله 4 
(الزمر:25) وكان إبراهيم الخليل - عليه 
السلام - إذا ذكر خطيئته يفشى عليه 
اضطراب قلبه ميلا فى ميل فأرسل الله 
إليه جبريل فآتاه فقال له: الجبار يقرؤك 


السلام ويقول: هل رأيت خليلا يخاف 
خليله فقال يا جبريل إذا ذكرت خطيئتى 
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وفكرت فى عقوبته نسيت خلتى. 
فهذه أحوال الأنبياء والأولياء 
والصالحين تجاه ! ة والخوف وروى 


عن النبى 
أجمع على عبدى خوفين ولا أمنين من 
خافنى فى الدنيا أمنته فى الآخرة ومن 


م 


أمننى فى الدنيا أخفته يوم القيامة' 


قال: «يقول الله تعالى لا 


كما روى عنه 4# أنه قال: دلا يلج النار 
من بكى من خشية الله حتى يعود اللبن 
فى الضرع 


وهكذا ذ 
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ى أن الث 


هى ضزع 
اللقلب من مكروه يناله أو من محبوب 
يَمُوتاه؛ وأن مسبيها هو ذ: العيد ف 

الخلوقات كتفكره فى تقصيره وإهماله 
وقلة مراقبته لما يرد عليه وتفكره فيما 
ذكره الله عز وجل فى كتابه من إهلاك 
من خالفه وما أعد له فى الآخرة؛ وقد يعبر 
عن الخشية بالفزع والروع والرهبة والخيفة 
4 


): أى: اخشونى وخافونى» 


قكتماان: ل وَإِيِّىَ قَا, 
(البقرة 
وقسال: ل وَلِمَنْ حَاف مَقَامَ ري جَعَانِ » 


(الرحمن:1؛): والخوف والخشية هنا 
بمعنى واحد. 

فينبفى أن يمكون للمؤمن خشية تمنعه 
من العصيان ورجاء يحث على الطاعة 


ينك 


وعمل البر. والخشية مقدمة على الرجاء 
الأنها بابه وأساس بنيانه. والخشية من باب 
التخلية: والرجاء من باب التحلية؛ 
والتخلية مقدمة على التحلية. 
علاقة الخشية بليس المرقعة: 

من وسائل الخشية عند الصوفية 
والطرق التى تقريهم إلى اللّه تعالى ليسهم 
المرقعة حتى أصبح لبسها شعار المتصوف. 
ولبسها فى نظرهم سنة ويروون أنه 8 قال 
فى شأنها: «عليكم بلبس الصوف تجدون 
حلاوة الإيمان فى قلوبكم:**"*؛ ويروون أن 
عمرة# كانت له مرقعة عليها ثلاثون 
رقمة؛ وجاء أيضًا خير الاب أفلبها 
مئونة”". فهناك علاقة بين لبس المرقعة 
والخشية والخضوع حتى إنهم ريطوا بين 
أجزائها وبين عناصر الخشية؛ وقالوا إن 
فى كل جزء من أجزاء المرقمة إشارة أو 
علامة على عنصر من عناصر الخشية. 

وخير الإشارات فيها أن يكون (قبها» 
أى رقبتها من الصبر و(كماها) من 
الخشية والرجاء و(إبطاها) من القبضص 
والبسط و(وسطها) من مخالقة النفس 
و(جيبها) من صحة اليقين و(سجافها) من 
الإخلاص. وهكذا يساعد ظاهر الصوفى 
باطنه على الخشية فإذا كانت الخشية 


موسوعة التصوف الإسلامى 
هى خضوع القلب وخوفه من الله تعالى فإن 
| يعينه على ذلك هو معالجة ظاهره 


والعمل عا 
الجسدى مثل غطائه وكسائه الروحى. 


إن غطاؤه وكساؤه 


نسيجه الزهد والتقوى وسداه ولحمته 
الخشية والخوف من العلى الأعلى. ولبس 
المرقعة عندهم دليل على الفقر والفقر من 
أهم وسائل الخشية فى نظرهم حتى إنهم 
ليتربكون الدنيا ومتعها ويعيشون عيشة 
الفقراء اختيارًا - اضطرارًا - لأنهم 
يعتقدون أن الفقر يعين على الخشية من 
الِلِّ“تعالى وأن الله امتدح الفقراء فقال: 
«للقر, اأذيت أُحْمِرُوا فى سَبيلٍ أله لا 
يَسْتَفَكورُتَ هربا ف الأنصي عَنَبْهْمُ 
لجال أَغيبَاة مرت ألتْعَقْفٍ » (البقرة:879؟) 
وما ذلك إلا لآن الفقر يعين على الخشية 
من الله ويقويها وطال ما ملأت الخشية نفس 
العابد صار قلبه ريانيًا بحتا'”". والخشية 
تقتضى الخشوع فمن خشع خشى:؛ ومن 
خشى خشع ومن خشعت نفسه لم يقريه 
الشيطان. 

ومن هم من أهل الخشية لا تآتى 
عليهم ساعة من ليل ولانهار ولا وقت من 
الأوقات إلا ويعرفون لله عز وجل عليهم 
حا وواجبًا ويكون الخلاء وغيره عندهم 
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واحدًا ولا يشغلون أنفسهم عن الله عنه ذلك أن أصحاب الخشية على ثلاث 
خوف التعظيم وخوف الخشية؛ وهو ميراثك مقامات: انخوف أرضهم والرجاء بنيانهم 
7 ماهم 


من هذا الخوف وممأ ورد عن الصوفية فى والحب 


أ.د/ عبد الفتاح أحمد الضاوى 


ةك 


موسوعة التصوف الإسلاميى 
البوامش: 


(1) ورد فى حوالى خمسين آية فى القرآن الكريم بكل 


رمذى فى كقاب صفة القيامة. وانظر: مختصر منهاج القاصدين ص41" لابن قدامة 


المقدسىء الطبعة الثاء 


ام دار الحديث القاهرة . 


(5) صحيح البخارى: كتاب الندكاح باب الترغيب فى النكاح ‏ 
(4) أبن قدامة المقدسى: مختصر منهاج القاصدين؛ تحقيق د. سيد عمران و أخرين؛ ص54 

(0) د. محمد كمال جعفر: تراث التسترى الصوفى تحقيق ودراسة 180/1 مكتبة الشباب: القاهره بدون تاريخ. 

(1) د. صابر طعيمة: الصوفية معتقدًا وسلوكًا ص؟17. الطبمة الأولى 1405 اه قنقام. 

(4) تراث التسترى الصوفى ؟/51, 

(4) أخرجه أحمد فى مسنده 400/15 : وابن حبان فى الموارد 41/7) والحاكم فى المستدرك 1١/١‏ وقال هذا حديث 


صحيع واورده الألبانى فى السلسلة الصحيحة (0:ا) وصححه. 

(4) محمد الصادق عرجون: التصوف فى الإسلام منابعه وأطواره: ص١/,‏ 

. أب وطالب المكي: قوت القلوب 179/7؛ الطبعة الأولى ١2؟1ه - 1517م المطبعة المصرية‎ )٠١( 

)1١(‏ متفق عليه. أخرجه البخارى فى كتاب الإيمان ٠‏ باب عِلاميّإإنافق 1١١/١‏ حديث رقم 17؛ ومسلم فى كتاب 
الإيمان باب خصال المنا 


الا حديث رقم 1١7‏ 
(؟1) إسناده ضعيف أورده اليثمى فى المجمع 51١/1١‏ 


(15) حديث حسن أخرجه أبن حبان فى صحيحه وكك كرض وكتاب التهد ص/161. 


((14) حديث صحيح آخرجه الترمذى 

(16) مختصر منهاج القاصصدين ص]9؟. 

(11) د. محمد كمال جعفر: تراث التسترى الصوطى» ؟//700. 

(1) حديث صحيح أخرجه أبوداود فى كتاب الصلاة والنسائى فى كتاب اللهو: وأحمد فى .ه وأبن خزيمة فى 
صحيحه. 


(14) مختصرمنهاج القاصدين» ص:51. 

(15) محمد صادق عرجون: التصوف فى الإسلام منابعه وتطورهء ص". ود. محمد كمال جعفر تراث التسترى الصوفى 
تحفيق ودراسة 701/1 

(70) أبو طالب الملكىء قوت القلوب 150/97 

(51) قوت القلوب 155/9 

(9؟) ربما كان فى هذه الروايات بعض المبالغات ولكنها فى جملتها تدل على مكانة الخشية ومنزلتها عند الصوفية. 

(1) أبو حامد الفزالى: مكاشفة القلوب ص١1.‏ 

(54) انظر المرجع السابق؛ ص77 

(0؟) رواه الحاكم فى المستدرك عن أبى أمامة؛ شرح الجامع الصغير» 101/7. 

(11) البجويرى: كشف المحجوب 541/1 

(90) المرجع السابق» 780/1 

(18) أبو حامد الغزالى: إحياء علوم الدين 171/4 
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الخلة 


تعريف مقام الخلة: 

الخلة لفةٌ: الصدافة المختصة التى ليس 
فيها خلل؛ تكون فى عفاف الحبء 
وجمعها خلال» وهى الخلالة والخيلالة 
والخلولة والخُلالة. والخلال والمخالةٌ: 
المصادقة؛ وقد خالٌ الرجلّ والمراة مخالّة 
وخلالاً. وقوله عز وجل: ( ل 
وَلَا سَّفَسَة 4 [البقرة:08!] يعنى يوم القيامة: 


والخلة. الصداقة. يقال: .خاللت الرجل 


خلالاًء وقوله تعالى: 


بيع فيه ولا لل 4 [إبراهيم :71 

قيل هو مصدر خاللت؛ وقيل: هو جمع 
كله كجلة وجلال: والخل: الود والصديق. 
وقال اللحياني: إنه لكريم الخِلُ والخلة» 

لافنا با ؛ أى كريم المصادقة 
والموادة والإخاء. 

وفى الحديث: «إنى أبرأ إلى كل ذى 
خْلهةَ من خلّتهه الخلّة بالضم: الصداقة 
والمحبة التي تخللت القاب فصارت خلاله 
أى فى باطنه. والخليل: الصديق؛: فعيل 


بمعنى مفاعل: وقد يكون بمعنى مفعول» 
قال: وإنما قال ذلك: لأن خُلته كانت 
مقصورة على حب الله تعالى: فليس فيها 
لغيره متسعٌ ولا شركة من محابٌ الدنيا 
والآخرة؛ وهذه حال شريفة لا ينالها أحد 
بكسب ولا اجتهادء فإن الطباع غالبة: 
وها يخص الله بها من يشاء من عباده 
#فبأسيد المرسلين - صلوات الله وسلامه 
ليه ابممين. 

ومن جعل الخليل مشتقاً من الخْلْة» 
وهى الحاجة والفقرء أراد إنني أبرأ من 
الاعتماد والافتقار إلى أحد غير الله - 
عز وجل- وفى رواية: أبرأ إلى كل خلّ 
من خأته ( بتع الخاء وكسرفاء وهما 
بمعنى الخلّة والخليل ) ومنه الحديث: :لو 
كنت متخذا خليلاً لاتخذت أبا بحر 
خليلا” والحديث الآخر: «المرء بخليله, 
أو قال: على دين خليله؛ فلينظر امردٌ من 
يخائل”". وقال ابن سييدة: الخلّ: الصديق 
المختص؛ والجمع أخلال. 


والخليل كالخل؛ وقوليع فى 


لا - 


إبراهيم - على وعليه 
والسلام- خليل اللّهء قال ابن دُريد: الذى 

ت فيه أن معنى الخليل الذى أصفى 
المودة وأصَحهاء قال: ولا أزيد فيها شيئاً 


لأنها فى القرآن» يعنى قوله تعالى: ( وَنحْلٌ 


إيَرهِيِمَ حَلِيلاٌ 4 [النساء:1170) والجمع 
أخلآء وخُلأنء والأنشى خليلة» والجمع 
خليلات: وقال الزجاج: الخليل المحبُ الذى 


ليس فى محبته خلل. وقوله عز وجل: ( 


مَ حَلِيلاٌ 4 أى أحبه محبة 
تامة لا خلل فيها؛ قال: وجائز أن يكون. 
معناه الفقير, أى اتخذه محتاجاً فقيراً | 
ريّه. قال: وقيل للصداقة خُلّة لآن ككل 


واحد منهما يسدّ خلل صاحبه فى المودة 
والحاجة إليه. وقال ابن الأعرابي: الخليل 
والخليل الصادق» والخليل 
الناصح» والخليل الرفيق”" 

اصطلاحاً: الخلّة بالضم والتشديد 


الحبيب» 


تعريف مقام الخلة فى اللغة: المحبة» وعند 
السالكين أخص منهاء وهى تخلل مودة 
فى القلب لا تدع فيه خلاء إلا ملأته لما 
تخلله من أسرار إلبية» ومكنون الفيوب 
والمعرفة لاصطفائه عن أن يطرقه نظر 


متخذا خليلاً غير ربّي لاتخذت أبا بحكر 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ - 
خليلاً»'". وبالجملة فهي تخلية القاب عما 
سوى المحبوب»”" 

ويقول لسان الدين بن الخطيب (1/الا 
ه) وأما الخلّة: فهو أن يتخلل الحب جميع 
الأعضاء واللحم والدم؛ وسمي المحبوب 
خليلاً (أى محبوياً)»©. 

ويعرقها ابن الدباغ (147ه) بقوله: 
«فأما مقام الخلّة؛ فمعناها تخلل شماكل 
المحبوب روحانية المحب حتى تتكيف بها 


0 


النفس والروح وسائر الجملة الإنسانية» 

فتتحرك أعضاء المحب عن إرادة المحيوب 

البرك بها القلب فتستحيل المخالفة»» 

كما قال الشيلى: 

لَنْتَ مسلك الروح مني" 
ولذ! سمي الخليل خليلاً 

فإذا ما نطقت كنت حديثي 


وإذاما سكت كنت غليلا 
ولبذا قال اكهه: «المرء على دين 
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ق فى هذا من 
النور الإلبى هو الذى أشرق فى الآخر 
لاتحاد محلّهماء فكان دينهما واحداً أى 
مطلويهما وقهمهما الذى يُدركان به 
الحقائق واحداً» ولا يكون هذا التخلل إلا 
تابماً نلصفاء والخلوص الذى معناه زوال 


يعنى أن الذى أث 


العوارض الزائدة عن الذوات حتى تبقى 
مجردة واحدة»!© 


ينه 


5 اير 
د 98 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الخلة والمحبة: 

سثل أبو عبد الله محمد بن خذى.ف 
عن الفرق بين الخلّة والمحبة؛ طقال انخلة 
من تخلل الشيء فى الشيء بالممازجة» 
كما قال الشبلي آنمًا 
والخلة درجة من درجات المحبة. 

يقول صاحب (عطف الألف): للمحية 
أسماءء اشستقت من رتبها ودرجاتهاء 
مختلفة الألفاظ والمعنى واحدء ويتزأىدها 
تختلف أسماؤه ٠‏ .. فأولبا الألفة؛ وهى 
مآخوذة من ألمت السشيء إلى الشيء إذا 
جمعت بينهدا.. فالألفة على هذا من مقاربة 
القلب بالقلب: واتصال الحب بالقلب. فإذا) 
ض الزيادة د أ وهو 
الرؤية؛ وهو مأخوذ من مداومة النظر إلى 
المحبوب مع سدكون النفس إليه. ثم الودٌ: 
بوبة فى 
قلبه. ثم المحبة. فإذا زادت بعض الزيادة 


زادت بء 


0 
وسمي الود حبا لرسوخ ذ 


صارت محبة حقيقية دون المجازية» وهى 
تمكن وجود لدّات ذكر المحبوب فى قلب 
المحب. ثم الخْلّة. فإذا صارت زائدة عا 


تلك بعض زيادة سميت خُلّة. والخليل ذ 
لام العرب علسى وجسوه: فالخليل 


اللصاحب: والخليل الصديق.. والخليل 
الفقير(من الخْلَّة) بفتح الخاء؛ ويقال: 


خلات الشيء إذا نظمته؛ وتخلل القوم؛ أى 
دخل بينهم؛ غاسم الخليل يحتمل جميع 
ذلك لأنه صديق وصاحب:؛ وفقير إليه 
ومحتاج إليه لا إلى غ 
خليله فى لحمه ودمه؛ لا يذكر سواه 


يره: وتخلل ذمت 
ومنه قول القائل: 
خلآنٍ نفسئهما والروح واحدة 
فلا يُملآن طول الدهر ما اجتمعا”" 
وضى معرض حديث (الديلمى) عن 
أصل المحبة وأنواعها يذكر تقسي 
شيوخه لبا إلى ثلاثة أقسام: أولبا محبة 
جلي والثانية مكتسبة: والثالثة موهبية. 
ويقتتشر هذه الأقسام بقوله: إن الموهبية 
َتْهآ لي ضربين: وهى من الله - عز 
وجل- ابتداء. فالوجه الأول منها فى عقد 


الأىمان؛ وهى إحدى شرائطه؛ والوجه 


من أهل المعرفة: 
وهذه منه تعالى بدأت.. وهى المحبة التي 
منع رسول الله 4 محلها لغير الله تعالى 
فقال: «لو كنت متخدًا خليلاً لادذ 
أبا بكر خليلقٌ”". أى: مالي فيها اخ 
وكسب؛ ولو كانت مكتسية لخصصت 
بها أبا بكر" 

ويذكر هذا المعنى شى موضع آخر 


من كتابه مع مزيد أىضاح ذىقول: “قيل 
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اه لايد 


لرابعة: كيف حبك للرسول؟ قالت: إني 
أحبه؛ إلا أن حب الخالق شغلني عن 
المخلوق": قال أبو سعيد الأعرابي: معناه 


أني أحسب رسول الله أىماناً وتصديقاً 
واعتقاداًء لأنه رسول الله» ولأن الله يحبه 
وأمر بحبه؛ وحبي الله فيه الشغل بدوام 
ذكره ومناجاته» والتلذذ بحلاوة كلامه: 
ونظره فى القلوب على الدوام؛ مع ذكر 
تعمه. 

لمكن ابن تيمية ييرى أن الخلة أعلى 
درجة فى المحبة» يقول: والخلة تتضمن 
كمال المحبة ونهائتهاء ولبذا لم يصلخ 
لله شريك فى الخلة؛ بل قال 3# فى 
الحديث الصحيح: : لو كنت متخذا من 
أهل الأرض خليلاً, لاتخذت أبا بكر 
خليلاً. ولكن صاحبكم خليل الله :7" 

والخلة ثابتة لنبينا 2 فقد أثيتها 


لنفسه فى آخر خطبة قبل وفاته بخمسة 
أئيام؛ وقال بعد حمد الله والثناء عليه: 
«إنه قد كان لي ىكم أخوة وأصدقاء؛ 
وإني أبرأ إلى الله أن أتخذ أحداً منكم 
خليلاً؛ ولو 
أبا بكر خليلاً» إن الله قد اتخذني خليلاً 
كما اتخذ إبراهيم خليلاه''". 

ما أنها ثابتة لإبراهيم عليه السلام 


يلا لاتخذت 


1100 


. موضع الرفق تبه 


موسوعة التصوف الإسلامى 
يقول ابن تيمية: "وخير الخلق محمد رسول 
الله ك وخير البرية بعده إبراهيم؛ كما 
ثبت ذلك فى الحديث الصحيح؛ وكل 


نهما خليل انثي*". 
وفى موضع آخر يقول: 'لوقيل: إن 
العشق منتهس الحبة وأقصاهاء اون 


ذلك: فهذا المعنى حق من الفيد» فإنه 
يحب ربّه منتهى المحبة وأقصاهاء والله 
يحب عبده؛ مثل إبراهيم ومحمد صلى الله 
عليهما وسلم تسليمأ؛ أقصى محبة تكون 
لعباده ومنتهاهاء وهما خليلا الله كما 
بكم فى الصحيح عن النبي 5 أنه قال: هلو 
تكتلت متخن من أهل الأرض خليلاً» 
لاتكتدك أبا بكر خليلاً. ولكن 
صاحبكم خليل الله" 

بم ينال مقام الخلة9 


الإسراء) تحت عنوان: (مناجاة قاب 
قوسين) درجات السالك إنى الله فوقول: 
"فعمرج بي إلى سماء الكلام؛ فرأىت 
موسى اللا فرحب بي وأقعدني؛ وعلى 
»ثم قاللي:أنا 
الكليم المكلّم القديم لو لم تلق الألواح؛ 


ما جررت برؤوس الأشباحء أنت عبد 


م؛ ولدينا معظم. قلت له: أريد 


اعد 


1 المجلس الأعلى للش 


الخلّة» قال: هي لمن سدّ عن الأنام الخلّة» 
ارق إلى السسماء 
السابعة اىها السالك؛ فهي سمازهاء 


ن الإسلامية 


قلت: أنا ذلك. قال: ذ 


وعليه قام عمادها وبناز: 
صاحبها مسنداً ظهره إلى البيت المعمورء 
فأدركني الجذل والسرو.. 
السدرة نهران ظاهران؛ ونهران باطنان» 
فالظاهران قراءة الكتاب ووصل السنّة, 


والباطنان التوحيد والمنةو7". 

وقوله #: «لو كنت متخذاً فلان 
خليلاً لاتخذت أبا بكر خليلاً» من هذا 
الجنسء ومعناه أني لو لم أكن قد 


ارتقيت عن هذه الرتبة» وكنت اتخذا 


باختياري خليلاً. لاتخذت أبا بكر إل 


إني قد جزث هذه الرتبة إلى ما فوقهاء 
الأني أحببت الله" 

ويفرق بعض مفكري الإسلام بين 
ينا محمد #8 وخلة سيدنا إبراهيم 


- عليه السلام- بأن خلة إبراهيم قت 


كانت مسغلدة من ديت الباطن عن الغلة 
اللعسدية: ' الثايتة تعقيفتة. أولاً _ وآخرا 


كنبوته» بل نبوة جميع الأنبياء 
وكمالاتهم أىضاً كذلك: وكماله أصل 
جميع الكمالات: فخلته ذاتية كنبوته. 
وخلة غيره عرضية كنبوته.. لذلك كان 


جمَيكهم تحت لوائه يوم القيامة»"" . 


أ.د/ شوقى على عمر 


4د 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حم 


البوامش: 


(1) الحديث رواه مسلم فى صحيحه عن جندب؛ ( كتاب المساجد ومواضع الصلاة؛ باب النهى عن بتاء 
المساجد على القبور : وعن عبد الله بن مرو فى سنئن ابن ماجة ( للقدمة ) باب فى فضائل اصحاب 
النبي 46 

(1) الحديث رواه أبو داود والترمذى وحسنه ( 2ت 

(5) لسان العرب: مادة خلل. 

(4) أخرجه البخارى فى صدحيحه (كتاب فضائل الصحابة؛ باب مناقب المهاجرين). 

(0) التهانوى: كشاف اصطلاحات الفنون ١‏ / 0. 

(1) روضة التمريف بالحب الشريف ص 744 تحقيق عبد القادر أحمد عطاء دار الفكر العربي. 

(0) البيث الأول ورد فى الفتوحات المكية ٠‏ / 18: 777: والفصوص (الفص الإبراهيمى وفيه: قد تخللت, 

إلا ديك ميق تخريجم 

(4) مشارق أثوار القلوب ومفاتح أمبرار !! 

)0٠١(‏ السابق 44 - 7غ 


ف الخفاء 7 / 181 ) 


رب ص 77 تحقيق ه. ريترء دار صادرء بيروث؛ سنة 1105 


((013 هديك ضيق تَسَريجه 

(؟1)عطف الألف 517, 

ابا بكر خليلاً ه جزءاً من أحاديث 
ثيرة عن عدد من الصحابة؛ ولكنّ اسيك يهيذا الينص جاء عن عبد الله بن مسعود : مسلم ( 


(15) جاءت العبارات الأونى من هذا الحديث إلى قُولته1 


الاتُخن. 


اب فضائل الصحابة - رضى الله تعالى عنهم- بآب قن قضائل أبى بكر الصديق ه. 
+ جامع الرسائل ( المجموعة الثائية ) ص 715 ط. أولى بتحقيق د. جميل رشاد سالم؛ ط. دار المدنى سئة 14*0 
هد القام 


(14) ابن عريى: فصوص الحكم ( الفص الإبراهيمي ) ص ٠١‏ بتعليق د. أبو الملا عفيفى؛ دار الكتاب 
العربيي- بهروت. 

ورد هذا الحديث مطولاً من جندب 4 : مسلم ( كتاب المساجد ومواضع الصلاة؛ باب النهى عن بناء 
المساجد على القبورء ونصه: سمعت النبي #6 قبل أن يموت بخمس وهو يقول ه إني أبرأ إلى الله أن 
يكدون لي متكم خليل؛ فإن الله اتخذنى خليلاً كما اتخذ إبراهيم خليلاً؛ ولو كنت متخذاً من امتى 
خليلاً لاتخذت أبا بكر خليلاً . 

(16) جامع الرسائل - المجموعة الثانية ص 25؟ بتحقيق د. محمد رشاد سالم - طء أولى دار المدثي؛ جدة» 
اسنة 608 زه - كمف 

(11) ثفسيه ص 7754. 

(17) ابن عربى: كتاب الإسراء إلى مقام الأسري؛ ضمن رسائل ابن عريى:؛ الجزهء ... ص 01 -07؛ طء أولى» 
اسنة 15319 ه / 1544 مء حيدر أبادء الدكن. 

(14) السايق 146-144 

(15) القي مطدع خصوص الكلم .يا معانى فصوص الحكم لابن عريى - طء دار الاعتصام؛ إيران» 
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المجلس الأعلى للشثون الإسلامية 


الخلوة 


الخلوة لغة: خلا المكان؛ والشيء 
يخلو خُلُوًا وخلام؛ وأخلى إذا لم يكن فيه 
أحد ولا شيء فيه؛ وهو خال. ومكان 
خلاء: لا أحد به ولا شيء فيه وخلا الرجل 
وأخلى: وقع فى موضع خال لا يُرْاحَم فيه. 
ويقال: آخْل أمرّك وآ 
وتفرغ له وأخلى إذا انفرد؛ ومنه الحديث: 
«فاستخلاه البكاءء”" أى انفرد به. وخلا 


بأمرك أى تفرد به 


الرجل بصاحبه وإليه ومعه -عن أيى: 
اسحق- لوا وخلاءٌ وخلوة: اجتمع معه 
فى خلوة. قال الله تعالى: « وَإِذَا حَلَوا إن 
شَيَطِمبِهِمَ 4 (البقرة: .)١6‏ ويقال: إلى بمعنى 
مع؛ كما قال سبحانه وتعالى: ١‏ مَنْ 


خَلَوا 


أَنصَارِي إلى آله » (ل عمران: 07 . وقيل: 
الخلاء وَالخْلُوٌ الصدرء والخلوة الاسم. 
وخلا الرجل يخلو خلوة. وفى حديث 
الرؤية: «أليس كلكم يرى القمر مُحْليا 
بهة: يقال: خلوت به ومعه وإليه؛ء وأخليت 
به إذا انفردت به؛ أى كلكم يراه منفردًا 
انفسه؛ كقوله صلى الله عليه وسلم: دلا 
تضارون فى رؤيته» ("*. 


والخلوة فى اصطلاح القوم: كما 
يعرفها القاشانى مفرفًا بين حقيقتها 
وصورتها بقوله: : الخلوة: محادثة السرّ مع 
الحق بحيث لا يرى غيره؛: وهذه هى حقيقة 
الخلوة ومعناهاء وأما صورتها فهى ما 
يتوسل به إلى هذا المعنى من التبتل إلى الله 
والانٍتطاع عن الغيرء”". 

ومما أورده التهانوى ضشى كشافه: 
#ايخلوة: الأنس بالذكر والاشتغال 
بالفكر» ٠‏ وقيل: «هى الخلوة عن جميع 
الأذكار إلا عن ذكر الله © 

وسئل نجم الدين كبرى عن الخلوة 
فقال: «انقطاع من الخلق إلى الخالق؛ لأنه 
سفر النفس إلى القلبء ومن القلب إلى 
الروح؛ ومن الروح إلى السرٌء ومن السرٌ 
إلى خالق الكل؛ ومسافة هذا بعيدة جدًا 
إلى النفسء؛ وقريبة جد بالنسبة إلى اللّه 
تعالى :© 
الخلوة والعزلة: 

الخلوة عند بعض الصوفية هى 
العزلة؛ وعند بعضهم غير العزلة» فالخلوة 


64ت 


من الأغيار» والعزلة من النفس وما تدعو 
إليه ويشغل عن اللّه؛ فالخلوة كثيرة 
الوجود ؛ والعزئة قليلة الوجود”" 

وقال الأستاذ أبو على الدقاق - فيما 
يذكر القشيري --: «الخلوة: صفة أهل 
الصفوة؛ والعزلة: من أمارات أهل الوصلة» 
ولابد للمريد -فى ابتداء حاله- من 
العزلة عن أبناء جنسه؛ ثم فى نهايته من 
الخلوة لتحققه بأنسه»”". 

ويرى الشيخ زروق أن «الخلوة أخص 
من العزلة؛ وهى - بوجهها وصورتها - نوع 
من الاعتكاف؛ ولكن لا فى المسجد: 


0 


وريما كانت فيه'” 
ويرى البعض أن الخلوة يجب أن 
تسبقها عزلة؛ يقول التجاني: «الخلوة لا 


تكون إلا بعد عزلة صحيحة:"". 


ومن الأدلة على مشروعية الخلوة: 

قوله تعالى لنبيه 48: « وَتَبكلَ إِلَيْهِ 
تَنتِيلاً © 4 (المزمل: 8) أى انقطع إليه فى 
العبادة وإخلاص النية. انقطاعًا - يختص 
55 

وفى الحديث القدسي: :من ذكرنى 
فى نفسه ذكرته فى نفسي » ومن ذكرنى 
فى ملأ ذكرته فى ملأ خير منهم”". 

وعن عائشة - رضى الله عنها - أنها 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ جح 
قالت: ٠‏ أول ما بدئ به رسول الله يك من 
الوحي: الرؤيا الصالحة فى النومء وكان 
لا يرى رؤيا إلا جاءت مثل فلق الصبح؛ ثم 
حبب إليه الخلاء» وكان يخلو بغار حراء 


5 1 040 
ث فيه... :01 


95 
وعن أبى هريرة # قال: قال رسول 

الله 4: «إن من أخيّر معايش الناس كُلَّهِم 
رجلاً آخدًا بعنان فرسه فى سبيل اللهء إن 
سمع فزعة أو هيعة كان على مان فرسه 
ييتفى الموت أو القتل فى مظانه؛ أو رجلاً 
فى غنيمة له ضى رأس شعفة من هذه 
اللتبُكِف؛ أو فى بطن واد من هذه الأودية» 
يقيّمالصلاة؛ ويؤثى الزكاأة؛ ويعبد ريّه 
نيقي اليقين, ليس من الناس إلا فى 


١ 


وروى الحاكم بسنده وصححه 
ووافقه الذهبى: دإذ! رأيت الناس قد 
مرجت عهودهم (أى فسدت) وخقّت 
آماناتهم» وكانوا مكذا - وشبك بين 
أنامله - فالزم بيتك؛ واملك عليك 


لسانك؛ وخذ ما تعرف (أى من أمر الدين) 
ودع ما تنكر: وعليك بخاصة أمر نفسك» 
ودع عنك أمر العامة" 
من شروط الخلوة: 

ومن شروط صحة الخلوة ما ذكره 


سهل بن عبد الله التسترى:دلا تصح الخلوة 


ه74 


5 
- 00 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


إلا بأكل الحلال: ولا يصح أكل الحلال 
إلا بأداء حق اللهر9". 
وقال رجل لذى النون المصري: «متى 


تصح العزلة؟ فقال: إذا قويت على عزلة 
نفسك 99 
وطريق الخلوة وقاعدته - عد 1 


لخصه الجنيسد-- مبنى على شمانيسة 
شروط": 

أولبا: دوام الخلوةء فلا يخرج عن 
خلوته لتفرج: ولا لإزالة قبض وسسآمة 
وملائة؛ ولا لداعية مسن دواعى البوى 
والنفسء؛ بل يكون خروجه ضرورة ضي' 
الدين كصلاة الجماعة وشهود الجمعتا. 
وما هو كذلك. 

ثانيها: دوام الوضوء؛ عملا بحديقه 


لى الله عليه وسلم: «استقيموا: ولن 
تحصواء واعلموا أن خيرأعمالكم 
الصلاة؛ ولا يحافظ على الوضوء إلا 
مؤمن»”", 

ثالثها: دوام الصوم؛ والتقليلٌ من 


تحب لصاحب الخلوة وغيره» 
فإنه ما ملئ وعاء شرًا من بطن ابن آدم» 
ومع هذا ضإن الإفراط فى تقليل الطعام 
مضر بالبدن ويؤدى به إلى ضعض يمنعه عن 
ة الا ال؛ والقيام بالعبادات 


الطعام م 


مزاوط 


والذكر لله. 

رابعها: دوام السكوت عسن غير 
الذكر؛ فلا يتكلم إلا مع شيخه: 
مقتصرًا فى كلامه على ما يقع له وأحوال 
قلبه فى القبض والبسطء وما ابتلى فى 
الخلوة؛ وما فتح عئيه من المواهب. قال 
رسول الله : «من كان يؤمن بالله واليوم 
الآخر فليقل خيرًا أو ليصمت:*", 

خامسها: دوام الذكر؛ فإن من 
شرائط الخلوة المداومة على الذكر بحيث 
لا يفترعنه ألبتة» ولا يتركه إلا عند غلبة 
الوم وضى أثناء الصلاة؛ ولا يذكر على 
إغفاة من حقيقة الذكر؛ فإن الذكر 
اللعِتبرحكو الذى يوافق فيه القلب النسان, 
ويذكر بقوة ليظهر أثر الذكر فى جميع 


الأعضاءء: لأن ذلك أقوى على ذه 


تى يتمكن فى الذكر القلبى 


سادسها: نفى الخواطر بأسرهاء 
برعاية صورة الذكر فى معناهء ولا ياتفت 
إلى تمييز الخواطر بعضها عن بعض» 
فالاشتفال بتمييز الخواطر بمضها عن 


بض مضرة. قالواجب الذكر ومعناه: 


والمبالغة فى تعظيمه: وتعظيم جلسته مع 
الله تعالى. قال الله تعالى: «أنا جليس من 
ذكرنى:*”"؛ ومراقبة القلب ومحافظته 


وظيفة الإحسان:» فإن الإحسان على ما 


قاله النبى 38: «أن تعبد الله كأنك تراه: 
فإن لم تكن تراه فإنه يراك" 


التجريد يتيسر لم ن أيّد بصدق الإرادة 
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والطلسب. ولن يتيسر التفريد إلا بنفى 
الخواطر التى تشوش عليه خلوته وتكدر 
ليه ينبوع القلب» وتفرق 3 


الباطن؛ وتسلب عن المريد حلاوة الذكر 
الأكبر؛ وهو خلاصة أمر الخلوة وزيدة 
حقيقة المعاملة. فإذا وصل إلى 0 
التفريد والأنس بالله؛ تبدّل إلقاء الشيطائ: 
بإلهام الرحمن» وحديث النفس بمكالمة 
القلب والروح: أو بمناجاة القلب مع اللّه 
على اختلاف المراتب. 

سابعها: ربط القلب بالشيخ؛ وهو 
عبارة عن تعلّق قلب المريد بالشيخ من جهة 


ثامنها: ترك الاعتراض على الله 
تعالى» فإن من لوازم أمر المريد أن يسلم 
نفسه لرب العالمين؛ تأسيًا بالرسول إ فى 
قوله: :اللهم إنى أسلمت نفسى إليك»؛ 


وفوضت أمرى إليك ... » الحديث”". 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
فكذلك المريد يسلم نفسه إلى اللّه؛ قلا 
يعترض على الله ألبتة. فإن رزقه بسطًا 
شكره عليه؛ ويوقن أن الباسط هو اللّه؛ 
وإن ابتلاه بقبض ث 


يه؛ ويتيقن أن القابض ه 


كره عليه أو 
الله تعسالى. 
فمن استسلم لله ابتداء وأسلم وجهه لله فى 
كل أموره بلّفه هذا التسليم إلى كمال 
العبودية فى الانتهاء. وسبيل المريد ذ 
الابتداء أن يؤثر كل ما يخالف نفسه على 
ما يوافقهاء ولا يسكن إلى ما فيه حظ 
الينفس: وسبيل البالغ فى العبودية أن لا 
'يَخْتَاركالا ما اختاره الله تعالى. 

من تمام شروطها -- كذلك - أن 
يحون خائيًا من جميع الأذكار إلا ذ 
ربّه؛ وخاليًا من جميع المرادات إلا مراد 
ربهء وخاليًا من مطالبة النفس من جميع 
الأشياء: فإن لم يكن بهذه الصفة فإن 
خلوته توقعه فى فتنة أو بلية»””" 
واجبات من يشرع فى الخلوة: 
إذا أردت الدخول 


إلى أخذ منه بنتزك 
الوسائطء والأنس به؛ فإنه لا يضح لك 
ذلك؛ وفى قلبك ربانية لغيره؛ فإنك لمن 

م عليك سلطانه؛ هذا لا شك فيهء 


غلابد من العزئة عن الناس» وإيثار الخلوة 


فلات 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
نإنه على قدر بعدك من الخلق 
يكون قريك من انحق ظاهرًا وباطئاء'”". 


عن الملأء 


ثم يبدأ ببيان الواجيات حسب 
أولوياتها الشرعية فيقول: «فأول ما يجب 
عليك طلب العلم الذى به تقيم طهارتك 
وصلاتك وصيامك وتقواك؛ وما يفرض 
عليك طلبه خاصة؛ لا تزيد على ذلك؛ وهو 
أول باب السلوك» ثم العمل به.. ,9" 

ويقول: «وأن لا تدخل خلوتك حتى 
تعرف أن مقنامك وقوتك من سلطان 
الوهم. فإن كان وهمك حا 
فلا سبيل إلى الخلوة إلا على يد شيخ ميق 
عارف؛ وإن كان وهمك تحت سلطائلك 
فخذ الخلوة ولا تبال:"". 

«وعليك بالرياضة قبل الخلوة» 
والرياضة عبارة عن تهذيب الأخلاق: وترك 
الرعونة: وتحمل الأذىء فإن الإنسان إذا 
م فتحه قبل رياضته» 
أبدً! إلافى حكم النادر, 

ويضيف إلى الواجبات السابقة: «فإذا 


اعتزلت عن الخلق؛ فاحذرهم عن قصدهم 
إليك وإقبالبم عليك» فإنه من اعتزل عن 
الناس لم يفتح بابه لقصد الناس إليه؛ فإن 
المراد من العزلة ترك الناس ومعاشرتهم» 
وليس المراد من ترك الناس ترك صورهم: 


وإنما المراد أن لا يكون قليك؛ ولا أذنك 
معهم وعاء لما يأتون به من فضول الكلام: 
فلا يصفو القلب من هذيان العالم؛ فكل 
من اعتزل فى بيته» وفتح باب قصد الناس 
إليه فإنه طالب رياسة وجأه؛ مطرود عن 
باب الله تمائى: والبلاك إلى مثل هذ! أقرب 
من شراك نعله؛ فَاللهَ الله تحفظ فى تلبيس 
الننس فى هذا المقام؛ فإن أكثر الخلق 
هلكوا يه 

«فأغلق بابك دون الناس؛ وكذلك 
باب بيتك بينك وبين أهلك؛ واشتغل بذكر 
كله بأى نوع شثته من الأذكار؛ وأعلاما 
الاشمء؛ وهموقولك: اللّه الله الله لا تزيد 

تهناكلِيئًا. وتحفّظ من طوارق الخيالات 

الفاسدة أن تشغلك عن الذكس”"". 

ويقول القشيري: يجب على صاحب 
العزلة أن يعتقد باعتزاله عن الخلق سلامة 
الناس من شرّه؛ ولا يقصد سلامته من شرّ 
الخلق؛ فإن الأول من القسمين نتيجة 
استصغار نفسه. والثاني: شهود مزيته على 
الخلق؛ ومن استصغر نفسه فهو متواضع؛ 
ومن رأى لنفسه مزية على أحد» فهو 
متكبر, 

«وتحفظ فى غذائك. واجتهد أن 


يكون دسمًاء لكن من غير حيوان فإنه 


لمعه 


شبع ومن الجوع 
المفرط: والزم طريق اعتدال المزاج؛ لأنه إذا 
أفرط فيه اليبس أدى إلى خيالات وهذيان 
طويل»”". 

«وثفرّق بين الواردات الروحانية 
الملكية: والواردات الروحاتية النارية 


أحسن؛ واحذر من ال 


الشيطانية: مما تجده فى نفسك عزن 
انقضاء الوارد؛ وذلك أن الوارد إذا كان 
ملكيًا فإنه يعقبه برد ولدّة لا تجد ألما: 


لك صورة؛ ويترك علمًا . وإذا بت 


شيطانيًا فإنه يعقبه تهريس فى الأعضاء: 
وألم وكسرب وحيرة؛ ويترك تخبيطا؛ 
فتحفظ»”". 

« واشتغفل بالذكر حتى يفرغ عنكك 
عالم الخيال؛ وتجلى لك عالم المعانى 
المجرد عن المادة. واستغرق فى الذكر حتى 
يتجلى لك مذكورك: فإذا أفناك عن 
الذكربه: فتلك المشاهدة أو النومة» 
وسبيل التفرقة بينهما أن المشاهدة تترك (أو 
ينزل) فى المحل شاهدهاء فتقع اللذة 
عقيبها؛ والنومة لا تترك شيئًاء فيقع 
التيقظ عقيبهاء والاستغفار والندم»”" 
آداب الخلوة: 

من آداب الخلوة: أن يجلس فيها 
كما يجلس فى مجائس الملوك» فلا ب 


موسومة التصوف الإسلامى 
رجله فيهاء ويجلس مستقيل القبلة مريمًا 
واضعًا يديه على فخذيه؛ ويواظب على 
الذكر بعبارة: دلا إله إلا اللّه؛ لقوله صلى 
الله عليه وسلم: أفضل الذكر: لا إله إلا 
الله. 

وإذا خرج تلوضوء أو للصلاة يمشى 
وقد كسى حلة من الوقارء لا ينتفت يميئًا 
أو شمالاً» حاضر القلب ذاكرا”" 

ومن آداب من دخل الخلوة - أيضًا - 
ألا يتحدث مع كون من الأكوان» ولامع 
نفيسه؛ قال بسضهم لصاحب خلوة: 
كر عند ربك فى خلواتك: فقال له: 
دا دكرتك هلست معه فى خلوة*. 

وعن أبى عيد الرحمن السلمى قال: 
سمعت أبا عثمان المغريى يقول: :ينيفى على 
صاحب الخلوة أن يكون خاليًا من جميع 
الأذكار إلا ذكرريّه؛ وخاليًا من جميع 
المرادات إلا مراد ربه» وخاليًا من مطالبة 
النفس من جميع الأشياء» فإن لم يكن 
بهذه الصفة فإن خلوته توقمه فى فتنة أو 
بلية 0" 
فوائد الخلوة: 

قسم الإمام الغزالى (004 ه) فوائد 
الخلوة إلى فوائد دينية ودنيوبة. والدينية: 


تنقسم إلى ما يمكن وقوعه من تحصيل 
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الطاعات فى الخلوة؛ والمواظية على العبادة 


والفكر وتربية العلم. وإلى التخلص من 
ارتكاب المناهى التى يتعرض الإنسان لبا 
بالمخالطة: كالرياء والفيبة» والسكوت 


عن الأمر بالمعروف؛ والنهى عن المنكر؛ 
ومسارقة الطبع من الأخلاق الرديئة» 
والأعمال الخبيثة من جلساء السوء: وأما 
الدنيوية: فتنقسم إلى ما يمكن تحصيله 
بالخلوة؛ كتمكن المحترف فى خلوته إلى 
ما يخلص من محظورات يتعرض لها 
بالمخالطة؛ كالنظر إلى زهرة الدنيا 
وإقبال الخلق عليهاء وطمعه فى النباس, 
وطمع الناس فيه؛ وانكشاف ستر مرويكة 
بالمخالطة؛ والتأذى بسوء خلق الجليمن قي 
مرائه أوسوء ظنه أو نميمته أو محاسده: 
أو التأذى بثقله وتشويه خلقته؛ وإلى هذه 
الأمور أرجع الغزالى مجامع فوائد العزلة» 
ثم تحكلم عنها بالتفصيل وحصرها فى 
ست فوائد فى كتاب الإحياء"" بالإضافة 
إلى بعض كلمات له فى الخلوة نجدها فى 
الرسالة اللدنية»» 


ضلال؛: «وكيميساء 


ض كتبه الأخرى + 
«والمنة ان 1ل 
السمادة». 

وإذا كان ما ضمنه الفزالى عن 


فوائد الخلوة يعد من أشمل ما كتب فيها؛ 


فإن كثيرين غيره من الصوفية السابقين 
ليه واللاحقين له. وكذلك كثير من 
آكمة انبين قد تكلسوا فى البابة 
وكلامهم يدور حول نفس المعاني والفوائد 


كرها من ذلك -عل بيل 


الت 3 
المثشال- قول ذى النون المصري: دلم أر 
شيئًا أبعث على الإخلاص من الخلوة»”", 
وقول الجنيد: «من أراد أن يسلم له دينه؛ 
ويستريح بدنه وقلبه؛ فليعتزل الناس» فإن 
هذا زمان وحشة»ء والعاقل من اختار فيه 
الوحدة:*”. وقول الشيخ زروق: «والقتصد 
بمكبن الخلوة: تطهير القلسب من أدناس 
آكلابسة؛ وإغراد القلب لذكر واحدء”". 
ويجمع أبو بكر الوراق خير الدنيا 
الخلوة والقِنّة حيث يقول: 


والآخرة ذ 
«وجدت خير الدنيا والآخرة فى الخلوة 
والقلّة؛ ووجدت شسرهما فى الكثرة 
والاختلا 


ومن الأقوال السابقة وغيرها يتبين 
لنا أن الخلوة ليست مقصودة لذاتهاء وإنما 
القصد منها التفرغ للعبادة؛ والتفكر فى 


فلق الإنسان ومهمته التى خلق من أجلهاء 
ومصيره وما ينتظره من ثواب أو عقاب» 
من نعيم أو عذاب؛ هى رحلة أو فترة فيها 


يقصد فيها العبد السيرفى السلوك إلى 


5000-7 


ريه 
درجات الخلوة: 

« الخلوة: إما مَقَام أو مُقَامء فالتى 
نحن بصددها هى خلوة القام؛ حيث يقيم 
فيها المريد مع نفسه حتى يصل إلى ربه:. 

أما الخلوة فى أعلى درجاتها «فيكون 
العارف خالا بريه لا بنفسه؛: ومع ريه لا 
مع تقسف.. 2 . 
فترة الخلوة ومدتها: 

اختلف فى الوقت الذى يقضيه من 
يشرع فى الخلوة فقيل: «أكثرها -عند 
القوم- لا حد لهء لكن السنة تشير إلى| 
الأربعين بمواعدة موسى 80. والقصد يي 
الحقيقة الثلاثين؛ إذ هى أصل المواعدة» 
وجاوز صلى اللّه عليه وسلم ب تحراء 
شهرًا كما فى صحيح مسلم؛ وكذا 
اعتزل من نسائه؛ وشهر الصوم واحد. 
وزيادة القصد ونقصانه كاللريد فى 
سلوكه: وأقلها عشرة لاعتكافه عليه 
السلام العشرة. 
الخلوة والشوق: 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سب 
من علامات المشتاق إلى الله - فيما 
يذكر أبوسعيد الخراز. «التوحش من 
الخلق؛ ولزوم المزلة والانفراد 
بالوحدة 9000 
آفات العزلة: 
مع ما ذكره الإمام الغزالى وغيره من 
فوائد الخلوة: فإنه لم يغفل آفاتها وما 
تكون سببًا فى فواته من مقاصد دينية 
ودنيوية حيث يذكر أن «من المقاصد 
الدينية والدنيوية ما يستقاد بالاستعانة 
تالفير» ولا يحصل ذلك إلا بالمخالطة» 
فك ما يستفاد من المخالطة يفوت 
بَالعزة من التمليم والتعلم» 
وَالأنُتماع» والتأديب والتآدب؛ والاستئناس 
والإيناسء ونيل الثواب وإنالته فى القيام 
بالحقوق» واعتياد التواضعء واستفادة 
التجارب من مشاهدة الأحوال والاعتبار بها 
إلى غير ذلك؛ ولقد فصل الغزالى هذه 
الآفات بعد أن حصرها فى سبع فى كتابه 
الإحياء,”© , 


والنفع 


أ. د/ شوقى على عمر 


دلة- 


المجلس الأعلى للشئون الإسلا 


الهوا 


1 أخرجه ابن الأثيرفى كتابه : النهاية في غريب الحديث والأثره. 
() لسان العرب مادة ه خلا » 


* أحاديث الرؤية جاءت بالفاظ مختلفة ومن طرق عدة عن جماعة من الصحابة فى البخارى (كتاب التوحيد» باب قوله. 


المسنة: باب الرؤية) . 

(1) عبدالرازق القاشاني: اصطلاحات الصوفية ص 1١‏ تحقيق د. محمد كمال جعفر - البيئة العامة للكتاب مدئة 
لمق 

(4) التهانو: 

(0) يحيى بن مماذ الرازي؛ جواهر التصوف - مكتبة الآداب - القاهرة طء أولى سنة 017 

(1)1 لتهاوني: كشاف الاصطلاحات الفئون ١‏ الخلوة » 

()الرسالة القشيرية ١‏ / 2144 تحقيق د. عبدالحليم محمود» ومحمود بن الشريف» دار الكتب الحديثة القاهرة. 

(4)أبو العباس احمد زروق: قواعد التصوف ص 77 مكتبة الكليات الأزهرية ط ثالثة 3 

(4)صلاح الدين التجاني: الكنز فى المسائل الصوفية مخ*8'ألهيئة المصرية العامة للكتابة سنة 1354 

)1١(‏ رواه البخارى ومسلم؛ والترمذى. والنسائى: وإبن كال م ُديث ابي هريرة عن النبى 2 عن الله عر وجلٌ» 
البخارى (كتاب التوحيد , باب فوله تعالى (وَيُحَدبَككَمْاللَه تمه رقم /4١٠‏ ؛ مسلم (كتاب الذكر والدعاء ..؛ 
باب الحث على ذكر الله تعالى) . 

(١1)الحديث‏ رواء البخارى فى صحيحه (كتاب بدء الوحى؛ باب اول ما بدأ به الوحى؛ ج ؟) مسلم (كتاب الإيمان» باب. 
بدء الوحى إلى رسول الله 4: ج .)11١‏ 

(11كرواء مسلم فى صحيحه (كتاب الإمارة» بأب فضل الجهاد والرباط) ج رقم 24951 أبن ماجة في سننه ج رقم 590/7 


كشاف اصطلاحات الفنون والعلوم ج. ١‏ / 774 مكتبة لبنان ناشرون دل. أولى بيروت سنة 1941 


لهء 


(17كرواه الحاكم فى المستدرك ج رقم /70/, الإمام أحمد فى المسند يج رقم 38410 
(14)الرسالة القشيرية ١‏ / 501. 

(6)تقسه 504/1 

(17)انظر ابن شاهاور الرازى: منارات السائرين ومقامات الطائرين 


دعيو 

(11)الحديث روأه الحاكم فى المستدرك» ج رقم 444: ابن ماجة فى سننه ج رقم 591 . 

(16)الحديث رواه مسلم فى صحيجه فى (كتاب الإيمان؛ باب الحث على إكرام الجار والضعيف ولزوم الصمت إلا عن 
خير) ج 74- /ال, البخارى فى كتاب الرقاق؛ الترمذى (أبواب القيامة 00) . 

(15)سبق تخريج الحديث . 

(10)هذا جزء من حديث ما الإسلام وما الإيمان وما الإحسان عن عمر بن الخطاب له وأبى هريرة؛ رواه مسملم فى 
(كتاب الإيمان, باب بيان ما الإيمان والإسلام والإحسان)ء البخارى (كتاب الإيمان) وغيرهها . 

(1؟)الحديث رواه مسلم (كتاب صلاة المسافرين) باب الدعاء فى صلاة الله أبو داود (مكتاب الصلاة) باب ما ب 
الصلاة من الدعاء؛ النسائي (كتاب افتتاح الصلاة؛ باب نوع آخر من الذكر والدعاء) . 

71 )السابق ص 417١‏ 


(11)ابن عربى رسالة الأنوار فيما يمنح صاحب الخلوة من الأسرار صن ؛ - 0. ضمن مجموعة رسائل ابن عربى طد أولن 


موسوعة التصوف الإسلامى 


حيدر أباد الدكن سنة 1544-1551 . 

(4؟) لسان الدين بن الخطيب: روضة التعريف بالحب الشريف ص 00 ط,أولى - تحقي 
الفكر المربى . ابن عريى رسالة الأنوار فيما يمنح صاحب الخلوة من الأسرار ص ؛ - 5؛ ضمن مجموعة رسائل 
أبن عريى ط. أولى حيدر أباد الدكن سنة 179 - 15448 

(10) رسالة الأنوار ص0. 

(17) السابق سنة 

(17) السابق صه 

(4؟) السابق صرية 

(19) السابق ص 

(-) السابق ص7 

(81) السابق ص" 


عبدالقادر احمد عطا - دار 


(7؟)منارات السائرين ومقامات الطائرين: 47١‏ . 
(5)الكنز فى المسائل الصو 
(4؟)متارات السائرين: ١؟4:‏ عوارف المعارف؛ ص 114 , 

(70)انظر: إحياء علوم الدين ج ؟ / 558-71 طه المكنبةأنْتَجارية الكبرى . مصر . 
(73)القشيرى: الرسالة ١‏ / 701. 

ف الي 

(14)قواعد التصوف ص 34 

(5؟)شاهاور الرازى: منارات السائرين ومقامات الطائرين ص 17١‏ . 


(٠4)زروق:‏ قواعد التصوف ص 17: مكتبة الكليات الأزهريه ط. ثا! 
(41)الطريق إلى الله أو كتاب الصدق ص 8١‏ تحقيق الدكتور عبد الحليم محمود: دار الكتب الحديث بالقاهرة 
(45)إحياء علوم الدين ج ؟ / 951 - 15 


لثة سنة 1409 ه- كاة ام 


أولاً: أصالة الفكرة: 

معرفة مدى أصالة مفهوم ما تقترن 
بملاحظة البيئة التى نبت بها؛ ومدى توافق 
اللفظ المعبر معها حقيقة المفهوم؛ ثم مدى 

يته ومغايرته للمفاهيم التى تظا 

فى سياقات أخرى: وقد تبدو مقارية له 
فى الظاهرء وهنا لا يمكن بشأن موضوع 
الخواطر أن نغفل التعرض لأصالة الككلية 
ودلالاتها فى اللفة ولا ورود الفكرة فى 


الكتاب والسنة 


فلفظة الخاطر فى أصل اللغة؛ تدور 
حول الاهتزاز والتأرجح ٠والظهور‏ 
والارتفاع”": حتى إنها أطلقت فى بعض 

يغ مشتقاتها مجاًا على ما صفته 
الامتزاز والعلو؛ فقالخطر العسارض من 
المسحاب لاهتسزازه: والخطار: المقلاع 
والمنجنيق والبندول والطمان بالرمح والرجل 
يرفع يده للرمى . وخطر الرمح: اهتز فهو 
خطار ؛ وأصابته خطرة مسن الجن أى 


ويعرفه الزمخشرى بأنه: "ما يتحرك 
فى القلب من رأى أو معنى”” وهولدى 
ابن منظور: "ما يخطر فى القلب من تدبير 
أو أمر.. يقال: خطرببالى كذا وكذا 
يخطر خطورا إذا وقسع ذلك فى بالك 
ووُممٍك: وأخطره اللّه ببالى وعلى بالى 
وخطر الشيطان بين الإنسان وقلبه أوصل 


وسواسه إلى قلبهويذكر مجمع اللفة 
الغربية أن الخاطر قد يطلق على القلب أو 
النفس على سبيل المجاز”') من إطلاق لفظ 
الحال على المحل. 

وإذا كان هذا التعريف يبيّن حال 
الخاطر؛ ود تأثيره فى القلب فهناك 
من عرّفه بمرادفه؛ فيذهب ابن سيده 
والفيروزبادى والزييدى إلى تعريف الخاطر 
بالباجس وأشار ابن منظور إلى أنه قد 
يطلق اللفظ ويراد به الوسوسة". 


ولكن كيف وردت الكلمة فى 


عات 


الكتاب والسنة؟ 

لم يرد الخاطر بلافظه فى القرآن 
الكريم: أما فى السنة المشرفة فقد ورد 
لفل الخاطر ومشتقاته بكلا معنييه؛ فى 
أصل اللغة: الاهت زاز والتمايل والقدر 
والمكانة فى مواضع عدة؛ ورد 
بمعنى الوارد الذى يرد على قلب العبد فى 
مواضع منها: 

ما ورد عن النبى 3 
تعالى: أعددت لعبادى الصالحين ما لا عين 
رأت: ولا أذن سمعت؛ ولا خطر على قلب 
بشرء مصداق ذلك فى كتاب الله: ١‏ فلا 


ع أنه قال: «قال الله 


كانُوأ يَعْمَلُونَ 2م 4 «السجدة: 1017 


وقوله صلى الله عليه وسلم: «إذًا نودي 
للصّلاز أَدْبَّرَ الشيْطان لهُ راط حكى لا 
يَسنْمَعَ يَْمََ ادا ذا ّي الشّداءُ َيل حى 


5 كوب بالصّلاة أَدْبَرَ حَتّى إِذا قُحَبِيَّ 
لتيب أَفبلَ حت يَحْطِرٌ بَيْنَ اله ونَضْسيهِ 
يَقُولٌ كركذ ادْكَرْ كنا لَمَالْمْ 
يُكَنْ يَدْكرٌ من قبل حَنّى يَظَل الرّجُلُما 
يْرِى كَمْ صلّىي". 

هذا ومن أبرز الألفاظ التى وردت فى 


اللفة دَالة لى عملية الخطور بالبال: 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الباجس والوسوسسة والنزغ والطائف 
واللمة إلا أن أهمها هنا قد تكون اللمة» 
وهى وإن اقتصر ورودها على السنة النبوية 
المشرفة فإن الحديث الوارد بها من أكثر 
الأحاديث دورانا على الألسنة فى هذا 
بن اعتباره الأصل الباعث 
على بحث الفكرة عند المفكرين 
المسلمين: الصوفية وغيرهم . 
الله # أنه 


البلفن دن لذن 


فين رسول 
00000 


لشيْطان لم با 


«لتتن تيت الققر 
بِاَلفَحَسَاءٍ ) (البقرة:/0)17 7 


فالكلمة وضعت أصلا فى اللغة 
اللدلالة على الاقتراب والنزول بالشيء ضى 
بعض الأحيان على غير مواظبة» وأطلق 
اللمم على كل ما ألم بالإنسان طرف 
منهء ثم غلب اسم المرةلمة للدلالة على 
اقتراب ودنو المفييات من الملائكة 


والشياطين والجن » دون الأشسخاص 


-وة؟- 


م 
3 1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


والأشياء” 40 

وعلى هذا فاللمة تختلف عن الخاطر 
ف بالطروء والمرور عل 
وعدم الوقر واللبث والثبات فكأن 
هى البمة أو الخطرة صادفت ميلا فى 
القلب؛ وإن كان العقل لم ينقدها بعد. 

فلعل فى هذا دليلاً على أصالة فكرة 
الصوفية عن الخاطر؛ إذ جاء الحديث عنه 


الاو القلب 


اللمة 


مستهّلا بحديث اللمة السابق ومستهديا 
بتقسيمه؛ ومتققا مع ما استقر عليه الرأى 
فى المنظومة الفكرية الإسلامية. 

فعلى سييل المشال يذكر الزبيدي 
تفرقة الفقهاء وأهل الحديث والأصول بَيِنْ 
الخاطر وبين حديث النفس؛ وكذا 
تفرقتهم بين الهم والعزم؛ وجعلهم المؤاخذة 
على الأخيردون الأربعة الأول" 

كما أن هناك تغايرا بين عفهوم 
مصطلح الخاطر الأول 216110511011 عند 
اليونان والذى يعرف بأنه ' معرفة عفوية 
تخطر بال ذهن لأول وهلة: قال بها 
الأبيقوريون: والرواقيون» وهى تنبع من 
النفس تلقائيا عند إثارة خارجية”". 


وبين الخاطر عند الصوفية؛ إذ هو 


مغاير تماما لبذا؛ فهو معرفة ملقاة من 


مؤثر خارجى عن النفس: وليست نابعة 


تلقائيا منهاء وهذا مما يؤكد أن فكرة 
الخاطر فك فلم تدخ ل إلى 
الصوفية من تأثيرات خارجية؛ إذ هو 
عندهم مكلام على ما يقع فعلا للمريدين 
يصفونه لأشياخهما””' 

ثائيا: تعريف الخواطر: 


دور تعريفات الخاطر على منحيين 
عند القوم: أحدهما ينظر إلى وظيفته 
والآبخر يحاول تحديد حقيقته. 

فالأول: كالنى ورد عن الحارث 
أَلُحَاسبى (ت47؟ه) أن الخطرات هى: 
"دواعى القلوب إلى كل خير وشر”7". 

والثانى: كتعريف القشيرى (ت15اه) 
له بأنه خطاب يرد على الضماكر”", 

وربما جاءت بعض التعريفات ناظرة إلى 
كلا الجانبين معا ؛ومنها تعريف الغزالى 
(ت0١0ه):‏ ” الخواطر آثار تحدث فى قلب 
العبد تبعثه على الفمل أو الترك ممّاء 
وحدوث جميعها فى القلب من اللّه ؛إذ هو 
خالق كل شي" 


وتمريف القاشانى للخاطر (ت؟ل/اه) 


دجوت 


بأنه ما يرد على القلب من الخطاب: ربانيا 
كان أو ملكيا أو نفسيا أو شيطانيا: من 
غمير إقامة؛ وقد يكون بوارد لا عمل للعيد 
فيه.. ويفرق دينها تمييزات الشرع؛ ما 
كان للعبد فيه قرية إلى ربه فليس 
بشيطانى ولا نفسانى وإلا فهو عنهما » 
مسواء كان هذا خاطر علماً أوغملاً: 
ولبذا قالوا: كل خاطر لا يشهد له العلم 
الشرعى بصحته فهو شيطانى"". 

وعلى ذلك فالخاطر هو: 

- خطاب يرد على قلب العبد » أو هي 
كل وارد يفجأ القلب بديهة كما توسيع 
فى ذلك البعضء ومنهم ابن عجية 
(ت1717اه) إذ عرفه بأنه حركة القلب 
والخاطر والوارد والحال : محلها واحد 
وهو القلب؛ ولكن مادام القلب تخطر فيه 
الخواطر الظلمائية والثورانية سمى ما 
الخواطر الظلمانية سمى ما يخطر فيه 
واردا أو حالا ..... وكلاهما يتحولان فإن 


اطرا وإن انقطعت عنه 


دام ذلك سمى مقاما”" , 
وهو قد يأتى مطالبا بفمل ما أو 


حاثا عليه؛ نذا فمنه المحمود والمذموم 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
بحسب نوع الأفعال التى يطالب بها لكونه 
المحرك أو السبب الداعى لبذه الأفمال عن 
طريق إثارة أو تحفيز الإرادة. فالنية فالعزم 
فتتحرك الأعضاء بمباشرة الفعل. 

ومن هنا دأب الصوفية على التحذير 
من إغفال المرء خواطره فالخراز (ت/7171أو 
هم) يطالب المريدَ تسلوك سبيل النجاة 
بقوله:" وارع قلبك وما يقع فيه فما كان 
من أجناس الخير والعلم فاتبعه؛ وما كان 
من جنس الباطل والبوى قائفه بالسرعة ولا 
تُعَادي على الخطرة فتصير شهوة ثم تصير 
انهو همةء ثم تصير البمة فعلا. واعلم 
أن دوك إبليس لا يغفل عنك ..... ون 
يألوا جهدا فى فى تهوين عزمك ..... ثم 
يذكرك فى وقت شنلك بالبر والطاعة - 


الحوائج ليقطعك عن خير أنت فيه””, 


ويكثر ابن عريى من ذلك فى كتابه 
نفحات القدس فى مناصحة النفس” بل 
يكاد يكون الكتاب كله دائرا حول 
00000 
عبن التق 

إلا أن هذا لا يعنى أن الخاطر يستلزم 
دائما تنفيذ الففل الحاث عليه؛ وذلك 


لسرعة زواله أو نفى المخطر بباله له؛ وإلى 


دلوت 


2 
هذا أشار تعريف البجويرى (ت1470ه) 
للخاطر فهو لديه: 'حصول المعنى فى القلب 
مع سرعة زواله بخاطر آخرء؛ وقدرة 
صاحب الخاطر على دفعه عن القلب:*" 
ثالثا: أقسام الخواطر: 

يقسم المحاسبى (ات117ه ) الخواطر 
إلى ثلاثة أقسام : 


من وى التفسن: اوسن العقل يد 


تنبيه الله - عزوجل - له أو من العدوء 


بية من الوحمن 5 
تسويل وأمر من النفس .... تزيين وش 
ووسوسة من الشيطان" '"' غير أن التقسبيم 
الرياعى للخواطر هو الأشهر والذى عليه 
أكثر الصوفية”" 

فالمحاسبى نفسه جعل تنبيه الرحمن 
على صورتين فى قوله: 

يروى عن النبى يه أنه قال: همن يرد 
الله به خيرا يجعل له واعظا من قلبه» 5 
وذلك أن الله - عزوجل - يخطر يبال 
المؤمن لينيهه بذلك ويعظه فمنه؛ ما يخطر 
بباله بإحداث الخاطر فينشئه فى قلبه, 
ومنه يأمر الملك أن يخطر ببال العبد نيعظه 


بذلك وينبهه له وإياه عنى عبد اللّه ابن 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامي 


مسعود بقوله: لمة من الملك”". 

والجنيد (ت158ه) يقسمها إلى خطرة 
من الله - تعالى - ترشد إلى الإشارة 
وخطرة من الملك ترشد إلى الطاعة»: 
وخطرة من النفس تجر إلى الدنيا وطلب 


عزها؛ وخطرة من الشيطان تجر إلى 


ويفصل الكلاباذى (ت180هم) كر 
قسم مما سبق وما يدعو إليه؛ وكيفية 
مواجهة كل قسم من هذه الأقسام فيقول: 
القبإطر على أربعة أوجه خاطر من اللّه - 
تمزو جل - وخاطر من الملك؛ وخاطر من 
كس وخاطر من العدو؛ فالذى من الله 
تنبيه والذى من الملك حث على الطاعة: 
والذى من النفس مطالبة الشهوة؛ والذى 
من العدو تزيين المعصية 

فبنور التوحيد يُقبل من الله وينور 
المعرفة يقبل من الملك وبنور الإيمان» ينهى 
النفسء وبنور الإسلام يرد على العدو 

غير أن هذا التقسيم للخواطر تقسيم 


مجازى فالتهانوى يذكر- فى 
الحشاف- أن المشهور عند مشايخ 


الصوفية أن الخواطر الأربعة كلها من الله 


3005 


تعانى بالحقيقة إلا أن بعضها يجوز أن 
يكون بغير واسطة: وبعضها بواسطة» 
فما كان بغيرواسطة - وهو خير - فهو 
الخاطر الريانى» ولا يضاف إلى الله تعالى 
إلا الخير أدباء وما كان بواسطة - وهو 
خير- فهو الخاطر الملكى وإن كان شرا 
فإن كان بإلحاح وتصميم على شيء معن 
-- فيه حظ النفس - قهو الخاطر 
النفسانى وإلا فهو الشيطانى”"". 

وليس هذا رأيا خاصا بانتهانوى وإنما 
صرح به غيره من الصوفية فالد ارانيا 
(ت6١1ه)‏ يقول:كيف يذفى عليه ما فى 
القلوب ولا يكون فى القلوب إلا ما يلقّى 
فيها أفيخفى عليه ما هو منه*". 

ويصرح الواسطى (ت١17ه)‏ بأنه لما 
كانت الأرواح والأجساد قامتا باللّه 
وظهرتا بالله لا بذواتهاء كذلك قامت 


الخطرات والحركات بالله لا بذواتها .إذ 


الحركات والخطرات فروع الأجساد 
والأرواح”. 

فهو هنا يصرح بالمبدأ أو بالقاعدة التى 
قام عليها هذا التقسيم. 


ويرى الإمام الشعرانى (ت18/اذه) أن 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ب 
من أخلاق المريدين الصادقين: شهودهم 
ببادئ الرأى» إذا وسوس لهم إبليس 
بمعصية وفعلوهاء أن ذلك من تقدير الله - 
عزو جل - بواسطة إيليس من حيث 
كونه آلة فى ذلك. كما أن وسوسة إبليس 
لهم بالمعصية عن تقدير الله على إبليس 
كذلك بواسطة المزاج الذى ركبه الله 
عليه. فلا يضيف أحدهم الوسوسة إلى 
إبليس؛ فإن ذئك معدود من الشرك الخفى 
بالله - عز وجل - وما رأيت لهذا الخلق 
ذائقا من أهل عصرى إلا القليل؛ وقد قال 
اللّهجعالى: ( + وَآعْبُدُوا أله ولا مُشركُوأ بع 
شيعا 4 ليكن قوله: شيئا 'عامًا" فيشمل 
شرك النفس وإبليس فى العمل””. 

وبناء على ما يذهب إليه أهل السنة 
جملة من أن البارى تعالى هو الخالق للخير 
والشر حيث الحقيقة إلا أنه لا ينسب إليه 
إلا الخيرتادباء كما يوضحه الإمام 
البيجورى: (ت/5١١ه):‏ ومع أن الفعل خيره 
وشره لله فالأدب أن لا ينسب له تعالى إلا 
الحسن؛ فينسب الخير لله والشر 
كسبا؛ وإن كان منسويا لله إيجادا قال 
تمالى: (مَآأصَابَك مِنْ حَسَعَوٍقَينألَِ وآ 


أَصَابَكَ مِن سَيْكَةٍ فَمِن نَّفْسِكَ » (النساء: 0/4 
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المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
أى كسبا كما يفسره قوله تعالى: ط وَمّآ 
أَصَبَكُم ين مُصِيبَة قبا كَسَبت أزديكٌز» 
(الشورى: )1١‏ وأما قوله تعالى: ( كل ين 
عند لَه 4 (التساء: 14) فرج سوع إلى 
الحقيقة". 

على أن هذا لا يلزم منا الرض 
بالمعاصى والكفر تعللا بأن البسارى - 
تمالى - قضى بهما وقدرهما على 
الشخص مع أن الرضا بالكفر كفر 
وبالمعاصى معصية ؛ لأن الكفر والمعاصى 
ومقدرين لله وجهة كونهما مكصييين 
للعبد. فيجب الرضا بهما من الجهة الأولى 


3 


لا الثانية 


إذ أنهم عند وصفهم لشيء ما 
بأنه على الحقيقة فإنما يعنون بذلك أنه 
وجد على وفق الإرادة الشرعية له تبارك 
وتعالى؛ حتى لا يلزم من ذلك وجود ما لم 
يرده تعالى فى كونه. 

وهنا يرد السؤال على أى أساس قسم 
الصوفية خواطرهمة 

لقد درج كثيرممن كتب من مشايخ 
الصوفية على استهلال حديثهم عن 


الخواطر بإيراد”" حديث اللمتين السابق» 


وريما زاد البعض فأورد تعليق الحسن 
البصرى © على هذا الحديث بقوله: "إنما 
هما همان يجولان فى القلب: هم من اللّه؛ 
وهم من العدوء فرحم الله عيدًا وقف عند 
همه. فما كان من الله أمضاه؛ وما كان 
من عدوه جاهده””7". 

وقد ترجح لدينا - كما ألمجنأ غيما 
سيق - أن هذا الحديث هو المنطلق الذى 
انطلق منه القوم إلى تصنيف الخواطر إلى 
أقسام بحسب مصدرها المجازى رغم أنهم 
تهون على أن الخواطر من اللّه تعالى فى 


الحقيقة؟ 


وقد ذهب السهروردى (ت177ه) إلى 


أ يتطلع إلى معرفة اللمتين؛ وتمييز 
الخواطر؛ طالب مريد يتشوف إلى ذلك 
تشوف العطشان إلى الماء؛ لما يعلم من وقنع 
ذلك وخطره فى فلاحه وصلاحه وفساده. 
ويكون ذلك عبد مرادًا بالحظوة بصفو 
اليقين ومبتّح الموقنين. وأكثر الدشوف إلى 
ذلك نلمقربين: ومن أخذ به غى طريقهم. 
ومن أخذ فى طريق الأبرار قد يتشوف إلى 
ذلك بعض التشوف؛ لأن التشوف إليه 


يكون على قدر البمة والطلب؛ والإرادة 


ند مات 


والحظ من الله الكريم. ومن هو فى مقام 
عامة المؤمنين والمسلمين لا يتطلسع إلى 
معرفة اللمتين ولا يهتم بتمييز الخواطر””" 

ومعنى هذا أن عامة المسلمين ليسوا 
فقط غيرقادرين على التمييز بين اللمتين» 
بل لا يهتمون بهذا التمييز أو يتطلعون إليه 
أصلاً. وذلك أن هذا التشوف مرتهن بأمرين: 

الأول: إدراك مدى أهمية هذا التمييز 
فى صلاح الإنسان وفساده 

والثانى: مدى حظ هذا الإنسان من 
كرهم المولى - عز وج 
وإرادته فى طلب تحصيل هذا التمييز 
رابعًا: هل من إمكانية لتمييز بين 
تلك الخواطرة 

شقل الصوفية ببيان سمة كل خاطر 
فذهب البعض إلى إمكانية تحديد مصدر 


ومدى همتم 


الخاطر عن طريق 'ملاحظة جهة وروده 
على القلب””". كما يقول السهروردى 
(ت177ه) غير أنه يرى أن ذلك: "إنما يصح 
لعيد أذاب نفسه بالتقوى والزهد» وتصفى 
وجوده؛ واستقام ظاهره وباطنه؛» فيكون 
قلبه كالمرة المجلوة؛ لا يأتيه الشيطان من 
ناحية إلا ويبصره. فإذا اسود القلب؛ وعلاه 
الرين لا يبصر الشيطان”'" مستدلاً بما 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ --- 
روى عن الرسول # أنه قال: :إن العبد إذا 
أخطا خطيئة نكت فى قلبه نكتة 
سوداء: فإذا نزع واستغفر وتاب صقل 
قلبه؛ وإن عاد زيد فيها حتى تعلو على 
قلبه»””. وهو الران الذى ذكره الله 
تعالى: كلا بن" ران عل لويم ما كاثوأ 
كسِبُونَ 4 (المطففين: 14). 

وقد ذكر الصوفية صفات عامة لكل 
خاطر من هذه الخواطر الأريعة فى محاولة 
منهم تبيان كيفية التعرف على مصدر 
الخاطر من معرفة ما يدعو إليه. فإذا كان 
آلْحْلَاظِر "من قبل الملك فإنما يعلم صدقه 
بموافقة العلمء ولبذا قالوا: كل خاطر لا 
يشهد له ظاهر فهو باطل. وإن كان من 
قبل الشيطان فأكثره يدعو إلى المعاصى. 
وإذا كان من قبل النفس فأكثره يدعو 
إلى اتباع شهوة؛ أو استشعار كبر؛ أو ما 
هو من خصائص أوصاف النفس”". 

ويج مل القاشانى (ت"لا) 
الخصيصة التى تميز كل خاطر من هذه 
الخواطر الأريعة بقوله: 'فالربانى: يعرف 
بالقوة والتسلط وعدم الاندفاع. والملكى: 
هو الباعث على مندوب أو مفروض»؛ وكل 
ما فيه صلاح. والنفسانى: وهو ما فيه حظ 


ست 


جعي 


/ 


هه المجلس الأعلى للشئون الإسلامي 


للنفس. والشيطانى: وهو ما يدعو إلى 
مخالفة الحق""". 

ويفرق الجنيد (ت/195ه) بين مواجس 
النفس ووساوس الشيطان بأن "النفس إذا 

البت بشيء ألحت ... فلا تزال تعاودك - 
ولو بعد حين - حتى تصل إلى مرادهاء 
اللهم إلا أن يدوم صدق المجاهدة ... وأما 
الشيطان إذا دعاك إلى زلة فخالفته بترك 
ذلكء يوسوس بزلة أخرى لأن جميع 
المخالفات له سنواء. وإنما يريد أن يكون 
داعيًا أبدا إلى زلة ماء ولا غرض له فخ 
تخصيص واحد دون واحد”07© 

ويحدد الغزالى (ت0١0ه)‏ أوجها كلاكة 
للتفرقة بين خاطر خير من الله -تعالى - 
أو من الملك: 'أحدها: إن كان مصممًا 
على حالة واحدة فهو من الله تعالى؛ وإن 
كان مترددا فهو من الملك؛ إذ هو بمنزلة 
ناصح. 

والشانى: إن كان عقب اجتهاد منك 
وطاعة؛ فهو من الله تعالى: وإن كان فى 
الفروع والأعمال الظاهرة فهو من الملك فى 
الأكثر؛ إذ المللك لا سبيل له إلى معرفة 
باطن العبد فى قول أكثرهم”"". 


وإذا كان هذا وصفهم نظريًا لما يميز 
كل خاطر. فهل هناك إمكانية للتميز 
العملى بين الخواطرة وهل يقطع قول 
السهروردى - الذى ذهب فيه إلى أن 
التشوف لتمييز اللمتين إنما يكون 
للمقريين ومن سلك طريقهم؛ ومن سلك 
طريق الأبرار فقد يتشوف لذلك بعض 
التشوف - أملاً أمّن هوفى مقام عامة 
المسلمين أن يتطلع إلى معرفة اللمتين 
وتمييز الخواطر8”" 
الاتفاق معقود بين الصوفية "على أن 
أي كان أكله من الحرام لم يفرق بين 
الأنهام والوسواس”' وذلك 'لأن التمييز 
ييتهوكناإنما يقع بدقيق النظر فى 
الأحكام: وكمال العلم بالحلال 
والحرام”9 

بل لقد ذهب الشيخ أبو على الدقاق 
(ت ق4ه) إلى القول بأن "من كان قوته 
معلومًا لم يفرق بين الإلبام والوسواس”97 
إلا أن السهروردى اعترض على هذا 
الإطلاق؛ وقيده بقوله "إن من المعلوم: مأ 
يقسمه الحق - سبحانه وتعالى - لعيد 


بإذن يسبق إليه فى الأخذ منه والتقوت به. 
ومثل هذا المعلوم لا يحجب عن تمييز 
الخواطر. إنما ذلك يقال فى حق ممن دخل 


للست 


فى معلوم باختيار منه وإيثار؛ لأنه ينح 
لموضع اختياره. والذى آشرنا إليه منسلخ 
من إرادته فلا يحجبه المعلوم 9" 

إذن فمن تحرى الحلال فى مأكله 
وملبسه؛ وتورع عن البجوم والدخول ضى 
معلوم باختياره وانتظر الإذن من الحق 
سيحانه؛ وجاهد نفسه حتى سكنت عنها 
هواجسهاء هو من يملك القدرة العملية 
على التمييز بين الخواطرء ولكن هذا 
الامتلاك على الحقيقة يتفأوت بحسب: 
البمة؛ والطلب؛ والإرادة والحظ من الله 
الكريم 

فإذا لم يكحن أمل آحاد النِاس" 
مقطوعًا من القدرة على تمييز خواطرة؛ 
لأن مدار الأمرليس على فقد عامة 
المسلمين لإمكانية التمييز بين الخواطر أو 
أهليتهم لذلك: بل على إدراكهم لأهميته 
فى صلاح انقسهم أو فسادها وشقلهم 
التفس بالتحرى قبل إمضاء الخاطر أو 
الإحجام عنه. 

ولكن ما أسباب الاشتباه فى 
الخواطرة 

القد حدد السهروردى (ت5137همل) 
أسيابًا أربعة للاشتباه فى الخاطر لا 


خامس لبا عنده؛ وهى: "إما ضعف اليقين: 


موسوعة التصوف الإسلامى 
أو قلة العلم بمعرفة صفات النفس 
وأخلاقهاء أو متابعة البوى بخرم قواعد 
التقوى:؛ أو محبة الدنيا؛ جاهها ومالها 
وطلب الرفعة والمنزلة عند الناس. فمن 
عصم عن هذه الأربعة يفرق بين لمة الملك 
ولمة الشيطان. ومن ابتلى بها لا يعلمها ولا 
يطلبها. وانكشاف بعض انخواطر دون 
بعض لوجود بعض هذه الأربعة دون البعض. 
وأقوم الناس بتمييز الخواطر أقومهم 
بمعرفة النفس؛ ومعرغتها صعبة الملال؛ لا 
تَكَكَادٍ تتيسر إلا بعد الاستقصاء فى الزهد 


والتقوى”"2. 


إذا كان الأمر مرتهئا بمعرفة المرء 
بمدى أهمية الأمر؛ لأن الشيطان ما نال 
ممن نال منهم إلا من قبل أهواء أنفسهم» 
ولولا ذلك لازدادوا قربًا بوسوسة الشيطان! 
ذلك آنه كلما دعاهم إلى المعصية عصوه 
طاعة لله”” فهو مرتهن كذلك بهمته 
وبمدى رضاه عن نفسه حتى إن أبن عجيبة 


(ت1755ه) يرجع السبب فى بقاء العيوب 


البشرية فى الإنسان إلى: "الققلة عن 
البحث عنهاء وسيب الغفلة عنها هو الرضا 


عن النفس إذ لو أساء ظنه بها بحث عن 


م 


العملى هب القاشانى 
(تة”/اه) إلى أن مضمون الخاطر إن وزن 
بميزان الشرع: فكل ما فيه قربة إلى اللّه 
تعالى صار من الأونين: (خاطر الملك أو 
الحق)» وكل ما في اهة أو مخالفة 
شرع الله فهو من الآخرين: (خاطر النفس 
أو العدو)؛ أما المباحات فقد اشتبه فيها: 
فما كان منها مخالفا لبوى النفس فهو من 
الأولين؛ وما كان منها مواففًا لبوي: 
النفس فهو من الآخرين. مقررًا أل 
الصادق؛ الحاضر مع الحق؛ الصافي 
القلب يسهل عليه التفرقة بينهما بتوفيق 
الله لو40ك, 

وهو يتفق فى هذ! مع السهروردى الذى 
يقرر أن: "مسن قصر 
الزهد؛ وتطلع إلى تمييز انخواطر: يزن 
الخاطر أولاً بميزان الشرع: ضما كان من 
ذلك تفلا أو طرضةا 


ن درك حقائق 


ضيه؛ وما كان من 


ذلك حرامًا أو مكروما ينفيه؛ فإن أستوى 
الخاطران فى نظر العلم ينفذ أقريهما إلى 
محالم 


ة هوى النفسء؛ فَإن النفس قد 


يكون لبا هوى كامن فى أحدهماء 
والغائب من شأن إل 
والركون إلى الدون ”1 

ويرى الإمام الفزالى (ت500ه)- 
قبلهما - أن السبيل إلى التفرقة بين خاطر 
الخير وخاطر الشر 


نفس الاعوجساج 


تعرضه على الشرع؛ فإن وافق جنسه فهو 
خير؛ وان 
بشبهة فهو شرء فإن لم يبين لك بهذا 


ألليكّذإن؛ فاعرضه على الاقتداء بالصالحين 


أن بالضد: إما برخصة أو 


:هإن كان فيه اقتدازهم فهو خير؛ وإلا فهو 
شر ون لم يبين لك بهذا الميزان فاعرضه 
على النفس والبوى» فإن كان مما تميل 
إليه النفس ميل طبع لا ميل رجاء إلى الله 
تعالى فهو شر”*. 


وعلى هذا فلدى كل إنسان الميزان 
الذى يزن به خواطره - متى أدرك أهميتها 


فى صلاح أو فساد شأنه كله - به يعرف 


متى يمضى الخاطر ومتى ينفيه: فكل ما 
فيه إلى الله قربى يمضيه؛ وما سواه ينفيه. 
نعم هذا ميزان عام وإجمالى لوزن 


الخواطر والتمييز بينها؛ ولكن مشايخ 


-- 


الصوفية بينوا المميزات الأساسية لكل 
خاطر منها لمسن أراد أن يسلك سبيل 
المتحققين بحقيقة الزهد ؛ حتى تتجلى 


مرآة قلبه من الشوائب 
بمصقل الزهد والتقوى والذكر. 
وإذا كان اللولى - عزوجل - قد 


وهب العيد القدرة على تمييز خواطره» 


الطبيعية الجسمانية 


وأهلّه لذلك- 
بتفاوت الأشخاص على الحقيقة 
بحسب مجاهداتهم؛ ونصيب كل منهم 
المولى الكريم 
العبد تجاه الخواطر الواردة عليهة 


وإن كانت هذه القدرة 


تتفاوت ب 


- فقسا واجبا 


واجب الصوفى إزاء خواطرة: 

ذهب المحاسبى (ت؟4؟ه) إلى أن على 
العبد واجبّ “التثبت بالعلم الدالٌ على 
الخطرات: حتى يستدل فيعلم من أى 
الوجوه الخطرةٌ حين تعرض: فيجعل 
الكتاب والسنة دليله. فإن لم يتثبت بعقله 
ويجعل العلم دليله لم يبصر ما يضره مما 
*”* والتثبت عنده: حبس النفس قبل 
الفعل: وترك العجلة؛ وهو الصير قبل 
الفمل. جازمًا بأن العبد لن يميز بين 


الخواطر "إلا بالعلم والتثبت بالعقل””67 


يتقعه' 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسحمه 
كن لقن ذهب إ[ان أن ساحي الاين 
عجز عن تبين خاطره أيدعوه إلى ما أحب 
الله - عزوجل - أو إلى ما يكره وقف 
تثبت ابتداء»؛ أو يشهد العللم له بأحد 


و1 


أو ينفى. وهو فى فمسحة 
حتى يتبين بالنظر بقلبه؛ أو بسؤال العلماء 


إن كان مما لا يبلفه علمه””. 


الأمرين: 


ولذا عدّ أقوى الخلق رعاية لحقوق الله 
- عزوجل - همأهل الرعاية' عند 
الخطرات بعد اعتقاد حمل حقوق الله - 
عث ركبجل- ولا يخطر بقلبه خطرة من 
مال قلبه إلا جعل الكتاب والسنة دليلين 
عليه ”7 

وهذا الواجب مما ينص عليه سائر 
الصوفية بلا استشاء بين من هو فى بداية 
الطريق أو منتهاه يقول أبو حفص الحداد 
(ت ق7ه): "إن السبيل إلى عد المريد فى 
ديوان الرجال الذين صدقوا ما عاهدوا الله 
عليه هودوام وزن أفعاله؛ وأحواله 
بالكتاب والسنة؛ واتهام خواطره”””. وأما 
أبو سليمان الدارانئى (ت0١1ه)‏ فيقول: 
"ريما تتكت الحقيقة قلبى أريعين يوم فَلاً 


آذن لبا أن تدخل قلبى إلا بشاهدين من 


هم 
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الكتاب والسنة 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ردم 


ونذا فعلى العبد تجاه خواطره واجب 


(أ) التفقه فى الكتاب والسنة تقول 
الجنيد سيد الطائفة (ت1917ه): "الطرق 


كلها مسدودة على الخلق إلا من اقتفى 
أثر الرسول ي”””. وقوله: "من لم يحفظ 
القرآن؛ ولم يكتب الحديث لا يقتدى به 
فى هذا الأمر؛ لأن علمنا هذا مقيد 
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بالكتاب والسنة 
كم التثبت أو التوقف قبل الم 

حتى يتبين له أيدعوه الخاطر إلى ما يحل 
ال مولى - عزوجل- أو إلى مايكرة 
تعال 


لى. ثم هو بعد ذلك فى مهلة وفسحة من 


الوقت إلى أن يتبين المدعوة سواء 
أكان ذلك: بالنظر بقلبه. أو عن طريق 
سؤال أحد العلماء. 

وهذا التوقف ليس رايا خاصًا 
بالمحامسبى: فالمكى (ت1875ه) يقول: 
"واعلم أن حكم الله فيما اشتبه من الأمور 
الإمساك والوقوف؛ وأن لا يقدم العبد على 
ذلك بعقد ولا عزم: إن كان من أعمال 


القلوب: ولا يمضى ذلك بقعل ولا مسعى» 


إن كان من عمل الجوارح. بل يقف ويوقف 
الأمر حتى يتبين له. وهو صورة الورع؛ لأن 
الورع هو: الجبن والتأخر عن الإقدام على 
المشكلات وعنن البجوم فى الشب 


بقول: ولا بفعل؛ ولا بعقد حتى تتكشف 


أت: لا 


بغامض العلم لقموضها وتدقيق معرفة 
المعانى لدقتها وخفاتها©. 

ويقرر الفزالى (ت0500ه) أيضًا أن 
"أصل العبادة وملاكها الورع: والورع 
أصله النظر البالغ فى كل شيء. والبحث 
البكل عند كل شيء هو بصدده من: 
أككل؛ وشرب؛ ولبس؛ وكلام؛ وفمل. 
كان الرجل مستعجلاً فى الأمور غير 


متسأن متثبت؛ متبين؛ لم يقع منه نظر 


وتوقف فى الأمور كما يجب ... فإنه يقع 
فى الحرام والشبهة ... وأى خيرفى عبادة 
بلاورءة” 

وهنا يرد السؤال: ما الأساس فى 
قولبم بالتوقف؟ 

لعل هذا التوقف والتثبت منطلق من 


فهم الصوفية لحديث رسول الله 3: «فإذا 
رأيت شحًا مطاعاء وهوى متبعاء وإعجاب 
بل ذى رأى برأيه فعليك بخاصة نفسك»: 


مد 


ويعقب المكى على هذا الخبرقا: لمع 
ينقصه بوجود رأيه مما رآه من الأمر؛ لأنه 
نتيجة عقله؛ وثمرة شفهمه. وإئما نقصه 
بنظره إليه وإدلاله به دون سبق نظره إلى 
من أراهء وبنور هداه؛ وإيثار رأيه على رأى 
من هو أعلم منه؛ أو بأن يزرى على رأى 
غيره افتخارًا برأيه”' من لم يتوقف عند 
الشبهات وأقدم عليها كان متبمًا لبواه 
معجبًا برأيه. وهذا الفهم لمعنى حديث 
رسول الله السابق يجد ما يؤيده قيما 
يرويه ابن مسعود عنه صلى الله عليه 
وسلم: «أنتم اليوم فى زمان خيركم فيه 
المسارع: وسيأتى عليكم زمان خيركم 
فيه المتأنى:”” 


إن الشمع وَالْبَصَرَواا 
مَسَعُولاً »4 (الإسراء: 7؟) فيذهب 
المكى: إلى أن "الإقدام على الأمور مما لم 
ينكشف للأسماع؛ ولم يظهر للأبصارء 
فإن القلبوب تسأل عن عقود سوء الظن 
بهاء والقطع بظاهر الأمر عليهاء وهو 
معنى قول الله تعالى. شَمْوٌ ما لم يبن علمه؛ 
حقيقة الملم السمع والمشاهدة فلذلك 


موسوعة التصوف الإسلامى 
اك 2 أوكيلك 


قال: و إن آلسَمْعَ وَالمَصَرٌَوَالْفُوَادَ كل وليك 

كن عَنْهُ مَسَكُولاً ع » وكذلك قال زسول 
الله 35: 'إياكم والظن. فإن الظن أكذب 
الحديث؛ فمن اشتبه عليه الأمر فقطع به 
فهو متبع للهوى. ومن تفرس فى فعل؛ أو 
أمر غاب عنه حقيقته؛ فأخبربه؛ وأظهره 


على صاحبه فقد أساء””7". 
وهكذا جاءت الدراسة الصوفية 
الموضوع الخواطر يقترن فيها الجانب 


المعرضى بالجانب السلوكي؛ إذ الخاطر 
يتمهم هو المدار الذى تدور عليه مراحل 
الفعل النفسية لكونه أولى مراحلها؛ وقد 
:زتبو! على معرغة جهته واجباتي: وشرطوا 
لتمييزه شروطًاء وأوجبوا التوقف عن 
إمضائه حتى يتبين المرء مواذقته للكتاب 
والسنة؛ فالنظرة الصوفية بطبيعتها لا تففل 
البعد السلوكى؛ والأخلاقى فى دراستها 
لفكرة ماء وهذا ما يتضح فى دراستهم 
لموضوع الخاطرء واستقصاء ذلك البعد فى 
ثنايا كتبهم. 

ولعل هذا هو ما ميز الدراسة الصوفية 
عن مثيلتها الاعتزالية للموضوع ذاته حيث 
لم تلتفت الآخيرة إلى البعد الأخلاقى 
للخاطر؛ وائيناء السلوك الإنسانى على 


ا 


0-6 


-_- ' المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
المعرفة بحقيقته؛ بل جاء القول فيه عندهم انفصال التكليف العقلى عن التكليذ 
كضرورة اقتضاها ذهابهم إلى جواز السمعى 


أ.د/ مها سمير محمد 


300 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ بم 
البوامش: 


)١(‏ أبن فارس- مقاييس اللفة يقول : الخاء والطاء والراء أصلان أحدهما: القدر والمكاتة 


انى: اضطراب وحركة 
فالأول: قوليم لنظير الشيء خطيره.. والأمبل الآخر: قوليم خطر البعير يذتبه خطرانا وخطر ببالى كذا خطرا وذلك 
أن يمر بقليه يسرعة لا تبث فيها ولا يط 194/7. 


() الزبيدى: تاج العروس140/7؛ الفيروزبادى: القاموس المحيط 1/؟7- 77؛ المعجم الوسيط: 749/١‏ 
(؟) الزمخشرى؛ أساس البلاغة: 110 

(4) مجمع اللغة العربية المعجم الوسيط١/1817.‏ 

(0) ابن منظور: لسان العرب 1158/7 


(7) أخرجه البخارى؛ كتاب الأذان- باب فضل التاذين. 


() أخرجه الترمذى, كتاب كاب تفسيرٍ | 
(4) الزييدى: تاج العروسة/7”: ومقابيس اللغة ١157/0‏ ابن متظور: لسان العرب 1/4/8 
(4) الزييدى: تاج المروس؟/185. 

74 مجمع اللفة العريية:‎ )٠١( 

)١١(‏ القشيرى : الرسالة القشيرية - سلوك المريدين: 34ت 

)1١(‏ مجمع اللغة العر: 
(؟1) القشيرى ؛ الرسالة القشيرية: 119 

(14) الغزالى: روضة الطالبين وعمدة السانكين: /. 


3 


(15) القاشائى: تطائف الإعلام فى إشارات أهل الإليام: 1155/1- 14١‏ 

(11) ابن عجيبة: إيقاظ البمم فى شرح الحكم: 14. 

1١ أبو سعيد الخراز: كتاب الصدق 9؟-‎ )1١( 

(1) انظره بتحقيق الأستاذ الدكتور حامد طاهر : نشر البيثة المصرية للكتاب» 8١٠1م‏ 

(15) البجويرى: كشف المحجؤب 751/1 

.46 -44 المحاسيى: الرعاية لحقوق الله‎ )٠١( 

(11) التهانوى: كشف اصطلاحات الفنون 75/١‏ 

(17) المحاسبى الرعاية: 44: والحديث أورده أبو نعيم فى الحلية خبرا عن النبى 6 أنه قال:؟إذا أحب الله عبدا جعل له 
واعظا من نفسه وزاجرا من قلبه يأمره وينهاه: ١1/1؟.‏ 

(؟0) التهانوى: كشاف اصطلاحات الفنون؟/؟5.. 

(14)التهانوى: كشاف اصطلاحات الفنون؟/؟5. 

(70)العلوسى: اللمع: 417 


(1))القشيرى: الرسالة: ص174. ولم يذكر القشيرى ضمن تقسيمه هذا الخاطر الإلبى ود التعرف عليه 


كك المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(9؟) القاشانى: معجم اصطلاحات الصوفية: من/1/7 (يتصرف). 
(48) القشيرى: الرسالة ص١‏ 17 

(5؟) الغزائى: روضة إلطا: 
(-؟)السهروره 
(41) المكى: قوت القلوب ج١اص774؛‏ والجيلانى: الغنية جاص ٠١١‏ 
(71) السهروردى: عوارف المعارف ص6١4.‏ 


(5) السابق. 


0555-5 


تموارف المعارف: ص؟١4:‏ القاشانى: معجم اصطلاحات الصوفية: ص/ا19. 


(54) السابق.. 


(0؟) الحديث رواه الإمام أحمد بن حنبل فى مسندهء والترمذى فى سننه؛ والنسا: 


» وابن ماجهء وابن حبان طى 
صحيحه؛ والحاكم فى مستدركه؛ والبيهقى فى شعب الإيمان عن أبى هريرة #: وقال عنه الإمام السيوطى: 
حديث صعيح. انظر الجامع الصغير ١‏ ص 4ه 

(57) القشيرى: الرسالة ص114. ولم بذكر التشيري مَبِمّةإقسيمه هذا الخاطر الإلبى. وكيفية التمرف عليه؛ فهل 


هذا !. 


آرة منه إلى خصوصية انخاطر الإلبىء وأن هتيل كب ه/إمارة صحته للمخطر بباله وأنه يباين سائز الخواطر 
بحيث لا يكن بحال من الأحوال أن يختلط بها" 
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اشانى: معجم أصطلاحات الصوفية صِنْ)1!آتَطَبوق تك -التهانوى: كشاف إصطلاحات الفنون ج١ص؟1:‏ 
وكذلك لابن عباد : بتقصيل ما فى المفاخر العلية ص97١‏ -/16. 


١ > 


رى: الرسالة ص١/1.‏ ويبدو أن هذا مما اتفق عليه مشايخ الصوفية؛ لأن السهروردى عند تعرضه لذكر 


الاختلاف بين هواجس النفس ووم.اوس انشيطان؛ يصدر الحديث بصبيفة الجمع 'وفرقوا بين ..." ثم يسوق قول 
الجنيد مختصرًا. عوارف المعارف ص 17١‏ 
(55) الغزالى: روه 


(-4) السهروردى: عوارف المعارف ص45 


الطالبين ص 80. 


(81) القشيرى: الرسالة ص١7١.‏ والسهروردى: عوارف الممارف ص؟١؛,‏ ولذا ذهب الجنيد إلى أنه 'بصفاء المطعم و! 
وا مسكن يصلح الأمر كله" (اللمع: ص14). 

(45) د/عبد الحليم محمود : هامش )١(‏ ص١٠‏ (من تحقيقه للرسالة القشيرية) 

(41) القشيرى: الرسائة ص١16:‏ والسهروردى: عوارف المعارف صن ؟١4.‏ 

(44) السهروردى: عوارف المعارف صن15]- . -47. 


(46) السهروردى: عوارف المعارف من؟41 


(41) المحاسبى: الرعاية لحقوق الله ص/0! بتصرف, 
(89) ابن عجيبة: إيقاظ البعم صن4١1.‏ 


(44) القاشانى: معجم اصطلاحات الصوفية ص197- 18 بتصرفء 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ تم 


(45) السهرورد ى: عوارف المعارف ص 47١‏ 
00 الغزالى: روضة الطالبين صة. 

(01) المحاسبى: الرعاية ص80 

(07) السابق ص66. 

(65) السابق ص4م. 

(06) السابق ص/21. 

(00) التشيرى: الرسالة ص؟7/. 

(00) السابق صن77, والطوسى: اللمع ص4١‏ 
(/0) القشيرى صخل 

(04) السابق ص80 

(05) المكى: القوت جاص1307 

(10) الفزالى: روضة الطالبين صة. 

(01) المكى: القوت جاصض177- 154 


والخبر رواء الإمام البيهقى عن ابى ثملبة الِشني أنه سَالزسول الله 8 عن قوله تعالى: ( لا يَصُرُكُم من صل إِذا 


آَهْتَدَيْثمَ 4 فقال: «ائتمروا بالمعروف؛ وتناهوا عن المنكر حتى إذا رأيت شحًا مطاماء وهوى متبمّاء ودنيا مؤثرة, 
وإعجاب كل ذى رأى برأيه» ورأيت أمرًا لا يدان لك يه؛ فعليك بانخواص» وضى رواية أخرى: «فمليك بنفسك ودع أمر 
العامة» شعب الإيمان 85/5: 44 

(55) السابق 3151//1. 


والخبر المروى هنا عن ابن مسعود 4# ورد بمعناه فى الحلية والشعب منسويًا لمطرف بن عبد الله. قال أتى على الناس 


خيرهم فى دينهم المتأنئ. شعب الإيمان 00/7 7؛ وحلية 


زمان خيرهم فى دينهم المتسارع وسيأتى على الناس زء 
الأولياء 708/7 


(5) المكى: قوت القلوب ١/175114ء‏ والحديث رواه الإمام البخارى عن أبى هريرة 2 فى صحيحه 495/1١‏ 


-١‏ أبو سعيد الخزاز: كتاب الصدق- تحقيق: فضيلة الشيخ/ عبد الحليم محمود - الناشر: دار المعارف - لقا 


"- السهروردى: عوارف المعارف - مكتبة وهبة - دث. 


*- الشعرانى: الكوكب الشاهق فى الغرق بين المريد الصادق وغير ال قيق أد/ حسن الشرقاوى -دار 
المعارف - القاهرة 1551م. 
؛- الطوسى: اللمع -- تحقيق: فضيلة الشيخ عبد الحليم محمود؛ و!/ طه عبد الباقى سرور - دار الكتب الحديثة 


بمصدر - ومكتبة المثنى ببغداد - ل1740ى/1570م 


0- أبن عجيبة انبعم فى شرح الحكم - مراجعة محمد أحمد حسب الله - ط دأر المعارف - القاهرة. 

.-١‏ الغزالى: روضة الطائبين - ضمن مجموعة رسائل الإمام - ط دار المكتب العلمية 55م 

7- القاشانى: معجم اصطلاحات الصوفية - تحقيق سعيد عبد الفتاح - ط البيئة العامة للكتاب. 

- القشيرى: الرسالة القشيرية - تحقيق فضيلة الإمام عبد الحليم محمود؛ ود/ محمود بن الشريف - ط دار 
المعارف القاهرة. 


4- المحاسبى: الرعاية لحقوق الله - تحقيق: فضيلة الإمنام/ حب الحليم محمود - ط دار الممارف - القاهرة. 

م116٠‎ - المكى: قوت القلوب - مراجعة: سعيد نسيب مِلْكائا ادام صادر - بيروت‎ -٠١ 

- البرجويرى: كشف المحجوب - ترجمة وتمليق أد / إِسَكَد" عبد البادى قنديل - المجلس الأعلى للشئون الإسلامية‎ -١١ 
القاهرة 154ه/1/4ةام.‎ 


.-١‏ التهانوي: كشاف اصطلاحات الفنون - مراجمة آ/احمد حسن بسبح - منشورات على بيضون - دار الكتب 
العلمية - بيروت - الطيعة الأولى /14ام. 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حس 


الغوانق 


المدلول والانتشار: 

تكتب بالكاف فيقال خوان ك 
وبالقاف كما من 
الباحثين أنها فارء - 
بال ى البيت: وإن كانت بالقاف 


فيقال خونقاه فهى الموضع الذى يأكل فيه 
الملك"". وإلى هذا انتهى الباحورل. 
عمومًا ؛ ولكنى وجدت ياقوثًا فى محم 
البلدان يقول (الخانقة بعد الألف نون 
مكسورة وقاف تأنيه 
الكرامية بالبيت المقدس)”" وجمعها 


محمد بن راضع السلامى أبو المعالى (4/الا 


الخانق وهو متعبد 


ه) صاحب كتاب (الوفيات) على خوانئق 
عند ترجمته لبعض الأعيان'" وقد تتبعت 
الكلمة فى بعض المعاجم فوجدت صاحب 
الجيم يقول: (الخانق: خانق الغدير حيث 
تضايق من الجبال)'' ثم وجدت الفيروز 


آبادى فآلفيته يذكر أن الخانق الشّعب 


الضيق و الزقاق”” فترجح بهذا كونها 
ة وأن المينى الذى أطلق 


ليه فيما بعد خاذقاه أو خانق يتسم أحيائًا 


عريية الأصل خا 


بالضيق:؛ وأنه يُقَصّد منه حصر القائمين 
به والتضييق عليهم لتآديبهم وترييتهم» 
ذلك فإن العرب سموا بها بعسض 
الماع فقد أطلقت على مكان ببلاد 
كبيجن الميزارة أبى عامر. 

وخائقين وخانقون بلد بسواد بغداد لأن 
النعمان خنق به عدى بن زيد حتى قتله» 
وهى موضع آخر بالكوفة. 

إذن مادة الكلسة ومدلولاتها المعنوية 
من الضيق والقلادة أو الحبل الخانق»وأخن 
بخناقه أى لف يديه حول رقيته تضييقًا 
هليه وحيسنًا لنفسه إلى غير ذلك؛ كلها 
معان مقصودة من وراء الانقطاع والتجرد» 
ولولا آصالتها ما سمى العرب بها مواضع 


محددة؛ لأن الدسميات تلك سبقت معرفة 


عيوب 


م 
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العرب بالفارسية» تلك المعرفة التى نمست 
مع الفتح الإسلامى وبعد ترجمة 
الكحتب الفارسسية فى الدولة الأموية 
والعباسية. 

وكل هذه الدلائل ترجح كونها عربية 
أصلاء ولا يمنع أن تحكون الفارسية هى 
التى نقلتها من لفة الضاد وأطلقتها لديها 
على بعض الأماكن أيضاء وأعطت لها 
النهاية الخاصة بهاء فقالوا: خانقاه يدلاً 
من خائق؛ ونظرًا لسبق الفرس فى بناء 
تلك الدور فقد توهم الباحثون أن اللفظة 
فارسية وما هى فى الأصل كذلك؛ وَبَحَمَن 
نقر بالسبق الزمنى ضى البناء؛ وإن تحقق 
ذلك على أيدى غير ١|‏ 
وجد فى البلاد الإسلامية خوانق وأماكن 
قبل ظهور رجال الطريق ؛ وأول من 


أقامها هم الكرامية أتباع محمد بن 


فية فإنه 3 


للعباد 


كرام (155ه ): وبصرف النظر عن 
نزعتهم التشبيمية التى كفروا بسييها 
فإنهم قد اتصفو بالزهد والتقى والعصبية 
والذل والحكدية؛ وأنشأوا لمسلكهم هذا 


أكبر عدد من الخوا 


ران وما وراء 


شأوا بعضها ببيت اللقدس» 
وبالقسط يولم 


ولم يخطر ببال الصوفية فى القرن 


الث الوجرى أن يتجهوا نحو تسمية بيوت 
خلوتهم بالخوائق وإنما اكتفوا بنسمية 
الموجود منها بالرياط» وما أن جاء القرن 
الرابع حتى أحدث هؤلاء لأنفسهم دورًا 
بهذا الاسم كما ذكر المقريزى: يقول 
(والخوانك حدثت فى الإسلام فى حدود 
الأربعمائة من سنى البجرة وجعلت لتخلى 
المُسلفية لعبادة الله تعالى) 29 

ومع أنها بدأت فى القرن المشار إليه إلا 
أنها كالزوايا والريط الخاصة بالصوفية 
ظلت محدودة حتى جاء القرن السادس 
فأخذت تنتشر بصورة ملحوظة:؛ ولقد أرخ 
المقريزى لواحد وعشرين خانقا فى القاهرة 
وضواحيها يبدأ أقدمها - وهو خانقاه 
المصلاحية أو سعيد السعداء - بتاريخ 


010 ه) وظلت 


نى طوال القرنين السابع 
والشامن البجريين: فشيد خانقاه 
البندقدارية (745 ه) وطيبرس .7١7(‏ ه) 


وبيبرس (9١17ه)‏ وأرسلان (717..ه) 


لالت 


والجاولية (لاثلا )والمهندارية 


وسرياقوس (10/اه ) وبكت ام 7/30 
ه) وبشناك وقوصون (777 ه) وطغاى 
(44/اه) وأم أتوك (44/اه) والجيبفا 
(1750ه) وشيخو (47/اه) و الظاهرية 
(185ه) ويونس (41/ام) وابن غراب 
(807 ه) وغيرها 

وفى دمشق أسس خانقاه دويرة أحمد 
(0+ ه)والسمي اطية (4015 ( 
والطواوي 


والنجمية والأسدية070ه) والخاتونية 


ية (0404 ه) والقصر (/01ه) 


(010 ه) والحسيامية (080 ه) والقط 

(؟55 ه) والروزنهارية (1170ه) والشبلية 
(775ه) والأندلسية (140ه) والشنباسية 
(100ه) والمجاهدية (105 ه) و الشهابية 
(770ه) والنجيبية (711 ه) و العزية 
(550 ه) والكججانية (١1لاهه)‏ 
واليونسية (50/اه) و النهرية (94/اه) 
(57ه) والتحاء 


والياسطن ية (7>اله) 
إلى غير ذلك فى بلاد انشام كلها. 
ونلاحظ أن القرنين السادس والسابع 


حظيًا بأكبر نصيب من إقامة الخانقاوات 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ > 
أ فى مصر أو فى الشام؛ وكانت 
يجاتنب كرتي ] قنك اويا لمخم ةذ 
التشديد عما هو عليه الحال فى الزوايا 
والريط فحتى سنة 1١778(‏ ه) وجدت لجنة 
قامت بفحص خانقاه السميساطية المبنية 
(405ه) فوجدت بها اثنين وثلاثين حجرة 
علوية وسفلية مع ما اعتورها من تغير؛ 
واعتبرت خانقاه ركن الدين بيبرس 
الجاث نكير المنصورى المتوفى (105ه) 


انا وأوسعها 


من أجل خا 


مقداار) وأتقنها صنعة: وتحرى هذا الملك 


اهرة 


البووع في بنائها قلم يتمسف أو يْسخٍ 
أحداء أو يغتصب شيئًا دخل فى تشييدها» 
دة دور وهدمها واستخدم 
أنقاضهاء ووجد كنرً! نفيسًا من الرخام 
فرخم به الخائقاه؛ ويلغت مساحتها مع 
الرباط والقبة نحو فدان وثلث. 

ولو تتبعنا غي 
لوجدنا جمال !! 
فقد وصف المقريزى خانقاه بكتمر التى 


0ه ينها جناهن أجل هران 


ذلك من الخانقاوات 


ارة وإبداعها سمة غالية» 


الديار: ولما خُرِبت بعد محنة سنة (8057 ه) 


-ه/8- 


5-5 0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


وما أصاب مصر فيها من المجاعة تمزق مما 
فى الخانقاه مسن الفرش»؛ وضاعت آلات 
النحعاس والكتب والريعسات والقناديل 
النحاس المذهب وغير ذلك من الأمتعة 
والنفائس الملوكية: وأضفوا على خانقاء 
طفاى (744 ه) وأم أنوك (144ه) صفات 
ان؛ ونظرًا لسعة 


خانقاه شيهو (07!ه) ودقة عمارته فقد 


أهة 


الجمال وا( 


أربى على كل عمارة موقوفة يديار مصر» 
ولما نزل إبراهيم الخيارى فى القرن الحاد 
ى عشر بخانقاه الباسطية المشيدة سلنة 
(857ه) أعجب كثيزا بحدائقها وَبْحُسِن 
بناتها وهندستها. 

ولم تكن سعة اليد مة 


المبانى بل شملت الأوقاف الخا 


رة على 
0 
قا ملك الناصر صلاح الدين أوقف على 
الخائقاه الذى حمل اسمه واسم سعيد 
لمعا 
الفيل. وقي 


دهمرو من البهنساوية؛ كمأ أوقف بيبرس 


تان الحبانية بجوار بركة 


ارية الشراب بالقاهرة. وناحية 


عدة ضياع تلخانقاه المسمى باسمه منها ما 


بدمشق وحماه؛ وهنية المخلص بالجيزة من 


أرض مصرء وبالصعيد والوجه البحرى»؛ 
والريع والقيسارية بالقاهرة» وأيضًا فقد 
أوقفت أم أنوك على الخائقاه الذى شيدته 
أوقافًا كشيرة» وتتبع سعة الخانقاوات 
وكثرة أوقافها زيادة عدد الفقراء 
والصوفية الذين يحلون بها وزيادة 


مقررات ام خ والمريدين ورواتبهم من 


المأكل والمشرب والملبس والحلوى؛ وكل 


ذلك كان يحدد فى 


4 لوقف ؛ ومن 
الضرورى أن يتتاسب المقيمون مسع 


إأبحكانات الخانقاوات 


. 0ك 
احة ووقفا ء 


ونادرابها يكون الخانقاه مقصورًا على 
مجرد الزيارة وتلاوة بُعسض الوظسائف 
ب» مثل خا 


أخذ طابع المدرسة بأ 


الصوفية فحس بتو افق 
اتذتها وطلابهسا 


أكثر من الصبفة التجردية للمنقطمين. 


على أننا قبل أن نرحل من نقطة 
الأوقاف والرواتتب نسجل أنها س يبد 
ركون بمض النفوس إليها حتى إذا ما 


أصابها النقص ثار الثائرون مثلما حدث 


زمن ولاية الأمير يلبغا السالمى ناظر خانقاه 


بيسبرن عام (1/51ه) إذ أراد 


أن يعمل 


لالت 


بشرط الواقذ 
بندا بندا وأحيط الجميع بذلك؛ واستشار 
السالمى القضاة» فأفتوا بالعمل على نحو 


ما اشترط الواقف لكن هذا لم يُرض 


نصًا. فأخرج الوثيقة وقرأها 


الستين الذين أخرجوا من الخانقاه. وخاصة 
من انتدب للحديث عنهم؛ وهما زين الدين 
أبو ب القمنى؛ وش 
العبادى الحنفى. مما 


أب الدين أحمد 

ان سبيًا فى 

الأخير وضريه بالعصا تحت رجليه؛ ولم 
ج إلا بشفاعة شيخ الإسلام فيه, 


وكانت المحنة فى ثامن عشرة من رج 


(55/اه)؛ وأيضًا فإن تلك الرواتب أطمنحت 
ضهاف النفوس حيدُ التتسبفاز 


والأساحفة فأقبلوا عا 


خانقاه 5 


طممًا فى معلومه ورواتبه لا فى التنفع 
الروحى وثماره. 
وقد كانت أبرز مهمة أنشئت من 


أجلها الخانقاوات: هى الخاصة بالتربية 
العلمية والسلوكية للمقيمين عامة 
والصوفية والفقراء خاصة: ويجب أن نضع 
فى اعتبارنا الفكرة السابقة؛ وهى 


الانتشار الواسع لدور الانقطاع؛ شى الم 


موسوعة التصوف الإسلامى 
السادس وما بعدم؛ وهو نفسه 
الأقطاب مثل: الجيلانى والقنائى: 


والرفاعىء والشاذلى؛ والبدوى: 


والدسوقى؛ و هؤلاء جددوا تلمرة ١‏ 
قوة التصوف العلمية والأدبية» وبالذ 
لنقطتنا مركز البحث؛» فإن الخنقاوات 
ين لبا واققوها أكبر الأفذاذ 

العلماء م انوا صوفية أو لبم ميول 
روحية؛ وعهدوا إليهم بالتدريس ذيها؛ وهو 
1 عق تقدما علميًا لدى جمهور 
امتْقَكلمِينَ والمستمعين لبذه الحلقات: كما 
أنه ينقي إلجو فى الخانقاه مما يمكن أن 
يعلق بها من بدع أو مغالاة. وهذه حقيقة 
لم بسبيها كثير من الخانقاوات. ولم 


يتعرض مشايخها أوسا 


نوها إلى 
الانتقادات التسى وجهت إلى الزوايا؛ إذا 
استقنيا خانقاه اليونسية فهى كزواياهم 


ذلك طائة 


محل انتقاد شديد؛ وه 
القاندرية بدورها واتجاهها”"' 

وتأكيدًا لما قلناه فإننا نجد خانقاه 
مثل: الصلاحية أو سعيد السعداء قد ولى 


شيختها الأكابر من العلماء والأعيان 


لا 


حص ع المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
كاأولاد شيخ الشيوخ بن حمويه؛ والوزير 


الصا. 


ب قاضى القضاة تقى الدين 
الرحمن بن تاج الدين؛ وتسمى شيخها 
بشيخ الشيوخ: وظل ينفرد بهذا الاسم حتى 
بنى السلطان الناصر محمد بن قلاوون 
خانقاه سرياقوس (60؟7 ه) فلتب شيخها 
بشيخ الشيوخ. ثم عمم على بقية 
الخانقاوات؛ ولآن الشيخ على درجة عالية 
من المنزلة؛ فقد ست 


سعيد السعداء يعرفون كذلك بالعلم 


ان سكان خانقاه 


والصلاح: وترجى بركتهم: وإذا ذهبوأ 
لصلاة الجمعة بالجامع الحاكمى صَارَوا 
فى مشهد رفيع؛ وهيبة وجلال حتى إن 
الناس كانوا يأتون من المدن والقرى 
للتمتع برؤية هذا الموكب.ء وكذلك 
سارت خانقاه بيبرس 7١5(‏ ه)؛ إذ رتب لبا 
الملك المظفر بيبرس الجاشتكير المنصورى 


درسا للحديث النبوى؛ وله مدرس جليز 


يل 


القدرء وعنده عدة من المحدثين» ورتب 
القراء؛ ونزل بها جماعة من أهل العلم 
والخيرء ولم يمكن سواهم من الدخول 


إليها أو الصلاة فيها لما لبا فى النفوس من 


الجلال والمهابة؛» وتوسع الأمير شيخو 
العمرى؛ عندما بنى خانقاه عرفت ياسمه 


(07 ه) فى حلقات العلم؛ فرتب بها 
دروسًا عدة منها أربعة دروس لطواتف 
الفقهاء الأريعة: الشافعية؛ ويدرس فيها 
الشيخ بهاء الدين أحمد بن علن 
السبكى: والالكية؛ وشيخهم خليل 


والحنفية: تحت إمرة ومشيخة أكمل 
الدين محمد بن د؛ وهو شيخ: 


اليخانقاه بالإضافة إلى تدريسه بالحلقة: 
وهام )بالتدريس فى حلقة الحنابلة قاضى 
القضاةيجوفق الدين الحنبلى. كما قرن 
درسًا لقراءة القرآن بالروايات السبع» 
وشرط على الطلبة حضور الدرس مع 
حضور وظيفة التصوف”". 

والتزم الجميع بذلك حتى تخرج فيها 
كثير من أهل العلم؛ وسلك بقية 
الخانقاوات هذا المسلك المعرفى فآدت تلاك 
الدور رسالتها فى العلم؛ لاسيما إذا 
أدركنا مقدار العلماء الذين درسوا بهاء 
ومكانتهم فى المعارف» وإنهم تنوعوا 


للفقة 


لام 


والحديث والإق 
.يث والإقراء المكانة الأ : 
المكانة الأولى: ولبذا 9 20 

200 ع 
كونها دورًا صوفية 

صوفية لبروز الجانب 


اعتيرت مدارس علميه أت: عام 
اعتبرت الخانقاوات مد 

اوات مدارس علميه أكثر 2 ! 

لجا 


أ.د/ عبد اللّه يوسة 
يوسف الشاذلى 


ا 


مر 
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البوامش: 


1414 المتريزي خطط ؟/‎ )١( 

(0 840/7 44 دار صادر لبثان. 

(؟) ج؟ ترجمة صلاح الدين أبى المحاسن يوسف. 

(؛) الجزء الأول 594 

(ه) نسان العرب ؟/ 914: أقرب الموارد 7٠1/1‏ ؛ والمعجم الوسيط 510/1 

(5) أدم متزالحضارة الإسلامية 117/9 14. 

(؟) مصدر سايق 215/7 

(8) ربما يزيد العدد إلى 4٠0‏ صوفى؛ كما فى خانقاء بيبرس؛ أو ٠٠١‏ كما فى خائقاه سرياقوس .وقد ينزل 
العدد إلى بضع عشرة .وكما يحدد العدد يحدد الرواتب اليومية والموسمية والسنوية .وهى كثيرة 
بحيث يكفى طعام الواحد من الأرغفة واللحم إلى اكثر من اثنين ٠وكان‏ لبذا آثاره على الصوفية. 

(5) هم قوم طرحوا التقيد بالآداب فى المجالسات والمخاطبات: وقلت أعماليم من الصوم والصلاة؛ ما عدا 
الفرائض .ولم يبالوا بتناول بعض الملذات «ولم يتقيشفوا ولا زهدوا ولا تمبدوا؛ واكتفوا بدعوى سلامة 
القلوب »وسبق ذكر النقود الموجهة إلى اليونسية 

)٠١(‏ راجع فيما سبق المقريزى والخطط ج١‏ 410--4778: خُطِلْط دمشق وما بعدها .وض 
وتحفة الألباب 41 على 5 410 


ات الأعيسان 071/4 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 


الغير والشر 


تدل مادة خير (خى ر) ضى أصلها 
اللفوى على معنسى الاختيار والانتقاء 
والاصطفاء؛ وا 


ت كلمة خير من هذه 


المادة اللغوية لتدل على اختيار الإنسان لما 


هو نافع ومفيد؛ فيقول اخترت من بين 
الآمور أكثرما نفمًا ومن بين الأقوال 
أصدقها ويتعلق معنى الكلمة بنتائج 
الأفعال وغاياتها النافعة وعواقبها الحميدة! 
وعلى ذلك النحو وردت الكلمة فى القسرآق: 
الكريم وفى السنة النبوية لتشير إلى 
عواقب الأفع ال ونتائجها. كما قال 
قتعا ب وأ تشرئوا حرلْكُمْ إن كز 
نَ4 (البقرة:184). ( وَمَا تُقَدْمُوا لأشيكر 

تِدُوهُ عِددَ آله 4 (البقرة:١١١1).‏ ل قَمَن 
يَثْمَلَ قال ذو حبرا يرهم © وَمَن يَعْمَل يفقَالَ 
ذَرُوْسَرًا بره 4 (الزلزلة:/01). 


وما كان مدلول الكلمة يتعلق بنتائج 


الأفعال وعواقبها كانت غيبًا لا يعلمه إلا 
الله. وعلى هذا النحو 
الكريم قوله تعالى 


جاء فى القرآن 


ولو حتُ ألم قيب 


لَآسْتَحيَرَتُ مِنَ الْخَرٍ وَمَا مك لسر » 
(الأعراف:188). والشر ضد ذلك كله. 
وتستعمل الكلمتان (خير وشر) ويقصد 
بهما الحكم على الأمور باعتبا 
التى تعود على الفاعل: فإذا كانت نتيجة 
الفعل قد حققت نفمًا لصاحبها حكمنا 


عَليَ/الفعل بأنه خير وإذا تحققت 

القكوز حكمنا على الفعل بآنه شر. ويقال 
تكيقرَ م “شتت وافعل أى الأمور خيرًا لك 
وهو من أهل الخير؛ وخيرته بين الأمرين 
فاختار أيهما خير. ( و 
سَبْعِينَ رَجُلدُ لِمِِقَتِنَا 4 (الأعراف: 0165 
فكل اشتقاقات المادة اللغوية تحمل معنى 
الاصطفاء والاختيار لما هو نافع ومفيد. 


ماعن الدع 
موسئ قومهد 


والقيمة الأخلاقية والدينية للفسل لا 
ترتبط بنتائج الأفعال ولا بعواقبها ارتباطًا 
ل الفعل الدينية والأخلاقية 
ترتبط بنية الفاعل وإرادته منه أكثر من 
ارتباطها بنتائج الفعل وعواقبه. ولبذا جاء 


فى الحديث الشريف التصريح بأن قيمة 


امد 


2 
000 المجلس الأعلى تلشئون الإسلامية سسسب 


الفعل الدينية ترتيط بالنية والإرادة وليس 
بالنتيجة التى تترتب على الفعل. قال 6 : 
[إنما الأعمال بالنيات ولكل امرئ ما نوى 
فمن كانت هجرته إلى الله ورسوله 
فهجرته إلى الله ورسوله.. إلخ الحديث. 

وقد نظر ال 
من جهتين: 


فية إلى الخير والث 


الجهة الأولى: هى جهة وقوع الفعل من 
العبد ومسئولية العبد عنه سواء كان هذا 
الفعل خيرًا أم 

الجهة الثائية: نسبة هذا الفعل إلى 
باعتباره سبحانه خالق كل شىء ومريبة![ 


وما أ 


كان شرًا. 


لكل شىء؛ وأن ما شاء الله مت 
وبالنسبة للجهة الأولى يرى الصوؤفية 
أن أفمال العباد يكون الخير منها فى 
الطاعات وانلشر منها فى المعصية. وأن 
الإنسان قد خلقه الله مفطورًا على 
يروكراهية الشر. وأوامر الشرع 
ونواهيه إنما كانت لتكميل الفطرة 
وتمامها. فمن نه 


فإنه بذلك 3 


57 


ذ أوامراز شرع ونواهيه 


فعل ما تقتضيه الفطرة 
السليمة؛ ومن لم يفعل ذلك وبادر بالمعصية 
فإن سبب ذلك يرجع إلى صفتين ذائيتين 
فى النفس الإنسانية هما " الجهل والظلم'. 


وأاجمل سيره وج ادلم والظله سيلة 
عدم العدل. وكلاهما يعود إلى نفس 
الإنسان؛ وكل فعل قبيح أو معصية أو شر 
وقع من الإنسان فإن سيبه يعود إلى هاتين 
الصفتين وهما ذاتيتان فى النفس البشرية. 

ولذلك فإن الإنسان هو المسئول عن 
فعل المعصية وارتكاب الشرور بسبب 


جهله وظلمه. ولذلك فقد استعاذ الرسول 
النفس ومن سيثات 
الأعمال فى قوله 35 : 
شرور أنفسنا ومن سيئات أعمالنا»: وقال 
كان عن الإنسان ( إنّهد كان ظَلُومًا جَهُولاً 4 


(الأخحزاب: 97)؛ والصفتان تفيدان مبالفة 


فى دعائه من شرور 
«ونعوذ بالله من 


آلإَِمَانٌ “فى ظلمه لنقسه ولغيره ومبالفته 
فى جهالته بارتكاب المعصية وفعل القبيح. 
ذهب الصوفية إلى أن ما فى النفس 
الإنسانية من علم وعدل إنما هما من فضل 
الله ونممشه على من يستحق ذلك منه 
بحانه أعلم بمواضع فضله 
وأعلم بالقلوب التى تستحق هذا الفضلء 
وبما يليق بها أن ت 
بهذا الفضا أعلم بمن يعرف قدر هذه 
النعمة فيشكر الله عليها. كما قال 


ا 


«أدععل 


انه لأنه 


ون محلاً له وتزمت. 


الاك 


كالفجار 4 (سورة ص:278). 

وقد اقتضت حكمة الله سبحانه أن 
يخلق فى كل قلب ما يناسبه من ذلك 
وذلك كله خير. لأن الشر هو وضع الشىء 
فى غير موضعه اللائق به ولو تساوت 
الأمور فى ذلك نكان الأمر مخلاً 
بالحكمة الإثبية. ومعلوم أن نفوس بنى آدم 
منها الشريف الزكى؛ ومنها الخبيث 
الردئ وهو سبحانه أعلم بكل نفس وما 
يليق بها وما يستقر فيها من هذه النعم وما 
لا يايق. وحكمته سبحانه تأبى أن يضع 
نعمته فى غير محلها اللائق بها كما تأبىا 
أن بمنع فضله من يستحقه 

ويرى الصوفية أن خلق نفوس بنى آدَمّ 
على غير هذا النحو من التفاوت ممتنع ضى 
الحكمة الإلبية لأن خلق الشىء بدون 
لوازمه أمر مخل بالحكمة كخلق النار 
بدون إحراق فإنها تكون خلقًا آخر غير 
الثار.حكدلك الآمر بالنسبة للنفس 
الإنسانية لو خلقت بدون لوازمها لكانت 
خلا اخ 

والشر الذى يقع منها نوعان: شر 
عدمى؛ وشر وجودى. فالشر العدمى يرجع 
سيبه إلى عدم العلم الذى سبيه الجهل؛ 
وهذا العدم ليس له فغاعل ينسب إليه لأنه 


موسوعة التصوف الإسلامي 
عدم محض لا يحتاج إلى تأثير وجودى حتى 
يقال إن فاعله فلان. لأن العدم ليس بشىء 
أصلاً حتى يضاف إلى فاعل. ولذلك لا 
يقال إنه من الله. ولذلك فإن مشيئته الله 
لم تتعلق به على سبيل الوجود. 

وكان عدم وجوده لعدم مشيئة اللّه 
له. ولذلك فلا ينسب إلى الله وإنما ينسب 
هذا الجهل (عدم العلم) إلى المحل القائم به 
وهو نفس الإنسان» وإضافته إلى المحل هنا 
العدم سيبه المقتضى للعلم والمزيل للجهل: 
وهذا السبب قائم بنفس الإنسان وليس 
وأز//إنيها من خارجها لأنه ذاتى فيها وما 
جاتظاط لا يُسسال عن سيبه. 

آله الثانية: التى نظر إليها الصوفية 
هى جهة التعلق بالقضاء الإلبى فهل 
القضاء الإلبى يتعلق بوجود الشر فى العالم 
أم أنه منزه عن ذلك. يجمع الصوفية 
على ما جاء فى القرآن الحكريم من مثل 
قول الله تعالى: ( أللَهُ حَلِقُ كل شَنْءٍ 4 
(الزمر: 11) وعلى قول الرسول 8# «الخير 
بيديك والشر ئيس إليك:؛ وقوله سبحانه: 
آلَخير إِثكَ ع كُل عه 
عمران: 11). فهو سبحانه وتعالى منزه عن 
نسبه الشر إنيه وأن كل ما ينسب إليه 


سبحانه فهو خير من هذه الجهة وأن الشر 


ولت 


- 1 المجلس الأعلى للشثون الإسلامية 
إنما صار شر الانقطاع نسبته إليه سبحانه 
وإضافته إلى المخلوق الفاعل له وأن الشر 
يوجد فى مخلوقاته وليس فى خلقه فيوجد 
فى المخلوق وليس يوجد فى الخلق ولا فى 
قضاثه وقدره. ولذلك فإن الصوفية يفرقون 
بين جهتين فى الفعل الواحد: 

-١‏ جهة خلقه وقضائه وحكمة 
وجوده؛ وذلك يضاف إلى الله الخالق 
سبحانه وهو من هذه الجهة كله خير 
وحكمة ووجوده خير من عدمه. 

؟- ألجهة الثانية: وهى نسبة الفعل 
إلى العبد الفاعل له القائم به أو المتفمل بي 
فهذا قد يأتى منه الشر فينسب إلى العبلد 
الفاعل وليس إلى الله الخالق. لفق 
والإيجاد والقضاء صفات للخائق سبحانه 
وهو يخلق لحكمة ويقضى العدل والفعل 
الذى هو شر قائم بالإنسان الفاعل له 


فتتسب الأفعال إلى فاعلها ولا تتسب إلى 


ويجمع الصوفية على أن الشر نوعان: 

-١‏ اشر مخض حقيقى لا خيرفيه 
بوجه ما. وهذا النوع لا يتعلق يه القضاء 
الإلبى لأنه لا وجود له أصلاً ولا حكمة 
فى وجوده فهو ممتنع فى الحكمة. 

7< السشر الإضافى النسبى ومو 
وجود الشر القليل لازمًا عن وجود الخير 


الكثير. بد الأمطار إن 
يلزم عنها تعطيل بعض الطرق أو هدم 


بعض المنازل. فإن ذلك النوع وجوده خير من 


ثيرة الت 


عدمهء ووجود هذه الشرور القليلة بجانب 
الخير الكثير المترتب على نزول المطر فإن 
وجوده فى الحكمة !7 


خير من عدمه. 
والشرور الموجودة من الإنسان سببها العدم 
كعدم العلم الذى يلزم عنه الجهل وعدم 
العدل الذى يلزم عنه انظلم وعدم الصحة 
الذى يلزم عنه العلة ويكون سببًا فى 
وجود المرض. ودائمًا سببُ الشر عدم صفة 
وكودية تقتضى الخير, 

ويذهب الصوفية إلى أن الشر الملحض 
لوجوؤكاله أصلاً في الحكمة الإلبية ولا 
يتعلق به القضاء الإلبى لأنه عدم محض لا 
فاعل له حتى ينسب إليه. وتفرع عن هذه 
القاعدة عندهم سؤال مهم وهو: أن إبليس 
شر محض والكفر والشرك شر محض 
وقد دخلوا فى الوجود الكونى فأى خير 
فى ذلك حتى:يتعلق القضاء بوجوده؟ 

ويجيب الصوفية بأن لله فى خلقه 


نوده وفى خلق الكضر وأهله من 
الحكم والمصالح والخيرات التى ترتبت 
لى وجوده ما لا يعلمه إلا اللّه. فإن الله لم 
يخاق عبثًا ولا قصد بخلق إبليس والكفر 
الإضرار بعباده فكم لله فى خلق ذلك من 


ت كات 


حكمة باهرة للمقل وحجة قاهرة وآية 
إبليس للأديان 
والإيمان مكالسموم للأبدان والأجسام وضى 


ظاهرة ونعمة سابفة؛ فإن 


خلقه السموم من الحكم والمصالح مأ 
خير من تفويتها ولا يعلم ذنك إلا أولو 
الألباب. ومن تأمل وجود هذه الأشياء أيقن 
بقلبة الخيرفى وجودها على الشر ووجود 
الخير الغالب مع الشر القليل أولى فى 
الحكمة الإلبية من العدم. وفوات الخير 
الغالب شر غالب, والمشال على ذلك ضى 
وجود النار فإن الخيرقى وجودها غالب 
على مافيهنا من مفاسد. ونذلك كبان 
وجودها فى الحكمة خيرًا من عدمها 
لمكثرة ما فيها من منافح. 

وإذا قيل هلا اقتضت الحكمة وجود 
هذا العالم على نحو من الخير الخالص 
بدون الشر ولو كان قليلاً. قيل يكون 
ذلك عانًا آخر غيرهذا المالم ( رَيْتامًا 
حَلَفْتٌ مَدًا يَِلاً مْبَحَمَكَ 4(آل عمران: 
01 فإن وجود العالم على ما هو عليه 
من وجود الخير الكثير المتضمن للشر 
القليل هو واقع على أكمل الوجوه. 

ويجسد الغزالى موقف الصوفية ضى 
تفسيره لوجود الخير والشر حين يرى أن 
كل عبد يسير إلى فعله الذى قدر له أزلاً 
اشاء أم أبىء واللّه تعالى خلق أسباب 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حص 
العذاب وساق أهلها إليصاء وخلق أسباب 
النعيم وساق أهلها إليهاء فالعيد وفمله 
مخلوقان لله وإذا كان الله يمدح الطائع 
ويذم العاصى فليس ذلك إلا لأن العبد محل 
للطاعة أو محل للمعصية وليس فاعلاً ليما 
".. فأنت وفعلك عطاء من الله تمالى ومن 
حيث أنت محله فقد أثنى عليك وثناؤه 
نعمة أخرى منه إليك. فهو الذى أعطى وهو 
الذى أثنى وصار أحد فعليه سببًا لانصراف 
فعله الشائى إلى جهة محبقه وأنست إذا 
شيكرت الله أو كنت عانًا فأنت موصوف 
يَآشبككإشاكر وعالم ليس لأنك خالق 
اللقتككر والعام بل لأنك محل لبما فقط”" 

وَعَتثدُ'الغزالى أن الله هو الذى خلق 
وهو الذى هدى وهو الذى أعطى ثم أثنى 
ودح وذم. وهذا التفسير عند الفزالى 
ينطلق من 
اللقدرة المطلقة وشمولبا لكل من الخير 
والشر على سواء 

وفعل الخيروالشر الذى يقع من 
الإننسان يكون مسبوقًا بالخواطر 
والدواعى التى تحدث فى القلب فتبعثك 


يته للقدر الكونى ورؤيته 


فيه الرغبة على الفعل فتتحرك الجوارح 
نحو تحصيل الفعل. وهذه الخواطر تحدث 


فى قلب الإنسان خلقًا وإيجاد من اللّه 


سما 


أ[ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
تعالى. فإذا كان الخاطر يدعو إلى قعل 
عو إلى 
ن العبد بين 


الث وسواسا وإذا كان يي 
فعل الخير سمى إلبامًا ويمي 
خساطر الإنئيام وخاطر الوسواس بأن 
يعرضهما على الشرع فما وافق الشرع 
كان إلبامًا وما خالفه كان وسواسا© 
ولا يحل الداعى إلى الشر (خاطر 
الوسواس) بالقلب إلا إذا كان القلب خاليًا 
من خاطر الإلبام. لأن القلب بفطرته مخلوق 
ومجبول على محبة الخيروالتوجه إليه 
بفطرته فإن سار بخاطره نحو كمال. 
فطرته فانشغل بالتفكير فى الخير إن" 
الله يمده بعونه ومدده فيوفقه لفعل الخير 
فتتحرك الجوارح نحو فعله فيقع الخير 
بتوفيق من الله. وان لم ينشفل القلسب 
بداعى الخير فإنه ينشغل بغيره وهو داعى 
الشر لأن القلب لا يعيش فى فراغ أبدًا. فإن 
لم ينشغل بالخير انشغل بالشر وإذا انشغل 
بداعى الشر (الوسواس) فإن اللّه لا يمده 


بتوفيقه بل يدعه إلى نفسه فينشفل 
بوسواس الشر فتتحرك الجوارح نحوه 
فيقع الشر. وهذا التحليل الد لنا 


السر فى أن الرسول # كان يقول فى 
دعائه: اللهم لا تكلنى إلى نفسى طرفة 
عين ولا أقل من ذلك. فانشر لا يقع من 
الإنسان إلا إذا كان قلبه خاليًا من 
الاشتغال بالتفكيرفى فعل الخير» وهذا 
يؤهله للتفكيرفى فمل الشر كما سبق 
القول. والرسول 46 قد استعاذ من الحالتين 
مما من عدم التفكير فى الخيرومن 
التفكير فى الشر. 

قال 5ه : ونعوذ بالأه من شرور أنفسنا 
وَنَشيَّات أعمالنا. فسمى فراغ القاب من 
التفكير فى الخير شرور النفس وسمى 
التفكير فى ذعل الشر سيئات الأعمال 
لأنه عمل وجودى يترتب عليه حركة 
الجوارح لفعل الشر فتقغ المعصية . 


أ.د/ محمد السيد الجليند 


كلم 
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إحياء علوم الدين للغزالى /5: 8. 

إغاثة اللهقان من مصايد الشيطان لابن القيم. 

أمراض القلوب وشفاؤها لابن تيمية. 

التعرف لمذهب أهل التصوف للكلاباذى. 

رسالة الحسنة والسيئة لابن تيمية فى ج؟ من دقائق التفسير لابن تيمية. 
الرسالة القشيري: 
شفاء العايل فى مسائل القضاء والقدر والتعليل لآب القيم. 

عيوب النفس ودواؤها من انقرآن الكريم لأ يلاق الوبحن الدتلمى. 
الفتوحات المحكية لابن عريى. 

اقضية الخيروالشر لدى مفكرى الإسلام )معد اليك اتجليق. 
مناهج الأدلة فى عقائد الملة لابن رشد 

اليواقيت والجواهر فى بيان عقيدة الأكابر للشعرانى. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


دورالتصوف فى الجهاد 


عن دور التصوف فى المقاومة الوطنية» 
تأتى شهادة التاريخ ناصعة من كل 
ساحات الجهاد ضد الغزاة فى العالم 
الإسلامى كله شرقه وغرية؛ خلال 
القرنين الأخيرين اللذين شهدا وقائع الفارة 
الاستعمارية الباغية وانتفاض المقاومة 
الوطنية ضدهاء وقبل أن نستعرض في 
عجالة هذا الدور المجيد للمناضلين الذيل. 
خرجوا من محاريب الذكر والدعاء إل 
ساحات التضحية والفداء؛ نتساءل - لماذا 
كان هذا الدور المتميزء لبؤلاء النبلاء 
الذين يطالعنا موكبهم الجليل؛ لا يكاد 
ينتهى أبدًاة 

والجواب يتمثل فى أمور: 

أولاها: الإرث النبوى:ء يقول أحد 
صوفية البند: "لقد بلغ محمد 45 إلى مقام 
قاب قوسين ثم عاد مرة أخرى؛ واللّه نثن 
وصلت إلى هناك؛ فلن أعود أبدًا"؛ ويعقب 
محمد إقبال على هذا القول بأنه يجسد 
الفرق بين الوعى الصوفى البحت والوعى 
النبوى الرسالى؛ وقد قرر المتابمون للتجرية 


الصوفية الإسلامية أنها تحاكى امعراج 
المحمدى فى مراحله الثلاث: سفر من 
الخلق إلى الحق؛ وسفر فى الحق تعالى» 
وسفر من الحق إلى الخلق من جديد» 
فلابد للصوفى العارج على القدم المحمدى 
من عودة لكى يمارس دوره فى هداية 
الآعذِرين؛ للتخلى عن الرعونات البشرية» 
وحِفِزهم للتحلى ولو جزئيًا بالكمالات 
الالبية »ودفعهم - أو المهياً منهم خاصة - 
للإقلاع الروحى فى معراجهم الخاص لنيل 
حظهم من الوراثة النبوية والاغتسال 
بالأنوار الإلبيةء فقد اقتضت قداسة هذا 
الحرمء حرم القلوب الإنسانية» ألا يقترب 


منها أو يتعامل معها إلا الأنبياء؛ وورثهم طى 
بعض ذلك الفقهاء والعلماء الذين يعملون 
على إرشاد النفوس وتهذيبها وفق معطيات 
الوحى؛ وينهضون بدور رفيع القدر فى 
خدمة مجتمعاتهم» وقيادتها: ( يا الذِينَ 


رج وَآقهيمَا تَحمَلُونَ حبر [المجادلة:١١].‏ 
أما وراثة النبوة فى إرشاد النفوس 
وتهذيبهاء وقيادة الأرواح والعروج بهاء فقد. 
حظى بها قوم من الزهاد العارفين بعد 
عصر الصحابة والتابعين - وهؤلاء هم 
الصوفية - وريما جمع بعضهم بين 
الاجتهاد العلمى والعرفان 
كالبصرى وابن المبارك 
والمحاسبى والتسترى والغزالى وأمثالهم؛ لما 
تهيأ بم - مع العلم الظاهر - 
الإرث النبوى الروحى الذى يحفظ شعلة 
الحب واليقين والتتوير الروحى»؛ متقدة فب 
صميم القلب؛ تستمد زيتها من _معين” 
الفطرة والوحى والإلبام المتجدد فى مار 
السمو الروحى (كَمِعْكَرةٍ فيا يِصَبَاحٌ 
لْمضباحٌ فى رُعَاج و" الإمَاجَهُ عا كحت 


الروحي» 


والجنيد 


ن هذا 


د 1 أتركة تت كة لا كدقة 
ُرَيُوقدُ ين طَجَرَو مبرَكو زيفُوئو لا رق 


ين رم تيه باج ع ع نعم م وعية 
ولا عَزيية يك وجا مُضِىء وَلوَ لز كَمْسَهُ كا 
كدق “جرى كه رمد 2 كه 
نور عَلْ ثور يدى أله لمُورف من بَمَامُ4 
[النور:6؟) 


وثانيها: أن من أنبل مهام التصوف أنه 
يحفز همم السالكين للتعلق بالمثل العليا 
والسمى لتحقيق نوع من (البطولة الخلقية) 


- هكذا وضع العقاد حقيقة الت 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
إذ يقاوم السالك نفسه وهواه؛ ويتشبه 
بأخلاق مولاه - عز وجل - مؤتسيًا بعظهر 
الكمال الإنسانى محمد 35 والأنبياء من 
قبله؛ وبقدر ما يكتسبه من هذه الأخلاق 
يكون حظه من التصوف (التصوف خلق 
- كما يقول الكتانى - فمن زاد عليك 
فى الخلق زاذد عليك فى الصفاء). 

وأول هذه الأخلاق السخاء أسوة 
بإبراهيم الذى أراد أن يضحى بولده: 
وآخرها الفقّر أسوة بمحمد - عليهم 
جميمًا صلوات الله وسلامه -- فلا عجب 
أن “تصدر التضحيات عن مثل هؤلاء - 


وحن نتكلم عن صوفية الحقائق 
َلاق لا صوفية الرموز والأرزاق - فى 
يسر وسهولة؛ كأنها طبيعة ثانية وملكة 
مواتية» يقول الشيخ الرئيس منذ ألف عام 
فى (إشاراته وتنبيهاته) وهو من هو غير 
متهم بانحياز إلى القوم: "العارف شجاع : 
وكيف لا! وهو بمعزل عن تقية الموت» 
وجواد: وكيف لا! وهو بمعزل عن محبة 
الباطل؛ وصفاح عن الذنوب: وكيف لا١‏ 
ونفسه أكبر من أن تجرحها زلة بشرء 
ونساء للأحقاد؛ وكيف لا وذكره مشغول 
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سب لد المجلس الأعلى نلشئون الإسلامية 


ومؤرخ الوجدان المصرى نجيب محفوظ 


اث الشيخ عبد ريه التائه قال: 
أغرتتنى نشوة الطلرب ذات مرة 
بالتمادى فى الطصربء» حتى طمعت أن 
أثب من الطرب الأصغر إلى الطرب 
الأخبرء فسالت الله أني 0 
بحسن الختام: عند ذلك همس ف 
أذنى صوت :لا بارك الله ف 

الباريين): وسألت الشيخ عبد ريسه 


التائه: متى يصلح حال البلد؟ فاجاب: 


عندما يؤمن آهلها بأن عاقبة الجبن 
أوخم من عاقبة السلامة”". 
والثالشة: قد يُظن أن الفناء. وهلق 


أحد نتائج الرحلة الروحية فى المعََرَا 


الصوفى؛ ضرب من إضعاف الذات أو 

انحلالباء وقد غلط بعض السالكين 
ذلك؛ وإنما هو التخلى عن أوصاف 

الخلق: والتحلى بأوصاف الحق؛ بل 
جا لية تن ية روحي ة وأخلاقي 


ة ومتجددة» 
تكتمل بتكميل العبودية الخال 

لله - وهو مقام الفقر - حين يصي 
مراد الحق هو مراد العبدء وهنا يصبح 
العبد المؤمن - كما يقول إقبال -: 


سيفا فىيد القدرة؛ تقذف به على 


الباطل فيدمفه:؛ ألا ترى إلى الشيخ 
أبى المواهسب الشاذلى» وهو فى مقام 
الخشوع والتذلل والدعاء: يخاطب 
!: 'واقذف بى على 


الباطل بأنواعه؛ فى جميع بقاعه» 


مولاه رامقا راجي 


فأدمفه بالحق؛ على الوجه الأحق”2, 
ومن شم كان التصوف صرخة مقاوصة 
الفساد الاجتماعى؛ بل لعله نشا 
أصلاً ردة فعل لبذا الفساد. 
وأخيرًا: فإن التصوف حركية 
شاملة ذات طسابع 'راديحالى" تتناول 
نفكس المريد من الداخل؛ وتقوم على 
بذ التغيير الذاتى القرآنى. ولكخن 
لبت تجلئاتها المتعمددة: الفكرية والفنية 
والاجتماعي ل والسياسية 
أحيانًا؛ ومن الطبيعى لحركة شاملة 


ة والثقافية ب 


أن جوهره | هو 
الإحياء الروحى - ألا تخلو فى تاريخها 
الطويل منذ القرن 


ذه - وإن 


انى البجرى: من 


عظاهر صضعف واتح راف غن طاينهنا 
الأصيلء؛ بل إن الشيوخ يشكون منن 
بدء التدوين من أغلاط تلقوم ويدع 


شاعت بينهم فى الفكر والعمل: 
وانتسب إليه قوم لا هم لبم إلا البطالة 
والتمشيخ المظهرى الزائف... وريما 


سنوت 


ان من الظلم أن يحكم عل 

التصوف وأهله بحال هؤلاء الواغلين. 
وفيما يتسصل بحر. 

الوطنية: يحلو تلبيعض أن ب 


هنا ومشالاً هناك لحالات من الضعف 


أت المقاو 
دمثالاً 
ولت اأون: أو ام الأة لل زاة 
والمستعمرين؛ ك بعض رجال الخلوتية 
إبان الحملة الفرنسية'", 
وبعض المواقف التى ساقت إليها 
اعتبارات محلية لبعض التيجانية من 
الأميرعبد القادرفى الجزائر» ناسين 
ما قام به التيجائية أنفسهم من مقاومة 
شرسة ضد الفرنسيين فى غيربٍ 
أفريقية”؛ وهذا فى الحقيقة حك 
جائر فى سياق التضحيات الجمة التى 
قدمتها الحركة ال 
العالم الإسلامى -- مما 
فى الفقرة التالية لبذا التقديم - الأ 


فية على امتتداد 
نعرض له 
الذى دعا بعض العلماء حين تعرض 
لبذا الجانب أن يستشهد بييست 
الحطيكة" 
أقلوا عليهم لا آبا لأبيكم من 
اللوم أو سدوا المكان الذى سدوا 
ثم أضاف: "كيف يصح القول 


إذنء مع هذه الشهادات امو 


موسوعة التصوف الإسلامن م 
المتلاحقة: أن التصوف هو ر, 
البطالة والكسل؛ وأن الفرار من 
ترك الحياة والانسسحاب زم 
التصوفين الذين آأثروا الاتمزال» 
ومالئوا بعض الحكومات الأجنبية: أو 
خدموهاء فهناك عدد أ 


برمن أئمة 
التصوف الذين فاقوا أولثك المنتسبين 
إلى الم أزوا ملسيهم فى 
الكناح وانجهاد والقتال والنسضال 


رق» وامت 
والبقاء فى معترك الحياة”". 

-١‏ إذا بدانا نستعرض موحكب 
لكك دين مسن الفرب الإسلامى» 
كن الأمير عبد القادر الجزائرى 
رقع زاية الجهاد فى الجزائر ضد 
الفرنسيين؛ وأطلق الشرارة الأولى 
للمقاومة المسئحة ضد المستعمرين 


مطلع الثلاثينات من اله 


ن التاسع 


رجلاً - كما وصفه 


لان: "رامخ القدم ف 
التصوفء لا يكتفى به نظيرًا حتى 
يمارسه عملاً. ولا يحن إليه شوفًا 
حتى يعرضه ذوفًاء وله فى التصوف 
كتاب سماه (المواقف): فهو فى هذا 
المشرب من الأفراد الأفذاذء ريمالا 


يوجد له نظيرفى المتأخرين”". 


لوعت 


"- ومن المعلوم أنه أول من نث 

'الفتوحات" حين انتهت به الأقدار إلى 
الإقامة فى دمشقء؛ حيث لقى ربه عام 
؟18م, بعسد تكالب قوى الث 
والخيانة عليه؛ وهو الأمر نفسه الذى 
أفضى بالأمي ال يم الخطابى 
بسده إلى المنقفى؛ حتى تحسرر وعاد إلى 
مصر فى منتصف القرن الماضىء أما 
الذين 


اسستحقاقات اللقاومة والنضال ف 

الأحرار فى المغرب العربى كله؛ وفى 
مقسدمتهم الصوفية: وأبناء "الزوايد* 
التى كانت فى الأغلب مدارس عم 
وأماكن ضيافة مجانية؛ ثم كروك 


مراكز للمقاومة؛ وهذا ما يشهدبه 


المؤرخون الغرييون» يقول أحدهم 
هذه الطرق كانت تقوم بدورها 
كنقطة انطلاق للوطنية والمقاومة: 
ولم تكن تنظر إلى الأجائ ب نظرة 
ارتياح' ويقول آخر: 'إن خصمنا هو 
الشيخ أو الدرويش صاحب النفوذ فى 
أفريقيا أكثر مما هو فى فارس” " 

وإذا ما تعرض البعض لمواقف بعض 
التيجانية (ومى إحدى شعب الخلوتية) 


من الأمير عبد القادرء فينبفى له أن 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


يذكر أن مؤسسها غادر موطنه 
الجزائر مضطهدا فى مطلع القرن 
التا. شر ملتجئًا إلى فاس بالمغرب» 
يث مضى إلى جوار رب م 
ولحيكن خلفاءءه نشروا 


الطريق فى غرب أفريقيا وفى الشمال 


0م 


الأفريقى حتى انتقلوا عبر تونس 
وعسصر والسودان وشرق أفريقية؛ ومن 
أبرز رجالهم المناضلين ضد الاستعمار 
الأجنيس - وبخاصة فى غسرب أفريقيا 
الشيخ عمر الفوتى التكرورى (11/55 


1814ام) السذى نهض كما يقسول 


ألطارسون المحايدون.. "بمقاومة التوسع 
الأورولى الفرنسى فى بلاده؛ واستمر 
هاوم ويناضل حتى وافته المنية عام 
المي 

وفى مصر برز شيخنا الحسافظ 
محمد بن عبد اللطيف التيجانى» 
الذى حمل رايتهاً فى مصر والسودان 
وكان من كبار المحدثين فى وقته 
وشارك فى ثورة 1515م بمصرء وضى 
تطوير الفكر الدينى والسصوفى مسن 
خلال مجلته (طريق الحق) التى توقفت 
بموته عام 1518مء وما تزال السودان 
- ومنها منطقة دارفور الساخنة الآن - 


اول 


“تتا 6000 


“الغورية" بالقاهرة كانت مركرًا 
للتوجيه الفكرى المستنير فيما بين 


شنقيط والحبشة» رحمه الله""". 


ذكر جهوده وزياراته؛ بل إن زاويته 


:- ولانستطيعف 


ى التحسرك 
شرقًا إلانذكر أبا الحسن الشاذلى» 
الذى هومن أجل هدايا تونس إليناء 
حيث جاء مصر وشارك فى معركة 
"المتنصورة” ضد الفرنسيين: وترك لنا 
تلاميده: المرسى أبا العياسء وابسن 
عطاء ائله صابب الحمخ م 
والبوصيرى صاحب اليردة: ثم دفن فية 
سر ام141ه؛ وكان ماح 
شب مدرسته الصوفية الككَبيى 
"الشاذلية": الطريقة ال ية الشى مسن 
رجالبا شيخ الشهداء عمر المختارء 
الذى قاوم الاستعمار الإيطالى بعد أن 
قاوم شسيخه الا ار الإنجليزى 
والفرنسى والإيط الى جميمًا» ولم تنسه 
أعياء القتال المشاركة فى تعليم 
الأطفال؛ فإن القتال كره أوجب 
الظروف: أما الدور الأصيل الذى 
نهضت به الحركة السنوسية - وامتد 
إلى ماوراء الصحراء الأفريقية - فهو 
الارتقفاء بالإن ملم ثقافِيا 
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ان ال 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سم 
وحضاريًا مع تلبية أشواقه الروحية", 
كما امتدت إشفاعات هذا الدور 
لتؤثر فى شخصية أحد كبار 
المناضلين المصريين: وهو الأستاذ 
ن خلال خاله 


الإمام محمد عبيده 
الشيغ خضر الذى كان سنوسيًا ثم 
كان من أمره ما كان”"". وما تزال 
المواقف النضالية الجليلة لعمر المختتار 
وسماتها الإنسانية النبيلة تلهم فلسفة 
المقاومة على الصعيد الإنسائى لا 
العريى قحسب. 
يإ- هإذا جئنا إلى مصر وجدنا أن 
التروح ال 
ثالتتاوقالأزهرى السنى للعلوم الشرعية» 
لى الأساس الذى أرساه كل من الشيخ 
الدردير والشيخ حسن العطار فى مطلع 
القرن التاسع عشر » وقد ظهرت شار هذا 
المزج فى كل من الشيخ عليش شيخ 
الشاذلية» والشيخ حسن العدوى؛ والشيخ 
الذين شاركوا 


دوكبة من العلماء فى الثورة العرابية» 


فية قد امتزجت إلى حد كبير 


محمد عبده ضمن 
بعد الدور المجيد الذى قام به العلماء من 
قبل بقيادة الشيخ السادات فى مقاومة 
الحملة الفرنسية فى ثورات القاهرة 


المتعاقبة: ودفع الجميع ضريية النضال 


ةك 


كم 


قتلاً أو سجئًا على يد الغاصبين 
(قَمَا وَهَتُوأ لِمَآ أَصَابهِمْ في سَيلٍ مه وا 
صَعُقُوا وما آستكَا نوأ وَآهحب الصَّرينَ 4 اذل 


عمران:57 1 


وفى آخر معارك مصر ضد الغزاة قام 
شاذلى آخر - هو الشيخ عبد الحليم 
محمود شيخ الأزهر - مع كوكبة من 
علماء الأزهر ذوى النزعة الصوؤفية بالحشد 
المعنوى والروحى لمعركة العاشر من 
رمضان الظافرة مستوحيًا دور أبى الحسن 
الشاذلى فى معركة المنصورة؛: رحم الله 
الجميع. 

لكنى أوثر أن أذكر هنا مشهدا 
نضاليًا واحدا يُعلن شرف المقاومة وبَبْلّ 
التضحية حتى فى ظروف البزيمة 
والانكسارء ذلك أنه عندما سيق الشيخ 
حسن العدوى إلى المحاكمة بعد احتلال 
الإنجليز للقاهرة؛ تقدم إلى فضاته فى 
جتان ثابت ووقار مهيب» فسأله الرئيس: 
هل أفتيت بعزل جناب الخديوى؟ فاجاب 
من فوره: لم يصدر منى فتوى بذلك؛ ومع 
هذا فإذا تقدمتم إلى بمنشور يتضمن هذه 
الفتوى فسأوفعه؛ وما فى وسعكم - 
وانتم مسلمون -- أن تنكروا أن الخديوى 


يستحق العزل لمروقه عن الوطن والدين 


المجلس الأفلى للشئون الإسلاميية سس ببس ل 


فحاكمهم الرجل فى قيدهء ولم 
يحاكموه وهم على منصة القضاء. 

من أى معدن صيغ هؤلاء الرجال؟! 

5- قامت الحركة المهدية المنبثقة من 


"الطريقة السمانية” بمقاومة الغزو 
الا نجليزى للسودان أواخر القرن التاسع 
عشر عسكريّاء ثم مقاومة النفوذ 


البريطانى سياسيًا بعد فشل الثورة التى 
ذهب ضحيتها محمد ابن أحمد المهدى 
نفسه ويعض خلفائه. ثم شاركتها 
الطريقة الميرغنية؛ المنبثقة عن "الإدريسية 
البتكاذلية” وقد أشرنا من قبل إلى دوز 
“التيعجانية' فى غرب السودان» غير أن 
ألتشرَككة'الصوفية فى السودان تلعب دورًا 
يجمع بين الدور الروحى 
والاجتماعى للطريقة وبين واجهة سياسية 


ترتبط بها على نحو ماء وهو أمر يحتاج 


مزدوجًا 


إلى دراسة وتقييم”" فى ضوء الأحوال 
الراهنة للعالم العربى؛ فريما كان فيه 
مخرج من بعض المآزق السياسية التى 
نعانيها الآن. 

0-5 وفى الجناح الشرقى للعالم 
العربى مراكز صوفية ناشطة؛ ويخاصة 
فى اليمن والشام والعراق وبعض دول 
الخليج؛ وريما جاز لنا فى هذا العرض 


3 


السريع أن نذكر رشيد عالى الجيلانى - 
حفيد عبد القادر الجيلانى - الذى قاد 
ثورة العراقيين ضد الاحتلال الإنجليزى فى 
العشرينات من القرن الماضى مستثمرًا 
شلت الثورة لكنها 
كتبت صفحة فى ديوان المقاومة على كل 
حال"0 


تراث أسلافه2ء وقد 


وقد واجه التصوف فى هذه المنطقة 
حملة قاسية قرابة قرن من الزمان: خَدْ 
حدتها أو حُمْتَ صوتها أخيراء مما قد 


يؤذن بتغير فى المناخ الفكرى إزاء 
التصوف وأهله. وللّه عاقبة الأمور. 

7 فإذا ما انتقلنا بالنظر شيرقًا 
وتطلعنا شمالاً وجدنا فى هذين القرئين 
الأخيرين فى ترركيا والقوقاز حركات 
تقوم على أساس من “الطريقة النقشبندية" 
وأبرزها فى منصطقة "القوقاز" حره 
المقاومة بقيادة الشيخ شامل الداغستانى - 
فى كل من داغستان والشيشان - ضد 
الاحتلال الروسى فى عهد القياصرة خلال 
النصف الأول من القرن التاسع عشرء 
أرسلان: 'تولى كب 


يقول شكي د 
علمازهم وشيوخ الطريقة النقشبندية 
المنتشرة هناك؛ وكأنهم سبقوا سائر 


المسلمين إلى معرفة كون ضررهم هو من 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
أمرائهم الذين يبيعون حقوق الأمة بلقب 
ملك أو أمير ... ورفع علم كاذب.. فثاروا 
منذ ذلك الوقت على الأمراء وعلى الروسية 
حاميتهم؛ء وكان زعيم تلك الحركة غازى 
محمد الذئ يلقبه الروس بقاضى ملا... 2 


وفى عام 1857م استشهد الفازى محمد 
وحمل لواءه خليفته حمزة بك؛ وجاء بعده 
الشيخ شامل. وكان - كما يقول أرسلان 
- "“صورة من الأمير عبد القادر 
الجزائرى””": واستمر يناضل الروس 
قرابة خمسة وثلاثين عامّاء ولم يضع 
يرجم إلا فى عام 1809م فأسر وأقام فى 
وونة5"إلى أن سمحوا له بالتوجه إلى مكة 
للج فأقام بالمدينة إلى أن مات عام 
الامام - رحمه الله- 7 

- قاومت شعوب وسط آسيا الهيمنة 
الروسية فى عهد القيا 
بعدهم»؛ وكان للتصوف فيها سهم وافرء 
للحفاظ على هويتها 
الثقافية: وهذا فصل من ديوان المقاومة فى 
العصر الحديث جدير بالدرس والتتبع؛ فى 

ء محاولات العولة التى ت 


ة ومن جاعوا 


وأخبار عجيبة» 


ى إلى فرض 
ثقافة واحدة على شعوب العالم كافة؛ 
والعالم الإسلامى بوجه خاص. 


ونترك هذا اللون من المقاومة إلى جنوب 


دمو 


ف المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
شرق آسيا مكتفين به عن شرقها الأقصى 
فتجد مسلمى البندء وقد أقصاهم النفوذ 
الإنجليزى عن أية ار فى السلطة 
ريبة بهم؛ وبخاصة بعد ثور 


التى هزت النفوذ الإنجليزى حتى قضى 
عليها بشراسة؛ هلجأ المسلمون إلى المقاومة 
السياسية: وكان من أبرز قادتهم فى 


القرن العشرين» من ذوى المشرب الصوضى 
الشيخ محمود الحسن المعروف بشيخ البند 
الذى نفته السلطات البريطانية إلى جزيؤة 
ى البند سنة 
فلما توفاه الله قام على رسالته وني 

والروحية الشيخ أشرف على التهانوى 
المشهور ب 


مالطة ثم أعادته إل ”7 


م الأمة؛ ثم المفتى الأ. 


الشيخ محمد شفيع؛ الذى تولى الأمر بعده 


+ على اا يقة الششتية - ولده الشيخ 
محمد تقى العثمانى - مد الله فى 
عمره- وقد شاركوا جميمًا فى دعم 


التوجه الذى نادى به إقبال فكريًا؛ وقام 
عليه محمد على جناح سيا 


ياء حوالى 
منتصف القرن الماضى فى تأسيس دولة 
باكستان: ليتيح للمسلمين فرصة إدارة 
شئونهم طبقا لدينهم وثقافتهم؛ وهو ما 


يزال أملأً يرتجى تحقيقه بعد مضى أكثر 
من نصف قرن من الزمان» وللقادرية 
والنقشبندية والششتية دور كبير فى تلك 
الديار» ويخاصة فى مجالى التعليم 
والخدمة الاجتماعية تمتد آثاره إلى الحياة 
السياسية الوطنية. 

وقد أخرت الكلام عن هذه التجرية 
البندية؛ التى نشأ على حاقتيها اتجاه 
مغرق فى الناحية الروحية يعرف بالبريلوية. 
واتجاه مغرق فى الأساليب السياسية يعرف 
بالجماعة الإسلامية, لأنتقل منها إلى 
تبربتين أخريين. 

وهنا اكتفى بالإشارة فقط إلى حركة 
التتتخ "عثمان 


استطاعت إقامة تجرية هامة فى قلب 


ن فودى فى نيجيرياء التى 


إفريقية» وتركت ترائًا فى هذا الصدد 
جديرًا بالدرس والتقوي 
الشيخ بديع الزمان. النورسىي صاحب 
جماعة النور التى عملت فى ظروف دقيقة 
ودون عنف أو تشنج: للحفاظ على البوية 


يم أيضاء وحركة 


الإسلامية للشعب التركى بنجاح ملحوظ 


تبدو آثاره فى هذه 


وهذه الحركات الثلاث: فى 


ولاب 


وتركيا ونيجيرياء تقدم ضريًا من المقاومة 
الثقافية والروحية بمشرب صوفى متنوع؛ 
البندية ششتية فى الأغلب: والأفريقية 
قادرية: وانتركية تقشيدديب!” عل 
اختلاف أحوائبا زمائا ومكائًا وثقافة 
وتجربة؛ لكنها تفيد بوضوح أن المقاومة 

تكون عنيفة بالضرورة: وأن لكل 
مقام مقالاًء ولكل موقف رجالاً. 

وبعد فإن الفوضى التى نعائيها فى 
الفكر الدينى والحياة الإسلامية المعاصرة 
فى مصر قد يكون الشفاء منها فى عودة 
"الشيخ الأزهرى" الأصيل: ذى المشرب 


الروحى الصادق النبيل: فيغنينا وجوده؛ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حت 
عن تسييس الدين أو علمنة الحياة أو 
الجرى وراء حداثة ليست لنا ؛ ولا نحن لها. 

لقد قيل كلام كثير حول الواقعية 
والتجريد والنظر والتطبيقء والعودة إلى 
الفطرة الطازجة للعريى البسيط. لنعد نحن 
بنظرة حانية وناقدة إلى مؤسساتنا الروحية 
وأهمها الت ية وعلى رأسها 
الأزهر والزيتونة والقيروان فنصلح من 
أحوالبا؛ لقد ساعدتنا هذه المؤسسات فى 


بفء والعل 


أزماتنا الكبرىء: فانذكرها ولنساعدها 
إلآنء فريما احتجنا إليها مرة أخرى؛ فإن 
أكروايكالم تتم فصولاً . 


أ.د/ حسن الشافعى 


ا 


البوامش: 


(1) المقادء مجلة الرسائ 


العدد الممتاز ص؟. 
(؟) أبو البزيد العجمى: فى التصوف الإسلامى» دار الثقافة المربية 117م ص9 
(5) أبن سينا: الإشارات والتتبيهات: المطبعة الخيرية بالقاهرة 1770ه 9/1 


(5) نقلا عن جريدة الأهرام يوم ١4/17 /٠١‏ ٠١م‏ ماحق الجمعة الصفحة الأولى. 


(5) إنظر منبع السعادات فى الأوراد والصلوات.. الوظيفة الث لمسيدى أبى المواهب الشاذانى ط مصطفى يابى الحليى 
بمصر - بدون تاريخ ص137 . 

(1) انظر فريد دى يونج: تاريخ الطرق الصوفية فى مصر - سلسلة تاريخ المصريين عدد 1/4- ترجمة عبد الحميد 
الجمالء البيئة المصرية العامة للكتاب : القأهرة 150١م‏ ص١٠‏ 

(1) انظر عبد الله عبد الرازق إبراهيم؛ اضواء على الطرق الصوفية فى القارة الأفريقية - مكتبة مدبولى بالقاهرة- 
+155م ص١7‏ وما يعدها.. 

(8) الندوى ابو الحسن؛ رر 

ا() السابق ص11 


لا رهبائية ؛ دار الشروق ييتوط؟ بدون تاريخ ص5١‏ 


٠١ص السايق‎ )0٠١( 
ه٠ أبو القضل عبد الله الغماوى: خواطر دينية سابك الكأهَرَةبلتافرة مخدام‎ )11( 
. السابق صرمه‎ )15( 

(19) السابق صرانة. 

(15) أنظر عبد الله عبد الرازق إبراهيم مرجع سابق ص7 

(16) السابق ص6/. 


(17) انظر محمد فؤاد شكرى: السنوسية دين ودولة ط أولىء القاء 


5 1544مء ص75 ومأ بعدها 


(19) محمد البهى: الفكر الإسلامى الحديث وصلته بالاستعمار الغريى - مكتبة وهبة بالقاهرة طلا؛ 1518م ص15 1 
(14) انظر يوسف القرضاوى: رسالة الأزهر مكتبة وهبة بالقاهرة ط. أولى 1444م ص/؟ ومأ بعدها . 

(15) أبو اليزيد العجمى: مرجع سابق صن 

)7٠(‏ شكيب أرسلان: حاضر العالم الإسلامي. 


(11) السايق نقسه. 


تمهيد 

من المعلوم؛ طيقًا للدراسات المقارنة 
للأديان» أن المعتنقين لأى دين من الأديان» 
وخاصة الأديان الراقية: يمرون بمرحلتين: 

المرحلة الأولى: هى مرحلة الإيمسان 
القلبى أو الوجدانى؛ حيث يسلّمون بقضايا 
ومسائل هذا الدين من غيربحث ألا 
منا 


اقشة 
أما المرحلة الثانية: فإنها تأتى بعد ككرة” 
من ظهور هذا الدين؛ وقد تطول هذه 
الفترة أوتقصر طبقًا للظروف المختلفة 
التى يمربها أتباع كل دين. وفى هذه 
المرحلة الثانية يظهر البحث العقلى فى 
المسائل والقضايا الدينية التى يثبرها الواقع 
المتغير الذى يعيش فيه أصحاب هذا الدين. 
ولكن مع ظهور هذا الاتجاه العقلى 
فهم الدين يظهر اتجاهان آخران 
يمكن اعتبارهما بمثابة رد الفعل لظهور 
وانتشار هذا الاتجاه العقلى: وهما: 


الاتجاه الت أو النقلى؛ الذى 


موسوعة التصوف الإسلامى 


بل 


يتمسك أصحابه بظواهر النصوص الدينية 
ويرفضون إعمال العقل فيها بالتأويل. 
والاتجاه الروحى أو الصوفى؛ الذى 
ينادى أصحابه بعدم قدرة العقل البشرى 
على الخوض فى المسائل الدينية والإلبية» 
:ويعلون من شأن البصيرة باعتبارها وسيلة 
مكركية تفوق العقل؛ ويهتمون بالرياضة 
الروحية باعتبارها البعد الجوانى للدين. 
ثم يظهر بعد ذلك اتجاه وسطى يحاول 
الجمع بين هذه الاتجاهات الثلاث: الاتجاه 
العقلى. والاتجاء النقلسىء والاتجاه 
الصوفى. 
وهذه حقيقة يمكن التأكد من 
صحتها بالرجوع إلى تاريخ الفكر الدينى 
فى الأديان السماوية يصفة خاصة» 
لكننى لا أود أن أفصّل القول قيها هناء 
لأن هذا المبحث ي نا لذلك, 
وعلس آية حال فإن ثمة ارتباظًا 
واضحًا بين اندين والتصوف؛ وقد يؤيد 
ذلك ما ذكرهب 


س مؤرخى اله 


وم 


المجلس الأعلى للشئون الإسلا 

الإسلامى من القدماء 3 

التصوف ضمن العلوم الدينية””. 
وبالإضافة إلى ذلك؛ فإنه لابد من 


ندمأ ص 1 


الإشارة إلى حقيقة مهمة مؤداها أن 
التصوف ظاهرة عالمية, باعتبار أنه قد 
ظهر فى مختدف الأديان. وهذه مسألة 
يحتاج بيانها إلى مناسية أخرىء إلا إننا قد 
أشرنا إليها هنا تأكيدًا على القول بالصلة 
الوثيقة بين الدين والتصوف. 

وريما تتضح هذه الصلة على نحو 
أكثر عندما نتطرق إلى الحديث عن بعض 


المسائل المتعلقة بهذا الموضوع: مثل مسال 
معني الدين عند الصوفية؛: وكيف أن" 
التصوف يمكن أن يُعتبر البعد الجُواتق” 


للدين. وهذه المسألة الأخيرة قد تزداد 
وضوحًا عندما نتحدث عن رأى الصوفية 
فى أن للدين ظاهرً وباطنا: وعن علاقة 
الشريعة بالحقيقة لديهم. 
وأخيراء فإننا نستطيع أ 


إلى 
مسألة مهمة تتعلق بالموضوع قيد البحث 
والمناقشة؛ وهى رأى بعض الصوؤية فيما 
يعرف بوحدة الأديان. 
تعريف الدين عند الصوفية 

بض النظر عن الحديث عن تعريف 
الدين وما يثيره ذلك من إشكالئيات تتعلق 


م تحديد دلالة اللفظ؛ وبعدم الاتفاق 
على تقديم تعريف جامع مانع للدين”", 
فإنه يمكن الإشارة إلى أن معظم 


التعريفات التى وُضعت للدين؛ عل 
المستويين اللغوى والاصطلاحى: تشير إلى 
ورة تواشر عنصر مهم يقوم عليه الدين» 


إلى جانب بعسض الأمور الأخرى التنى لا 
محل لذكرها شى هذا المقام؛ ونعنى به 
"الطاعة". 

فالدين؛ فى نظر الصوفيةء هو 
الانقياد لله تعالى'”". ومن المعلوم أن الانقياد 


#لّ/تعالى ليس سوى طاعته. 


ومن الثابت أن الطاعة عند الصوفية 
ليست تإظهار التقوى والورع ققطء؛ وإنما 
هى فى الإخلاص والاجتهاد فى تجنب 
الرياء عن القلب. 

لذلك: فإن أصعاب الحقيقة 
يشاهدون أنفسهم ويتهمون نفوسهم إذا 
مانت إلى عبادة من العبادات؛ ويخافون إذا 
رأوا فى أنفسهم سعادة وحظًا وسرورًا بما 
يقوعون به من الطاعات والعبادات؛ فإذا ما 
وجدوا ذلك فى نفوسهم تركوا هذه النوع 
من الطاعات والمجاهدات. 

فالشريعة والحقيقة صنوان لابد 
الأحدهما من الآخر. فإذا أظهر الإنسان 


الطاعة الظاهرة بلا طاعة باطنة» فإن ذنك 
معناه أنه خرج عن طريق الله لأنه قد وقع 
فى الرياء الخفى؛ وذلك أن تطلع الإنسان 
وميله لإظهار الناس على طاعته 
وخصوصيته التى خصه الله بهامن 
الأعمال الصائحة يُمتبردليلاً على عدم 
صدقه فى عبوديته, لأن العبد الصادق لا 
يهتم بالآخرين؛ ويكتفى بأن يعلم به رب 
العالمين» ومن أحب بأن يعرف الناس فضله 
وعمله فهو مُراء؛ ومن رغب فى أن يطلع 
الناس على حاله فهو كذاب؛ إذ إن المؤمن 
الحقيقى هو الذى يخفى حاله ويجتهد فى 
أن لا يذكره للناس وأن يبلغ فى كتمانه 


أقصى ما لديه من قوة. 
والإنسان الذئ يعصى الله أخف ضررًا 
نهذ اكولنىه لأن الماصتن إتماء 
ظاهر للناس؛ ويمككتن أن يقام عليه 
الحد؛ء ويمكن أن يتوب ويرجع عن آثامه 


وأخطائه. وأما مريض القلب الذى يظ 


غيرما يبطن؛ فهو أكثر نفافًا وكدبًا 
ورياءٌ من العا ٠‏ إذ إنه يستظهر 
الطاعات والأعمال الصالحات ويبطن 
الكفر والفسوق والعصيان. 

وبالإضافة إلى ذلك؛ فإنه يمكن 
الإشارة إلى أن الطاعة عند ال 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ --- 
يمكن أن تُعتبر مسابقة بين العباد فى 
الظاهر والباطن» فكما أن بين الناس 
اختلافًا واضهحًا من الطاعات الظاهرة: 


فإن بينهم آيضًا اختلافًا واضهًا شى 
المطاعات الباطنة؛ فإذا طلب الإنسان أعلى 


الدرجات؛ فعليه أن يجتهد لا يسبقه 


أحجد بطاعة اللّه؛ وقد أمر الله تعالى 


بالمنافسة والمسابقة فى الطاعات إذ قال : 
امن رَيْكُر) (الحديد:01). 


فالطاعة عند الصوفية إنماهى 


#كتاييبة-شكُريفة صادقة للتقرب إلى الله إلى 
أن يصل العبد إلى الثبات فى المرتبة 
55-0 


شيتته نى مشيئة اللهر 

ومن المعلوم أن الطاعة عند الصوفية 
إنما هى عدم النفلة عن ذكر اللّه؛ وهى 
فى نفس الوقت عدم المخالفة والاعتراض» 
فهى إيجابية وسلبية فى آن واحد؛ بمعنى 
وجوب طاعة اللّه؛ وسلب الاعتراض من 
النفس على أ. 
فإذا اعترض مسلم على أموز أباحها 
الشارع قائلاً: (لوكان الحكم لى ما 
أبحتها بل حرمتها وهجرة, 


ام الله و نة رسوله يق 


ا).وهمذا 


الاعتراض يُعتبرتر. ة نظره؛ 
وهذا جهل منه؛ لأنه يغفضب إذا فمل الناس 
المباح من الأغمال: بل إنه ضلال وسوء أدب 


مع الله. 


حا لوج 


ولابطيانحن الاشكازة مدا .إن أن امل 
الباطن يرون أن طاعة المريدين لشيوخهم 
واجبة؛ لأنهم إنما يأخذون عبن الشارع؛ 
لذلك نرى المريدين يبالغون فى احترام 
مشايخهم: حتى إنه ليؤثر 


المصرى (المتوضى سنة 17140ه/109ام) قوله 


ى النون 
(طاعة المريد لشيخه فوق طاعته لربه) 2, 
وتفسير رأى ذى النون عن وجوب طاعةا 
المريد لشيخه أنه ئيس طممًا فى إجلالة 
من الشيخ بأن المَرَيَدَ 
عليه مسئولية وواجب ملقى على عاتقه: 
فهو بمثابة المدرب الذى يعلم إن 
السباحة؛ تلذلك فإن طاعة الصبى له 


الشيخ وإنما إحساسا 


واجبة وإلا غرق ومات قبل إنقاذه 

وطبقًا لذلك: فإنه يكون من الواضح 
أن الصوفية يهتمون بالحديث عن الطاعة 
على المستويين الظاهرى والباطنى؛ باعتبار 
أنها تمثل جوهر الدين وحقيقته. 
الدين بين العقل والإيمان 

إذا كان الدين الإسلامى يدعو 
الإنسان إلى النظر العقلى حتى يستطيع أن 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


يتوص ل إلى الإيمان السليم بانحقائق 
الدينية» فإنه من الملاحظ أن الصوفية قد 
قللوا من شان المعرفة العقلية وخاصة فى 
المسائل الدينية؛ باعتبار أن العقل محدث 
وعاجزء والمحدث العاجز لا يدل إلا على 

ولذلك؛: فلقد تطرق العديد من 
الصوفية فى نبذ المعرفة العقلية والتقايل 

كدان النقل باعقاره وديلة فرشي 
الأمر الذى أدى إلى شيوع الجهل سواء بين 
الصوفية أو بين العامة الذين يتأثرون بهم. 
ولا يخفى ما كان لذلك من أثر سيئ على 
الحأضارة الإسلامية. 

إللأن هناك بعض الصوفية المعتدلين: 
الذين كانوا متمسكين بالفهم الحقيقى 
للإسلام؛ قد نظروا إلى العقل نظسرة 
متعائية» وإن كانوا قد مزجوا هذه النظرة 


بالجانب الروحى؛ وذلك عندما وحُدوا بين 
ب؛ وخاصة كما قمل القزالى 
(المتوفى سنة 000ه/1111م) وغيره من 
الصوفية اللتزمين بالكتاب والسنة. 


العقل والةا 


وعلى أى الأحوال: فإنه من الملاحظ 
أن الصوفية على اختلاف اتجاهاتهم 
الفكرية ونزعاتهم المذهبية قد رفضوا 
البحث العقلى فى المسائل الدينية: وما 
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يترتب على ذللكا من محاولات نيس لبا قي 
إذا ما قورنت بالإيمان القابى الذى يطالب 
به الإسلام. 

فالإيمان عند الصوفية هو أن يكون 
الكل منك مستجيبًا فى الدعوة مع حذف 

واطر الانصراف عن الله يبسرك» 
فتكون شاهدا لما له؛ غائبًا عما ليس له. 
وقيل: الإيمان بالله مشاهدة ألوهيته. وقيل: 
الإسلام ظاهرء والإيمان باطن. وقيل: 


الإيمان تحقيق واعتقا 
وانقياد. 

ويرى الصوفية أن حقائق الإيمان, 
الصوفى أريع: توحيد بلا حد؛ وذكر بالا 


ادء والإسلام خضوع 


بت» وحال بلا نعت؛ ووجْد بلا وقت” 
وبنض النظر عن الإشارة إلى مثل هذه 

التعريفات التى قدمها بعض الصوفية 

للإيمان» فإنه يم 


العموم إلى أن الإيمان عند الصوفية هو 
قول باللسان ومعرفة بالجنان وعمل 
بالأركان: ويقوى الإيمان بالطاعة؛ 


وينقص بالرياء والعصيان؛ ويزداد بالعلم» 
3 


ويضعف بالجهل" '. قالإيمان إذن هو قول 
وعمل ونية صادقة. 
ويهذا امعنى يكون الإيمان فى 


الظاهر والباطن سواءء فإذا كان ف 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الظاهرء فالإيمان هو أداء للتكاليف 
والفرائض الشرعية: أما باطن الإيمان» 
فهو التصديق القلبى وسلامة النية 
باعتبارها أساسًا للسلوك الظاهرى”". 
ويرى بعض الصوفية أن الإيمان هو 
الدين والشريعة والملة؛ لأن الدين هو ما 


يتبعه العبد من الطاعات مع اجتناب 
المحظورات والمحرمات؛ وذلك هو أصل 
الإيمان. أما الإسلام: فهو طريق إلى 
الإيمان. ولكن ليس كل إسلام إيمائاء 
ولكن كل إيمان إسلام: لأن الإسلام 
أشيكيلام وانقياد» وكل مؤمن مستسلم 
ومتقلاً لله تعالى» إلا إنه ليس كل مسلم 
ويه بنألله . كان يسلم الإنسان مخافة 
السيف مثلاً. 

شمل جميع الطاعات» 


أما الإسلام: فهو عبارة عن الشهادتين 
وأداء العبادات الخمسة. 

يتضح مما سبق أن الصوفية قد 
ضاهوا بين كل من 'الدين" و 'الإيمان"» 
باعتبار أن الإيمان هو الأساس الذى يقوم 
عليه الدين. 

ومكذاء فإن الدين لا يقوم على 
العقل بالقدر انذى يقوم به على الإيمان فى 
نظر الصوفية. ولكن هذا التغليل من شأن 


جومم 


55 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
العقل فيه من الضرر على الدين بحيث قد 
يتضمن الإيمان البعيد عن العقل بعض 
العقائد التى ليست من جوهر الدين. وهذا 
مأ حسدث بالفعل فى عصور تدهور 
الحضارة الإسلامية: حيث برزت الطرق 
التى كانت تركز على المظاهر والقشور 
التى أساءت إلى الدين الإسلامى. 

التصوف هو البعد الجوانى للدين 


إذا كان هناك من يقرر أن الدين هو 


البعد الجوائى للإنسان» فإننا نستطيع أن 
نقول؛ إن التصوف يمكن أن يمثل البعد 
الجوانى للدين. 


والذى يؤيد ذلك القول ويؤكده أن: 
التصوف يمثل الجانب الروحى فى أئ'ذين) 
وهذا يعنى أن التصوف ليس مقصورًا على 
الإسلام» بل هو ظاهرة عالمية فى جميع 
الأديان وإن اتخذ طابمًا خاصً 
كل دين وظروفه الحضارية. 

ومن ناحية أخرىء فإن فى كل دين 
جانبين؛ جانب يمثل الشعائر أو الطقوس 
المفروضة ف 
والحلال: وهذا هو موضوع الفقهء وجانب 


الدين وتحديد الحرام 


آخر يمثل الدين من حيث روحانيته وعمق 
أثره فى صلة الإنسان بإلبه» وتأثيره فى 
توجيه حياة الإنسان روحانيًا وخُلقيًا؛ وهذا 


الجانب هو موضوع علم التصوف: 

فالصلاة فى الفقه؛ على سبيل المثال» 
ما هى إلا أفمال وأقوال مفتتحة بالتكبير 
مختئّمة بالتسليم. بينما الصلاة فى التصوف 
عبارة عن مناجاة قلبية بين العبد والرب. 


غمن الملاحظ أن الجانبين 
متكاملان: وإن بدا الاختلاف بينهما من 
حيث الظاهرء وقد كان ذتك التكامل 
على الرفم من خصومة كانت فى بعض 

ور الإسلام بين الفقهاء والصوفية 
نتيجة اختلاف وجهتئ النظر فى فهم 
فى الحديث 
عن الأمثلة التى توضح كيف أن التصوف 
يمثل البعد الجوانى للدين؛ لأننا قد نتطرق 
إلى ذ 
الدرا 


عن التوء 


ها فى موضع لاحق من هذه 
ذ» فإننا نستطيع أن نشير إلى أن 
التصوف المعتدل غالبا ما كان يتسم 
بالتوازن بين الجوانى والبرانى فى الدين؛ 
فى حين أن التصوف الفلسفى ضى بعض 
جوانبه كان يرجح أحيانًا الجانب الجوانى 
على الجانب البرانى. 

وعلبى أية حال؛ فإننا نستطيع أن 
نوضح حقيقة القول فى أن التصوف يمثل 
البعد الجوانى للدين» وذلك من خلال 
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حديثنا عن قضيتين على جانب كبير من 


الأهمية فى الفكر الصوفى؛ وهما: 3 
العلاقة بين الظاهر والباطن: وقضية 
العلاقة بين الشريعة والحقيقة 
الدين بين الظاهر والباطن 

قبل أن نتحدث عن رأى الصوفية فى 
هذه المسألة؛ فإنه يجدر بنا أن نشير إلى أن 
الظاهر "هو ما انكشف بغير دليل". وضده 
الخفى والباطن. 

والظاهر عند الصوفية مقابل للباطن. 
ومنه علم الظاهر وعلم الباطن”. 

وقيل: الباطن هو علم السرائلا 
والخفيات؛ أوه و المحتب ن أبيصيار 
الخلائق وأوهامهم: أو هو العلم بكل مآ 

والباطنى هو الرجل الذى يكتم 
اعتقاده فلا يظهره إلا لمن يثق بهء أو هو 
المخصص بمعرفة أسرار الأشياء 
وخواصهاء أو هو الذى يحكم بأن نكل 
ظاهر باطنًا ولكل تنزيل تأويلاً. 

فلفظ الباطنى يدل إذن على ثلاثة 


-١‏ الباطنى هو الداخلى الذىهو 
ضد الخارجى أو الظاهرى. فالباطنى 


الذى يهستم بائللباب من دون القشور أو 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ مسح 
بالأمور الخفية من ذون الأمور الظاهرة: 
يف أن الصوفية كا 


وقد رأينا انوا 


يهتمون بصغائر النفوس وبواطن القلوب 
أكثر من اهتمامهم بظواهر الأبدان. 

؟- الباطنى هو الخاص؛ ويُطلق 
لى كل تعليم تختص به عددًا محدوذا 
من السامعين» فلا تظهره إلا لنفسك أو 
للذين يقومون منك مقام نفسكء لاعتقادك 
أن الحق مضنون به على غير أهله؛ وأنه 
يجب أن يصان عن المبتذلين والجاهلين» 
افلا يُبلغ إلا إلى من رزقه الله فطنة وقادة 
دِيم وعادة. 
والباطنى هو الخقفى و« 
الخقصص بمعرفة الأسرار والخفيات» 
كعلم الجفر أو علم الحروف: وهو علم 
يدّعى أصحابه إنهم يعرفون به الحوادث 
إلى انقراض العالم: أو كائقبالة: وهو 
اسم يطلقه اليهود على تفسير التوراة 
السرى بالأرقام والحروف؛ أو كعلم 
السحر والطلسمات وعلوم التتجيم 
والعرافة وغيرها". 

فإذا كان الأمركذتك بالتسبة 
للمقصود بالباطنية: فإنه يمكن الإشارة 
إلى أن هذ اشين فى الة 
الإسلامى يُطلق عليهما لفظ الباطنية. 


ا 


اك اتج 


مو غات 


سب وق المجلس الأعلى للشثون الإسلامي 


فهناك باطنية الفلاسفة الذين كان 
أغلبهم من الشيعة؛ والذين مزجوا أقوالهم 
ببعض الآراء الفلسفية. 

وهناك باطنية الصوفية: وهم القائلون 


بأن لكل ظاهر باطنًا ولكل تنزيل 


تأويلاء إلا أنهم قد انقسموا بدورهم إلى 
معتدلين ومتطرقين. فالمعتدلون من باطنية 
الصوفية هم الذين قدموا تأويلات 
اللنصوص لا تبتعد كثيرًا عن روح العقيدة 
الدينية» والمتطرفون منهم هم الذين ظهرت 


فى أقوالبم بعض آراء باطنية الفلاسفة. 
وعلى أية 
فى التصوف بوصفه العلم الذى يدل عاأح: 
الأعمال الباطنة ويدعو إليها وهى أَعمَال 
القلوب؛ وهى أعمال 
ى المتصوفون أنة 


حال؛ فإن معنى الباطن يبرق 


ة. ولذاء فقد 


م أرباب الحقائق 


وأهل الباطن وسموا من عداهم اهل 


الظواهر وأهل الرسوم. 
ونستطيع هنا أن نشير إشارة عابرة إلى 


النزعة الباطنية عند الصوفية؛ تلك النزعة 
التى تتجلى فى تأويل النصوص الدينية 
تأويلاً رو. يا أوضى ال ظر إلى الشعائر 


الدينية نظرة روحية تبعدها عن المعشى 
الظاهر لبا. 


إذا أردنا أن.نتحدث عن تأويل 


النصوص الدينية عند الصوفية؛ فإنه 
يمكن الإشارة إلى أن تفسير القرآن عند 
الصوفية كان يقوم عندهم على التأويل 
الباطنى للآيات» مع اختلاف الصوفية عن 
الشيعة الباطنية فى طريقتهم الجديدة التى 
طرية 

الاستبطان؛ تلك الطريقة التى تقوم أساسًا 


نهجوها فى التأويل وو 
لى تكرار تلاوة النص مع حضور الما 

وجمع البمة والاشتغال بمأ هم فيسه دون 
غيره؛ بحيث يتصف القلب بصورة المقروء 
ويتلوّن بلونه غيفرح للوعد أو يحزن للوعيد. 


ويبدو ا 


تأويل الصوفية للنصوص 
الدتثية بهذه الطريقة: أى عن طريق 
الكتكتوز الدائم للقلب مع الله أفاء تلاوة 
النصء قد يُعتبرمن قبيل العلوم الإلبامية 
الت ن طريق 
المجاهدات الروحية. وقد يتأكد لنا ذلك 
إذا أشرنا إلى ماذكره أحد الصوفية 
المعتدلين عندما أشار إلى أن مشايخ 
الصوفية أحكموا أساس التقوى وتعلموا 
العلم لله تعالى؛ وعملوا بما علموا لموضع 
تقواهم فعلمهم الله تعألى ما لم يعلموا من 
غرائب العلوم ودقيق الإشارات واستنيطوا 
من كلام الله تعالى غرائب العلوم 


كاه 


ويمكن توضيح ذلك بالقول بأنه إذا 
تلا الصوفى القرآن تلاوة فهم على النحو 
الذى وصفناه: تفتحت له معانيه رويدًا 
رويد ؛ وزادت وضوحًا مع ازدياد مرات 
التلاوة؛ وانكشفت له 'الحكمة" التى 
هى جماع الأسرار الباطنية المودعة فى 
التصوص. ويبدو أن هذا هوما يفهمه 
الصوفى من قونه تعاى: ف( ويعلِمُكُمٌ لقب 
وَلِحْمَة » (البقرة:1051١).‏ قالوا: (الكتاب) 
اسم لظاهر القرآن و(الحكمة) اسم 
لباطنه. وقد ذكر بعض الباحثين فى قوله 
تمالى: لون يُوْكَ الْححْمَة قد أو كرا 
كَدْررًا 4 (البقرة:719). إن الحكمة هبق 
الفهم فى كتاب الله عز وجلا 

فالحكمة 
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شدهم أو (الغهم) كما 
يسميها أوائل الصوفية ليست نومًا من 
العلم يُكتسب بالنظر العقلى؛ بل هى 
العلم الباطن الذى يلقى فى القلب إنقاءٌ 
ويدرك القلب حلاوته ذوفًا. وبذلك تتقابل 
.حكمة الصوفية وحكمة الفلاسفة تقابل 
لو 

وإذا كنا لا نود أن نستطرد فى 
الحديث عن النماذج التى قدمها الصوفية 
لتأويل النصوص الدينية: وذلك حتى لا 


يطول بنا الحديث فى هذه المسألة أكثر 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
من اللازم» فإننا نود أن تنتقل إلى الإشارة 
الموجزة عن نظرة الصوفية الروحية أو 
الباطنية إلى العبادات والشعائر الدينية. 

عوفية إلى العبادات 
والشعائر الدينية نظرة باطنية؛ وذلك 
عندما فرقوا بين الظاهر والباطن فى هذه 


نظر إل 


الأمورفقرروا أن ظواهر هذه العبادات 
واتشعائز إننا عن ها يكلف ب الناقه 
بالإضافة إلى الخاصة أو خاصة الخاصة 
الذين لا يقفون عند هذه الظواهر بل 
يتعدونها إلى ما وراء الظضواهر من أمور 
تَبْقلْقك يأ فعال القلوب ونوايا التنفوس. 


والحقيقة أن الأمثلة التى توضح 
ذلك" إنما هى من الكثرة بحيث يصعب 

بها فى هذا المقام؛ وإنما نكتفى هنا 
فقط بالإشارة إلى التفرقة الصوفية بين 
أفمال الجوارح وأفمال القلوب. قصوم 
العوام مثلاً إنما هو الامتشاع عن شهوتىّ 
البطن والفرج؛ وصوم الخواص هو 
بالإضافة إلى ذلك الامتتاع عن أداء 
المحرمات على وجه العموم ظاهرية كانت 
أو باطنية؛ أما صوم خواص الخواص»؛ فهو 
الامتناع عن التفكير فى كل ما سوى 
الله؛ أو بالأحرى إفراغ القلب تمامًا من 


كل ما سوى اللّه. أ 


لام ات 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
تطرد هنا فنشي 
إلى أنه إذا كان ذلك هو الإطار العام 


ولكن ينبفى أن ذ 


الموقف الصوفية فى مسألة الظاهر 
والباطن: فإنه لابد من الإشارة هنا إلى أن 
بعض الصوفية الذين ابتعدوا من الروج 
الدينئة الصحيحة قد أهملو! شأن الظواهر 
لكى يعلو! من شأن الب 
التكاليف الشرعية بحجة أنها مجرد أمور 


؛ قاهملوا أداء 


ظاهرية. إلا أن هذه الفئة القليلة لا ب 
أن تمثل الإطار العام نافكر الصوفى:؛ 
لأنها مجرد فكر: ضالة أو خارجة عن 
نطاق الدين الصحيح. 
الشريعة والحقيقة: 

ويتصل بموضوع الظاهر والباطن/36د 
الصوفية موضوع آخر يتعلق بما يُسمى 
"الشريعة والحقيقة". وهو موضوع يتعلق 
بالعلاقة بين الفقه والتصوف؛ أو بين 
التكاليف الشرعية ومدارج الطريق 
امات 


الصوفى بما فيه من أحوال و. 

فإذا كان المقسصود بالشريعة هو 
الأوامر والنواهى الإلبية الواردة فى 
النصوص الدينية: فنإن الحقيقة فى 
مصطالح الصوفية تعنى إقامة العبد فى 
محل الوصال إلى اللّه ووقوف سره على 
محل التنزيه. وقيل: الحقيقة سلب آشار 


أوصافك عنك بآوصافه تعالى”*". 
ولا يعنى ذلك أن هناك انفصالاً تامًا 
بين الشريعة والحقيقة:؛ إذ يقسرر بعسض 
وفية المعتدلين أن الشريعة علم 
واحد يدعو إلى الأعمال الظاهرة والباطنة: 
فلا يجوز أن يجرّد القول فى العلم بأنه 
ظاهر أو باطن؛ لأن العلم متى ما دكان فى 
بأطن فيه إلى أن يجرى ويظهر 
لى اللسان فهو ظاهر ولا يستغنى الظاهر 
عن الباطن» كما لا تستفنى الشريعة من 
الحقيقة. فالباطن أو الحقيقة علم مستنبّط 
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أعلام ال 


القلب ف 


من الشريعة الظاهرة 

ويكاد يجمع الصوفية على القول بأن 
"كَل علم عن طريق الكشف والإلقاء (أى 
يُلقى فى روع المؤمن) يأتى بحقيقة تخالف 
شريعة متواترة» فإن ذلك العلم وهذا 
الكشف لا يعوّل عليه: أما إذا كان هذا 
العلم هو علم حقيقة يوافق شريعة فهو 
صحيح؛ فإذا ردته الشريعة؛ ضلا يعوّل 
عليه". ومن الملاحظ أن الصوفية على وجه 
العموم لا يرون أن هناك انفصالاً بين 
الشريعة وانحقيقة؛ وإنما يقررون إنه لا 
استغناء بأحدهما عن الآخرء فلا حقيقة 
بلا شريعة ولا شريعة بلا حقيقة: لأنه من 


تحقق ولم يتشرع فقد تزندق» كما أن من 


هع 


تشرَّع ولم يتحقق فقد تفسّق. فالشريعة 
والحقيقة متكاملتان: لأن الشريعة هى أن 
تعبده والحقيقة أن تشهده (تعالى) 7" 

إلا أننا لا ينبغى أن نترك هذا المقام 
من غير أن نشير إلى أن هناك من الصوفية 
الذين أكدو! على التكامل بين الشريعة 
والحقيقة من أشار إلى أن هناك اختلافًا 
فى الحكم على بعض الأمور الشرعية بين 
أهل الشريعة وأهل الحقيقة. فقد ذكر 
الشيخ الأكبر محيى الدين بن عربسى 
(المتوفى سنة 718ه/770١م)‏ أن حكم 
الصائم الذى يفطر ساهيًا لا يجب عليه 


الإعادة والكفارة: فإن أهل الحقيقة قد" 
قرروا إنه يجب عليه الإعادة والكفار:'”7 
ويممكن تبرير هذا الموقف من ابن 
عربى بالقول بأنه كان يرى أن الصوفى 
الحقيقى ينبغى أن يكون حاضر القلب 
دائمًا مع اللّه. ومن المعلوم أن هذا الحضور 
الدائم للقلب مع الله لا يدع مجالاً نلسهو أو 
النسيان فى مجال العبادة. 
وأيًّا ما كان الأمر» فإننا قد لاحظنا 
اية قد فرّقوا بين الشريعة 
والحقيقة فى مجال الدين» باعتبار أن 
الشريمة تمثل الجانب الظاهرى أو البرّانى 


أن ال 


للدين؛ بينما الحقيقة تمثل الجاذ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ --- 
الباطنى أو الجوانى له. ولا يقتصر الدين 
لى أحد هذين الجانبين دون الآخر» وإنما 

يكون السدين الحقيقى متمثلاً فى 
اجتما 1 
رفض المذهبية الدينية 

إذا كان التصوف يمكن أن يمثل رد 
فمل لمسلك المتكلمين: وذلك يُعد أحد 
أسباب نشأة التتصوف فى الحضارة 
الإسلامية» فإنه لابد من الإشارة إلى أن 
السمة المميزة لعلم الكلام هى كثرة 
الاختلاف والمجادلة بين الفرق الكلامية 
التَىَيعارض بعضها بعضنًا إلى الحد الذى 
يدهب معه بعض المتكلمين إلى تكفير 
الخصوم وإن كانوا من المسلمين. 

فلقد أنكر الصوفية كثرة الخلاف 
فى الدين والجدال والخصومة بسين 
المتكلمين» إذ أن مثل هذه الأمور تتعارض 
تعارضًا جوهريًا مع حقيقة "التسليم" 
و"الطاعة" التى يقوم عليها الدين. 

أضف إلى ذلك أن بعض الصوفية قد 
عارضوا إمكان استخدام العقل فى 
المسائل الدينية» لأن هم 
عاجز لا يدل إلا عا اجز مثله. 
كما أن استخدام العقل فى المسائل الدينية 


5 دث 


محدث 


ان النسبب الاإشاشى وام لفدثلاقف: 


المجلس الأعلى للشئون 
المتكلمين فى مسائل أصول الدين. 

ولا ينبغى أن نترك هذا المقام من غير أن 
شير إلى أن السمة العا الفضخضر 
الصوفى هى ذلك التسامح الفكرى الذى 


الإسلامية 


يكاد أن يتمسك به معظم الصوفية. ومن 
المعلوم أن التسامح الفكرى يقضى على 
المذهبية الدينية: وذلك عندما يحدث 
التقارب بين الفرق والمذاهب الدينية المختلفة 
3< وهتايمكن الإشارة إلى أن التصوف 
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خصوصًا بين أهل السنة وا ليس 
لأن الصوفية من أهل الحلول الوس طق 


ا لا. 


زة الوصل بين ه 


الشيعة؛ 


وإن م يدفعون بالمريدين بعيه! عين, 
المجادلات والمشاحنات؛ ويميلون بهم إلى 
عدم الانتصار للنفس. ومن ثم» فقد أصبح 
التصوف يجمع بين أهل ال 
فضلاً عن اعتناق أهل السنة منهم أفكارًا 


نة والشيعة؛ 
شيعية معتدلة»؛ كأفضلية على. 

وإذا كانت هذه معتقدات وتصورات 
قد تسربت إلى أهل السنة من الشيعة عن 
طريق التصوفء؛ فإن الإيمان بأزلية النور 
5 4" ورم دعن الا تناد بظهوز 
المهدى المنتظرء إنما هى أف 
وانتشرت بين أهل السنة وهى أفكار 


ارذاعت 


شيعية؛ وذلك بتأثير وتوسط من التصوف. 


بالإضافة إلى ذلكء فإنه يمكن 
الإشارة إلى ما أحدثه التصوف من أثر فى 


التشيع؛ ن التصوف من ت 


غلواء عداوة الشيعة لأئمة أهل السنة. 


ونستطيع أن نشيرهنا إلى أن مقدرة 
الصوفية على التوفيق بين الفرق المختلفة» 
جع إلى 
محاريتهم شرور النفس يمأ فى ذلك 
الفضب والإحن وإثارة الأحقاد فحسب» 


أو بالأحرى التقريب بينها؛ لاترجع 


وإثما لما فى طبيعة التصوف من تناقض» 
إنه إذا أمكن اجتماع النقيضين أو 
ببالإحرى انبشاق النقيض عن نقيضه: 
قنًا عامًا للتصوف» 

لا يمكن الجمع بين طائفتين من المسلمين 


مادام ذلك واقعًا ممكثاة 


وكان ذلك ذ 


و تمكن التصوف من أن يبدل 
تصورات الشيعة من أخلاق مغلقة لا تفصح 
إلا 


عن روح التعصصب والجصود إلى أخلا: 


و 
مفتوحة يشيع منها التسامح والصفاء؛ 
ومازال التشيع الآن يتأرجح بين تيارين 
تيار يتقارب مع أهل السنة 
بفضل علماء الشيعة المتصوفة؛ وتيار منفلق 
يخشى على كيانه من التسامح والانفتاح 
بتأثير علمائه المتعصبين29 

خلاصة القول 


: إن الصوفية قد نبذوا 


م 


المذهبية الدينية وأرادوا أن يكون الإسلام 


بلا مذاهب. إلا أن ما أرادوه وحاولوا تنفيذه 


لم يتحقق بمدٌ على النحو الذى كانوا 
يريدونه. 
التصوف ووحدة الأديان 


إذا كنا لا نود فى المقام أن نتحدث 
بالتفصيل عن نظرية وحدة الأديان؛ لأنها 
من الموضوعات التى تحتاج إلى أبحاث 
مستقلة» فإننا نود أن نسشير إلى بعض 
القضايا التى تتعلق بهذا الموضوع فى مجال 
التصوف الإسلامى. 

تتمثل القضية الأولى فى القول بأن 
هناك تفرقة بين الاعتقاد فى عالمية ادير 


وبين الاعتقاد فى وحدة الأديان. فإذا كان 
الدين الإسلامى» يقرر أن الدعوة الدينية 
موجهة إلى البشر وأنه لا فرق فى ذلك بين 
أمة وأخرىء فإن هذا لا يعنى أن هذا 
الدين قد استوعب جميع الديانات 
والمعتقدات الأخرىء وإنما يعنى إنه هو 
اندين الصحيح الذى ينبغى للناس كافة 
الإيمان به 

أما عن القول بوحدة الأديان» فإنه 
يفف سن ذلا اعَدلافا جوسرياء إذ 


إنه يعنى أن جميع المعتقدات الدينية 


موسوعة التصوف الإسلامن ‏ م 


لى اختلاف عقائدها وشعائرها تعب 
عن حقيقة دينية واحدة تتمشل فى 
طاعة الممبود والتسليم له هذا المعبوذ 
الذى يختلف من دين إلى آخر إنما يعتبرفى 
نهاية الأمر مظهرًا أو تعبيرًا عن الحقيقة 
المطلقة 


ففى هذا الاعتقاد يبدو التسليم 
بصحة جميع الأديان والمعتقسدات. 
وهذا بالطبع اعتقاد مرفوض من وجهة 


النظر الدينية الصحيحة:؛ إذ أن الإسلام 


كماع ترف بوجود الاختلاف بين الأديان 
المتمليادة فى الوقت الذى قدم فيه 
الأدلية علي ضعف أو فساد ما عداه من 
اعتقادات. 

أما القضية الثاتية» فإنها تتمثل فى 


القول بأن الاعتقاد فى وحدة الأديان؛ على 


النحو الذى أشرنا إليه؛ لم يظهرفى 
الجانب السنى من التصوف الإسلامى» 
ولكنه ظهر فى التصوف الفلسفى 
الإسلامى بصفة خاصة ويُعتبر الحلاج 


(المقتولسنة 105ه/557م) هوأول 
المتصوفة المسلمين القائلين بهذه الفكرة: 
وذلك استادًا إلى رأيه فى الحقيقة 


المحمدية ورأيه فى الجبر كما قال بها 


-4ةاا١‎ 


-ه2 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


عربى (المتوضى 
١/4‏ 6 » المؤسس الحقيقى لمذهب 
وحدة الوجود فى الفكر الإسلامى وما 
تفرع عنها من القول بالحقيقة المحمدية 
والقول بالجبر. ثم توسع فيها عبد الكريم 
الجبلى (المتوفى سنة 55/ه/1477١ام)‏ 
واذا أ لم نفصل القول فى رأى 
هؤلاء الصوفية المتفلسفين بصدد رأيهم فى 
وحدة الأديسان؛ لأن هذا المقسام لي 
مخصصا لذلك: فإننا نود أن نمرج إلى 
الحديث الموجز أيضنا 
التى تتعلق بأصول فكرة وحدة الأديلان” 
فلقد ظهرت هذه الفكرة على ندئ بهم 
إلى حدر ما فى بعض الكتب البندوسية» 


ا أنه من الملاحظ أنها قد ظهر لدى 


ا حول القضية الثالثة 


الماسونية اليهودية باعتبارها من الأفكار 
الأساسية التى تدعو إليهاء ويبدو أنها قد 
انتقلت إلى فكر الإسماعيلية عبرهذا! 
الطريق. حيث ظهرت واضحة فى رسائل 
إخوان الصفا. ومن المعلوم أنه توجد روابط 
أساسية بين المذهب الإسماعيلى والتصوف 
الفلسفى الإسلامى”" 

فإذا ما تأكد لنا القول بأن نظرية 


وحم الأخينان فى التشوك. الها 


الإسلامى ب ذات أصول 
أجنبية قد ظهرت فى الفكر الإسلامى 
عن طريق الإسماعيلية؛ فإنه يمكننا أن 


تطرق إلى الحديث عن القضية الرابعة 
التى تدور حول الحديث عن تطورات هذه 
النظرية؛ حيث إنه من الملاحظ أن هذه 
الفكرة قد ظهرت على نحو غامض لدى 
: 5؛ ثم ظهرت على 


ة. ومن المعلوم أن 


من البابية والقادياذ 


نجو واضح لدى البهائي 
هذه النحل كانت فى الأصل مذاهب 
تفرعة من الشيعة ثم أ. ت ديانات 
فيُتقلة فيما بعد. والحقيقة أن الصلة بين 
وف الفل. 


اليهائيةٍ وبين الت فى قائمة إلا 


إننا لا نستطيع تفصيل القول فى هذا المقام 
فى لايشول ديق اتفدر مد 
وأخيرًا وليس آخرًا فإنه يمكن 
الإشارة إلى أن المفكر المعأصر روجيه 


اللاز 


جارودى قد تبنى القول بوحدة الأديان؛ 
وربما يكون ذلك فى إطار دعوته إلى حوار 
الحضارات أو فى إطار تأثره بنفكر محيى 
الدين بن عربى. 

هكذا أشرنا فى عجالة إلى فكرة 
وحدة الأديان لدى متفلسفة الصوفية من 


يث أصولها وتطوراتهاء وكان لابد من 


علاطت 


متشحح 7 ب مسُجكك ٠‏ يزبويد احطر السلا فت 
الإشارة إليها فى معرض الحديث عن نظرة 2 ومعتقدات غريبة عن الدين الإسلامى؛ وإن 
ال رفية إلى الدين» وذلك لبيان أن : أن الغالبية العظ من ال رفية تتمسك 
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اتجاهات التصوف الإسلامى قد تبنت آراء بالإطار العام للفكر السنى الإسلامى 


أ. د/ إبراهيم تركى 


1غ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
البوامش: 


)١(‏ يمكن الرجوع بصفة خاصة إلى الفصل الذى كتبه ابن خلدون عن التصوف فى 
أقسام: العلوم الدينية (ومتها اتتصوف) والملوم الى 

(؟) بصدد تعريف الدين؛ يمعكن الرجوع إلى المبحث الأول من كنا 
الوفاء لدنيا الطباعة والنشرء الإسكندرية 1١٠٠م‏ 

(7) انظر: دكتور عبد المنعم الحقنى: معجم مصطاحات الصوفية؛ دار المسيرة؛ بيروت 15/1١م:‏ ص4ة. 

(4) نيكلسون: فى التصوف الإسلامى وتاريخه؛ ترجمة دكتور أبو العلا عفيفى: القاهرة 541ام؛ ص4 !, 

(0) انظر: معجم مصطلحات الصوفية» ص/؟. 

() انظر: الشيخ عبد القادر الجيلانى: الغنية لطالبى طريق الحق؛ القاهرة بلا تاريغ» ج١٠:‏ ص75 وما بعدها. 

() انظر: أبو بكر محمد الكلاباذى: التعرف لذ 
الأزهرية للتراث؛ القاهرة 457!م؛ صرتف١١٠,‏ 

(4) أنظر: دكتور جميل صليبا: المعجم الفاسفى, دار الكتاب اللبنانى؛ بيروت 1/5ؤام: جاء صرية؟ 

(5) أنظر: المعجم القلسفى؛ جاء ص157.150 

)٠١(‏ انظر: ابو حفص عمر السهروردى: عوارف المعارف امش كتاب إحياء علوم الدين للفزالى: دار إحياء الكتب 
العربية؛ القاهرة بلا تاريخ: جداء ص١9‏ 

)1١2‏ انظر: أبو طالب المكى: قوت القلوب» دار صائردسيوت يلا تأريخ. 

(1) انظر: دكتور أبو العلا عفيفى: التصوف الثورة اليَوجية في الإسلام, دار الممارف؛ القاهرة 1557م ص1110119. 

(1) انظر تفصيل ذلك فى مكتابنا: التصوف الإسلامى اصوله وتطوراته؛ دار الوضاء لدنيا الطباعة والنشر؛ الإسكندرية 
لام صن 11523١1‏ و1161 

(14) إنظر: معجم مصطاحات الصوفية ص4 

(15) انظر: أبو نصر السراج الطوسى: اللمع؛ تحقيق دكتور عبد الحليم محمود وطه عبد الباقى سرور: دار ال 
الحديثة ومكتبة المتنبى؛ القاهرة . بقداد -157م: ص45 وما بعدها. 

)1١(‏ انظر: أبو القاسم القشيرى: الرسالة القشيرية؛ تحقيق دكتور عبد الحليم محمود ودكتور محمود بن الشريف: دار 
الكتب الحديثة: القاهرة اذام صرتة؟ 
وانظر: التصوف الثورة الروحية فى الإسلام: ص15 151.1 

(19) انظر: محيى الدين بن عريى: الفتوحات المكية» تحقيق دكتور عثمان يحيى؛ البيئة المصرية العامة للكتاب» 
القاهرة /4ام: جة؛ ص١311؟!1.‏ 

)١0(‏ عن هذه الفدكرة يمكن الرجوع إلى الفصل الثالث من الباب الثالث من كتا. 
الإسلام؛ دار الوفام لدنيا الطباعة والنشر؛ الإسكندرية ١١10م‏ 

(15) انظر: دكتور أحمد محمود صبحى: وحملها الإنسان» دار النهضة العربية؛ بيروت /41ؤام: ص/١‏ 1101 

(10) عن الصلة بين الإسماعيلية والتصوف يمكن الرجوع إنى: دكتور كامل مصطفى !د 
والتشيعء دأر المعارف؛ القاهرة 

(11) إحياء علوم الدين: 759/4. 


قدمته: حيث قسم الملوم إلى ثلاثة 


لية والعاوم اللسانية. 
: علم مقارنة الآديان عند مفنكرى الإسلام: دار 


ب أهل التصوف: تحقيق الأستاذ محمود أمين النواوى؛ المكتبة 


: الكلمة الإللية عند منكرى 


ببى: الصلة بين التصوف 


7م فى مواضع متمددة. 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سسس-م 


الرجساء 


المقامات والأحوال مَعْلم أساسى من 
معالم "الطريق” عند الصوفية. هذا الطريق 
فى أن يتجاوزها 
أية الطريق إلى مبتفا 

يَعلم المريد منذ البداية 


به “محطات لابد لا 
فيسل فد 

هذه المحطات التى ب 
أن عليه تجاوزها بإرادته تسمى 'مقاماً”. 
أما الأحوال: فهى أمور تحدث للصوفى 
حينما يتخطى كل مرحلة.. هذه الأحوالا. 
التى تحدث للصوفى لا دخل له فيهاً ولا 
يعلم إن كانت ستحدث له أم لا5 وهل إذا 
حدثت سوف تدوم أم أنها عُرضة للزوال. 
هذا هو الفارق الرئيسى بين المقام والحال. 

فى بداية حديثنا عن الرجاء نذكر 
أنه من حيث ال معنى اللفوى مصدر يرجو. 
والأصل هو رجاو؛ قصارت الواو همزة 
لوقوعها طرفاً بعد ألف زائدة". 

والرجاء يستعمل بمعنى الطمع؛ كما 
يستعمل بمعنى الأمل؛ واحياتاً يُسوَى بين 
الرجاء ويين الخوف' 

أمنا أن الرجاء؛ هل هو مقام أم حال» 
فإن الآراء فى هذا الصدد متباينة. فمن 


الصوفية من قال إن الرجاء والخوف من 
جملة الأحوال (الطوسىء السهروردى؛ 
الجيلى)؛ ومنهم من قال إنهما من جملة 
المقامات (الجنيد؛ الخراز؛ الغزالى: ابن 
عطاء الله السكندرى). وكثيراً ما يقال 
عنهما إنهما مقامان وحالان: ويكون 
الكائلِ واحداً من جملة مقامات السالكين 
وأيطولل الطالبين”". وقد ذكر الغزالى فى 
إخواشهراق الرجاء من جملة مقامات 
السالكين وأحوال الطالبين''. وفى منهاج 
العارفين يميز الغزالى بين رجاء هو مقام 
ورجاء آخر هو حال: ثمة رجاء مقدور 
الخواطر غير 
مقدور للعبدء وهذا الأخيرليس إلا 
الحال. 

على أن الغالبية الكبرى من رجالات 
التصوف يقونون إن حقيقة 'المقام” من 


للعبد؛ ورجاء هو من جملة ال 


ب" يرجع فى النهاية إلى 
كونه حالاً من جملة الأحوال. قد ييدو 
المقام (الرجاء) كسيًاء لكن النظرة 
الثاقبة توكد أنه فى النهاية منحة إلبية. 


مقا6ت 


سب 93 انجلس الاغلن لللون الإسلامية 
يقول وهب بن منبه 'إنّ من وَكل إلى نفسه 


شيئاً من المشيئة فقد ويتنيل 


محيى الدين بن عريى "إن الكسب تعلق 
إرادة الممكن بفعل ما دون غيره فيوجده 
الاقتدار الإلبى عند هذ! التعلق فَسمَّى ذلك 
بأللممكن”". ويقول كذلك ابن 
عربى خلال حديثه (ابن عربى) عن عموم 
الإرادة الإلبية "شم غمس قلمه فى مداد 
العلم وخط بيمين القدرة فى اللوح المحفوظ 
المصون» كل ما كان وما هو كائن 
وسيكون وما لا يكون؛ مما لو شاء . وهو 
لا يشاء . أن يكون لكان كيف يكو 
5 ره المعلوم الموزون وعلمه الكرلم: 
المخزون””. ولبذا فإن الكفر والإبَمِكَان 
والطاعة والعصيان من مشيئته (سبحانه) 


وحكمته وإرادته: ولم يزل ‏ سبحانه . 
موصوفاً بهذه الإرادة أزلاً”*” 
طلحاته 


ونا كان لكل علم وفن م 
ف أت الصوفية فى الأغلب 
الأعم عبارات 'رمزية' فى المقام الأول لأنها 


تعبرعن “معان أودعها الله تعالى قلوب قوم 

واستخلص لحقائقها أسرار قوهم7". 
واصطلاحات الصوؤفية مرتبطة فيما 

فى سلساة الطريق الصوفى: وهذه الحلقة 


بينها من جهة أن كل مصطذ 


مرتبطة بما قبلها وبما بعدها فى أن واحد.. 
بل كثيراً ما يصعب:؛ إن لم يكن من 
المحال فهم مصطالح أو لفظ بغير الإحالة 
إلى لفظ آخر. لذتك نج دة ثنائيات 
أضحت شائعة فى استخدام هذه الطائفة: 
اللقام والحال؛ القبض والبسط ...الخ. 
وفيما يتعلق بالرجاء نجد أنه مرتيط 


بالخوف» فلا رجاء بلا خوف؛ ولا خوف 
بلا رجاء. بل إنه يصعب الحديث عن كل 
من الخوف والرجاء بمعزل عن "الحب"» 
الذى يحيل بدوره إلى العشق؛ فقد ذكر 
يبيد القادر الجيلانى أن مفتاح النية 
الليظين؛ ومفتاح اليقين التوكل؛ ومفتاح 
التوكلٌ'الخوف؛ ومفتاح الخوف الرجاء: 
ومفتاح الرجاء الصبر.. إلخ””. 

ويقول ابن عربى 'للإنسان أحوال 
كثيرة يجمعها حالتان مسميتان بالقبض 
والبسط» وإن شئت الخوف والرجاء؛ وإن 
شئت الوحشة والأنس.. إلخ”". 

وعلى ذلك فإن الحديث عن الرجاء 


يتضمن الحديث عن الخوف: والحديث 
عن الخوف يحيل إلى الحديث عن الرجاء. 
ويصعب على الباحث الفصل فى أيهما 


يُقَدُم على الآخر. هناك من قدم الخوف 
على الرجاء(الطوسىء القشيرى) وهناك 


- 


دلعدعددللطملمطل هط سس سهدت ,موسوعةالتصوف الإسلامى 


من قدم الرجاء على الخوف (أبو طالب 
المكى؛ الغزالى)؛ على أن هذين الذ 
أجمما مما على أن الخوف والرجاء 
مرتيطان فيما يينهما 
هما بدون الآخرء إنهما 


ل الارتياط» حت 
إنه لا وجود لآ 
بلغة المناطقة متضايفان "إن الخوف مستلزم 
للرجاء؛ والرجاء مستلزم للخوف. فكا 
راج خائف؛ وكل خائف راج؛ ولأجل هذا 
حسمن وقوع الرجاء فى موضع يحسن فيه 
"'. ويقول الطوسى: "المحبة 
والخوف والرجاء مقرون بعضها ببعض”' 

ويرى 'سهل" أن الخوف ذكر والرجاء 
أنثى”*"؛ والمقصود أن حقائق الإيمان يتولدٍ 
عنها الخوف والرجاء معاً. ويقول الغزاليٌ؟ 
“الخوف والرجاء متلازمان يستحيل 


انفكاك أحدهما عن الآخر؛ نعم يجوز أن 


وقوع انخوف” 


يغلب أحدهما على الآخر وهما مجتمعان» 
ويجوز أن يشتغل القلب بأحدهما ولا يلتفت 


ركم 


إلى الآخر لغفلته عنه 


لذلك ذهب نفر من الصوفية إلى القول 
بسأن الخوف أحد جناحى قلب ا لمؤمن 
والرجاء ثانيهسا؛ بهما يطير عوامهم إلى 
الجنات؛ وخواصهم إلى القريات؛ وأخص 
خواصهم إلى مقامات فى الموصلات: ثم 


يتيدل أسم الخوف. والرجاء انمكاس 


ياء أنوار الجمال عل آة القلمب» 
والخوف انعسكاس ضياء أنوار الجلال عا 
آة القلب”*””. فكما أن الطائر لا 


يستطيع الطير بجناح واحدء كذلك 
الصوفى لا يكون كت 
والرجاء؛ بل لاب 3 
بامتلادكه كل المقامات والأحوال: وعلى 
رأسها المحبة' والتى بحسبها يكون 
الرجاء' فكل مُحب راج خائف بالضرورة. 
فهو أرجى ما يكون لحبيبه؛ أحب ما 


ذلك إلا بالخوف 
ذلك إلا 


يكون إليه. وكذلك خوفه: فإنه يخاف 
سَمَوطهٍ من عينه: وطرد محبويه له وإبعاده 
وَاشتجَابه عنه فخوفه أشد خوف”*”". وقد 
َعَبَهْآََقَرَان الخوف والرجاء بمطيتين بهما 
يقطع السالك الطريق متخطيا كل 


العقبات التى تقابله: فلولاهما لما عبر 
السالكون طريقهم. 

أما عن كنه الرجاء عند الصوفية» 
فثمة أقوال كثيرة منها: الرجاءء إسكان 
القلب بحسن الوعد. وقيل الرجاء الثقة 
بالجود من الكريم الودود. وقيل توقع 
الخير عمن بيده الخير. وقيل الرجاء قوت 
الخائفين وفاكهة المحرومين. وقيل الرجاء 
ارتياح القلب انتظار ما هو محبوب. وقيل 
الرجاء رؤية الجلال بعين الجمال. وقيل 


وات 


5 01 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


قرب القلب من ملاطفة الرب. 

وقد سثل أحمد بن عاصم الأنطاكى 
عن علامة الرجاء فقال "أن يكون العبد 
إذا أحاط به الا اا 


ان أنبم الشكر را 


لتمام النعمة من الله تعالى عليه فى الدنيا 
وتمام عفوه فى الآخرة. وقد قيل إن الرجاء 
استبشارٌ بوجود فضل اللها*". 

وإذا كان الخوف حاصلاً عن العلم؛ 
فإن الرجاء؛ كما يرى الفزالى: حاصل 
عن اليقين ( ب عِبَادِيَ أن أنا الْفقُورُ الرَحِبمُ »4 
(الحجرءة). أما الحب فإنه حاصل عن 
المعرفة. وعلى ذلك فإن دليل الخوفح 
البرب» ودليل الرجاء الطلب: أما دليَكَ 
الحب فهو إيثار المحبوب””” 

وقد حرص رجالات التصوف على 
تحرير مصطلح الرجاء 
بعض الألفاظ الأخرى وإلتى يبدو أنها 


تشبهه. فقد ميز الصوفية بين الرجاء وبين 


"لت 


لايختلط مع 


من جهة أن جوهر الرجاء السعئ 
يم على اتجاه 
القلب نحو الله وحده؛ ومن شم فإن الرجاء 


ة السبالك يعنى الإرادة والآج 


والجدُ والاجتهاد والة 


بالأسباب؛ أما "التمنى: فحسبء فإنه 
يعنى الكسل. ولعل هذا هو ما حدر مته 


حابة رسول الله حيث قال: لا 


يقعدن أحدكم فى عقر داره ويقول اللهم 
أرزقنى وقد علم أن السماء لا تمطر ذهباً 
ولا ضضة. إن جوهر التمذ 
بالأسباب الحقيقية: كأن يتمنى المرء أن 
يكون له جاه وسلطان وقصور.. دون أن 
يسعى إلى تحقيق ذلك. وباختصار فإن 
الزجاء لا معنى له يقير العمل: والعسل 
الصالح المتمثل فى حسن الطاعة والامتثال 
الكامل لأوامر الله ونواهية””. 
كذلك لا ينبفى الخلط بين الرجاء 
وبين الغرور الذى هو لون من ألوان الرجاء 
ألكاذب: والمتمثل فى رجل يتمادى فى 
#طكاب الفواحش والخطايا زاعماً أن الله 
ليعش أن يُشرك به ويغفر ما دون ذلك لمن 
يشاء. وبهذا الفهم المريض للغفران يرجو 
ذا الخاطى ر. 
بأسبابها الحقيقية. أصا إذا وقذ 


ة الله دون أن يأخن 
هذا 
العأاصى لحظة مع نفسه ومع ربه وصَّمُّم 
لى التوبة والعمل الصالح وء 
ته التى منحه الله إياهاء فإن 


إلى ذلك 

ل مل 
رجاءه هنا يكون فى موضعه. يقول وهب 
أبن منبه لابنه: يا بنى إياك والغرّة بالله عز 
وجل» فإن الغرّة بالله عز وجلء اللقام على 
معصيته وتمنى مغفرته؛ فيقيمون على 
المعاصى ويتمنون المغفرة والرحمة؛ ويظنون 


-414- 


أن الذى طيب أنفسهم الرجاء؛ وإنما طيب 


أنفسهم الفرّة فتمنوا وظنوا أن ذلك منهم 


ن أعظم 


الاغترار عندى التمادى فى الذنوب مع 


ويقول يحيس بن معاذ: 


رجاء العفو من غير ندامة وتوقع القرب 
من الله تعالى يقيرطاعة: وانتظار زرع 
الجنة ببذز النار» وطلب دار المطيعين 
بالمعاصىء وانتظار الجزاء بفير عمل: 
والتمنى على الله عز وجل مع الإفراطا 

يقول الحق سبحانه « إِنّ اليرت 


مو وَلّذِينَ هَاجَرُوا وَجََهَدُوا في سَبِيلٍ 


01 
أسّ دا 


رَحِمٌِ 4 (البقرة718)» والمعنى أن المجاهدين 
والمهاجرين والسالكين إلى اللّه؛ يحق ليم 
"الرجاء": أما المغترون فهم أولئك الذين 
يجدون لذتهم فى ارتكاب المعاصى آمنين 
فى عين الوقت أن يدعوا الله فيغفر لبم» 
مع أنهم لا يملكون مفاتيح الدعاء الحق 
إلى الله؛ ومن ثم الطمع فى عفوه ومغفرته. 
"إن الرجاء هو ما هاج من الطمع والأمل فى 
الله عز وجل» فسخا نفس العاصى 
بالتوبة» وحال بينه وبين القنوط2» وبعث 


العبد على الطاعة لله عز وجلء والتث 


موسوعة التصوف الإسلامى ٠‏ حسس 
والاجتهاد رجاء ما وعد العالمين. والفِرة 
خدعة من النفس والعدو يذكر الرجاء 
بالتوحيد أو بالآباء الصالحين؛ أو بعمل 
ظيل دض خنا 


: ليب نفسه بتلك الخدعة 
حتى تهون عليه ذنوبه بظنه أنها مغفورة» 
فيتمنى المغفرة فيقيم عليها ولا يتوب. فهذا 
فرق ما بين الغرّة والرجاء”9". 
على أن الخوف والرجاء يوكدان 
ويتضمنان فى عين الوقت»؛ أن الإنسان 
ليس معصومًا من الخطأء بل إن الإنسان» 
من حيث هوء هالكء ومادام الأمر 
ككزلك؛ أاقصد مادام الضعف البشرى 
دج ومادامت الطبيعة الإنسانية عرضة 
نكن الإنسان سوف يظل دائماً فى 
حاجة دائمة إلى العون الإلبى بمجالاته 
المتعددة.. ومن ثم فإن مقامات الخوف 
والرجاء والمحبة والشوق كلها غاية ضى 
الأهمية للسالكين. وفى هذا الصدد 
نذكرما تناقاته كتب الصوفية على 
لسان "إبراهيم ابن أدهم' حيث انتظر فترة 
من الزمان حتى يخلو المطاف له.. حتى إذا 
2 اء شديدة المطرء خلا 
المطاف؛ فدخل الطواف سائلاً الله له 


انين ظ1 


ع هاتفاً بقول:يا 
ة وكل 


العصمة» وكان أن 


ابن أدهم أنت تسألنى ال 


دواع 


الناس 
/ 


ن أرحم؟ و 


أتكرء 007 

وقسد اختلف الصوفية بشأن أىّ 
الرُجاءيْن أكمصل: رجاء المحسن ثواب 
إحسان؛ أو رجاء المسىء للمذنب التائب 
مغفرة ريه وعضوهة طائفة رجّحت رجاء 
المحسن لقوة أسباب الرجاء معه؛ وطائفة 
رجّحت رجاء المذنب؛ لأن رجاءه مجرد عن 
علة رؤية العمل» مقرون بدنّة رؤية الذنب. 
قال يحيى بن معاذ "بن 
الذنوب؛ يغلب رجائى لك مع الأعمال؛ 


اد رجائى نك مع 


لأنى أجدنى أعتمد فى الأعمال عله 
الإخلاص؛: وكيف أصفيها واحرزها. “وآنآ 
بالآفات معروف؛ وأجدنى فى الذنوب 
أعتمد على عفوك: وكيف لا تففرها 
وأنت بالجود موصوف”". 

والرجاء والخوف يتعلقان بالمستقبل؛ 
أى أنهما لا يتعاقان بالحاضر (كما هو 
الحال بالنسبة للقسبض والبسط)؛ أو 
المأضى» وإنما يرتبطان بتوقع إما حدوث 
مكروه فى المستقيل» وهذا هو الخوف: 
أو توقع حدوث أمر محيوب؛ وهذا هو 
الرجاء. "إن كان المنتظر مكروما حصل 
منه آلم فى القلب سمى خوفاً وإشفا 


8 وبأ حصل من انتظاره وتعلق 
القلب به وإخطار وجوده بانبال لذة فى 


وإن كان 


القلب وارتياح؛ سمى ذلك الارتياح رجاء 
فالرجاء هو أرتياح القلب لانتظار ما ه 

محبوب عنده”””. وفى الرسالة القشيرية 
نطائع: الرجاء تعلق القلب بمحبوب 
سيحصل فى المستقبل. وكما أن الخوف 
يقع فى مستقبل الزمان» فكذلك الرجاء 
يحصل لما يؤمل فى الاستقبال””", 
الخوف والرجاء 
بالمستقبل فإنهما يتعلقان 
تتتكوث الأمرء سواء كان مكروهاً أو 
محبوباً. فليس شمة ضرورة أو يقين فى 
حببوث الميكروه: أو المحبوب فى المقبل من 
الأيام؛ بل وجود 'ت 
عدم الحدوث. وعلى ذلك فإن الآمر 
المقطوع يتجاوز مقامى الخوف والرجاء: 
من حيث إنهما طمع فى عفو الله ورحمته 
من جهة؛ وكرمه وجوده من جهة أخرى. 
ومن ثمّ فإن قبول الرجاء لا يتوقف على 
العبد بل على الرب. يقول الغزالى: من 
شرط الرجاء والخوف تعلتهما بما هو 
مشكوك فيه. إذ اللمعلوم لا يرجى 
ولا يخاف. فإدًا المحبوب الذى يجوز 
وجودهء يجوز عدمه لا محالة. فتقدير 


ومادام يتعلقان 


لذلك تجوز" 


" فى الحدوث أو 


وجوده يروح القلب وهو الرجاء؛ وتقدير 


تاك 


عدمه يوجع القلب وهو الخوف. 
والتقديران يتقابلان لا محالة» إذا كان 
ذلك الأمر المنتظر مشكوكاً فيه. نعم 
أحد طرفى الشك قد يترجح على الآخر 
بحضور بعض الأسباب» ويسمى ذلك ظناً» 
فيكون ذلك سبب غلبة أحدهما على 
الآخر. فإذا علب الظن وجود المحبوب قوى 
الرجاء وخفى الخوف بالإضافة إليه» 
وكذا بالعكس: وعلى كل حال فهما 
متلازمان. يقول الحق سبحانه: ( يَدْعُونَ 


نّم حَوَفًا وَطَمَعًا »4 (السجدة:13), 


« ويدعور 


وكذلك 
(الأنبياء::9) 90 
ويضيف أبو حامد الغزالى: اسم 
الرجاء إنما يصدق على انتظار محبوب 
تمهدت جميع أسبابه الداخلة تحت اختيار 
العبد» ولم يبق إلا ما ليس يدخل تحت 
اختياره وهو فضل الله تعالى بصرف 
القواطع والمفسدات. فالعيد إذا بث بذر 
الإيمان وسقاه بماء الطاعات وطهر القلب 
انتظر من فضل 
الله تعالى تثبيته على ذلك إلى الموت وحُسُنٍ 


عن شوك الأخلاق الرديئة 


الخاتمة المفضية إلى المغفرة: كان انتظاره 


ارجاءً حقيقيا محمودا فى نفسهء وإن قطع 


موسوعة التصوف الإسلامى 
عن بذر الإيمان تعهده بماء الطاعات أو 
ترك القلب مشحوناً برذائل الأخلاق 
وانهمك فى طلب لذات الدنياء ثم انتظر 
المغفرة» فانتظاره حمق وغرور”” © 

وهذا الفهم الخاص بالرجاء هوما 
ذكره الطوسى فى "الفصول النصيرية» 
حيث قال "الرجاء كل متوقع حصوله 
مطلوب له مستقبلاً؛ وظن وجود أسباب 
حصل له فرح مقارن لتصور حصوله؛ 
فيسمى ذلسك الفرح رجاءء وإن تيقن 
بنصول الأسباب فيكون المتوقع واجباً 
فِيُكُون ذلك الفرح انتظاراً .. وإذا خلا من 
إلظن واليقين يسمى تمنياً. وإن كان عدم 
حضول الأسباب معلوماً يسفى غروراً 

دانم 

وقد ميّز الصوفية بين درجة العمل 
على الرجاء؛ وبين درجة العمل على الخوف 
رافعين من درجة العمل على الرجاء مقارنة 
بدرجة العمل على الخوف. ثمة فارق كبير 
بين العبادة القائمة على الخوف وتلك 
القائمة على الحب والطمع. وفى فهم بعض 
الصوفية: أن الله حرّم اليأس من رحمته 
على كل مسلم ١‏ ل تَقْتطُوأ من يد أ » 
(الزمر:0): وقد ورد أن على بن أبى 


طالب قال لأحد الخائفين القانطين من 
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رحمة الله "يا هذ! يأسك من رحمة الله 
أعظم من ذنوبك” وفى هذا نقرأ قول الحق 
«١‏ وَدَلكز طلكُ الى طتشر يركز أرددةٌ: » 
(فصلت:؟1). وكذلك ( وَظَتَشْرَ ظرء ألصوْء 
وَكُشْرْ قَوْنَا بُورَا 4 (الفتح:؟١).‏ ولبذا فإن 
الرجاء . وليس الخوف . يكرس الحنيفية 
السمحة؛ ويؤكد استجاية الحق سبحانه 
للمؤمنين الراجين له بقولهم (وَلَا تَحَمِلَ 
عَليَْآإِصْرَ) 4 (البقرة:587). 

وجاء فى الأثر. كما ذكر الغزالى ‏ 
أن رجلين كانا من العابدين متساويّيْن ضي. 
العبادة؛ قال فإذا أدخلا الجنة رفيع 
أحدهما فى الدرجات العلى على صَابِقَيَمٍ 
فيقول: يا رب ما كان هذا فى الدنيا 


بأكثر منى فرفعته على فى عليين؟ فيقول 
سبحانه: إنه كان يسألنى فى الدنيا 
الدرجات العلى وأنت كنت تسألنى النجاة 
من النار فأعطيت كل عبد سؤله. وهذا 
يدل على أن العبادة على الرجاء أفضل؛ لأن 
المحبة أغلب على الراجى منها على 
الخائف””. 


هذا الصددء وذلك طبقأ للتجرية الروحية 
الخاصة بكل سالك. فها هو ابن 
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خبيق”", يقول: الرجاء ثلاثة: رجل عمل 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


حسنة؛ فهو يرجو قبولبا» ورجل عمل سيئة 
ثم تاب فهو يرجو المغفرة؛ والثالث الرجل 
الحاذب: يتمادى فى الذنوب» ويقول 
أرجو المقفر: 

وقد تحدث "القاشانى” عن رجاء 


المجازاة ورجاء أرباب الرياضات ثم رجاء 
أرياب القلوب”*". 

أما صاحب اللمع فيرى أن الرجاء 
ثلاثة أقسام: رجاء فى الله ورجاء فى سعة 
رحمة الله ورجاء فى ثواب الله”". أما 
الرجاء فى ثواب الله وفى سعة رحمته فإنه 
تخباص بالعبد المريد الذى سمع من اللّه 
اشر المسنن فرجاه؛ وعلم أن الكرم 
وَالفَضَل والجود من صفات الله؛ فارتاج 
قلبه إلى المرجو من كرمه وفضله. أما 
رجاء العارف الواصل ذهو الرجاء فى الله 
كما يقول الشيخ السعدى: إن من خلاف 
الطريقة أن يتمنى الأولياء من الله شيثاً 
سوى الله" 

أما صدر الدين الشيرازى: فإن الرجاء 
عنده ينقسم إلى رجاء الثواب ورجاء اللّه؛ 
الأول نصيب أهل الحجاب والثانى نصيب 
أهل اليقين' 

ولقد وجهت إلى: "الرجاء" انتقادات 


حادة؛ بزعم أنه أضعف منازل السائرين 


17د 


من حيث إنه معارضة من جهة؛ واعتراض 
من جهة أخرى. 

أما أنه أضعف منازل السائرين فذلك 
يتضح بجلاء من مقارنة الرجاء ببعض 
المقامات الأخرى كالزفئد والحب 
والإخلاص والصدق والشكر.. هذه كلها 
مفلزل لوهس اتسالك مو بوتي نما لو 
مصلحة!!؛ بمعنى أنه لم يسْعٌ من خلالها 
إلى دفع خوف أو جلب (رجاء) مصلحة لأن 
التصوف الحق؛ كما فهمه الصوفية: هو 
أن يكون الصوفى مع الله "بلا علاقة” 
كما قال الجنيد. وهذا هو عين ما قاله 
الحسن النورى» حيث ذكر أن التصوف 
"ترك نصيب النفس جملة ليكون الحق 
نصيبها. ينبغى للصوفى أن يترك نفسه 
مسترسلة مع الحق سبحانه على ما يريد 
على حد تعبير أبى محمد رويم؛ ومن شم 
ينبغى للصوفى؛ من حيث هوء أن ينقاد 
للحق انقياداً كاملاً: بحيث لا يصع بل لا 


ينبغى أن يجزع من شىء أصابه لأن الجزع 
هنا نقص فى المعرقة 

أما أن الرجاء معارضة واعتراض 
فذلك راجع إلى أن الصوفى يطمع فى أن 


يُحسن الله إليه ويزيده من نعمه؛ ومن ثم 


موسوغة التصوف الإسلامى 
يمكن أن يفهم الرجاء هنا بآثه معارضة 
لله فى حكمته؛ لأن حكمته تعالى 
اقتضت أن يتأخر الفضل والإحسان؛ بل 
وقد يغيبان عن العبد الذى لا يحق له 
المعارضة. كذلك قيل: إن الرجاء يُعد لوناً 
من ألوان الاعتراض من جهة أن قلب 
الراجى بمتن الله وعطاياءء لما لم 
تنحقق» من وجهة نظر الصوفى: رجا الله 
أن يعطيها له؛ وهذا يُمد أيضاً . فى زعم 
البعض . تدخلاً في قضاء الله وقدره؛ وهو 
منليّتيافى معماقلناهالآن: منأن 
#تحتحاف فى جومره رضاء كامل 
والشتشلا تكامل وانقياد كامل لقضاء 
الله وقدره. 

إن مثل هذه الاعتراضات السابقة على 
"الرجاء" ليس لبا ما يبررها البتة لأنا نرى 
أن الرجاء؛ بحق؛ من أهم وأجل وأعظم 
منازل السائرين: ويكفى أن نشيرهنا إلى 
أمور ثلاثة: 

الأمر الأول: إن القرآن الكريم 
والسنة النبوية قد حثتا ورفعتا بل وحضنتا 
على الرجاء. إن من أسماء اللّه: التواب» 
الغفارء الستار» العفوء الرحيم: الكريم 
إلخ: فمن هذه الجهة نجد أن أسماء الله 


لات 


لابد أن يكون لبا مقابل "أنطولوجى 
(وجودى) وقد نص الذكر الحكيم على 


عدم الياس ( ل تَقطرا ين يحو آله » 


(الزمر:07)) وقال سبحانه ( أَذْعُونَ أستَبٍ 
كر » (غافر:0): وكذلك ( إِنّ الْذِين 
يَْنُوتِ يتب أله وأقَامُوا الصّلة وَأَقُوا يا 
م يكا وَعَلَايَةٌ نَرجُوت تخزةٌ أن ُو » 
(فاطر:ة؟). إن مثل هذه الآيات التى تحض 
على الرجاء والتوبة والاستغفا 
أكثرها ؛ تؤكد فضيلة الرجاء. وقد ور 
فى حديث قدسى يقول الله عز وجل| أذ 
عند ظن عبدى بى فليظن بى ما شاء” روؤردٍ 
كذلك على لسان الحق: كما أخبرنا 
عليه السلام - فيما يروى عن 


الرسول - 
ربه عز وجل “يا ابن آدم إنك ما دعوتنى 
ورجوتنى غفرت لك على ما كان منك ولا 
أبالى"". 

أما عن السنة المطهرة وحضها على 
الرجاء فقد ذكر أن رسول الله يك دخل 
على رجل وهو فى النزع؛ فقال: كيف 
تجدك5 فقال: أجدنى أخاف ذلوبى وأرجو 
رحمة ربى. فقال #5: 'ما اجتمعا فى قلب 
عبد فى هذا الموطن إلا أعطاه اللّه ما رجا 


وأمّنه مما يخاف”“. ولا يفيين عنا هنا 


ذكر دعاء الرسول 48: اللهم إنى أعوذ 
برضاك من سخطك ويمعافاتك من 
عقوبتك»: وبك منكء لا أحصى ثناءً عليك 
أنت كما أثنيت على نفسك.. وقوله 
للصديق الأكبر؛ وقد سأله أن يعلمه دعاءً 
يدعو به فى صلاته؛ قل: اللهم إنى ظلمت 


نفسى ظلماً كثيراً: ولا يغفر الذنوب إلا 
أنت فاغفر لى.. إلخ”*, 

الأمر الشائى: أن الرجاء يجمل الصلة 
دائمة بين العبد من جهة؛ وبين الرب من 
جهة أخرى.. العبد من جهة حاجته الدائمة 
لله الستار الغفار الرحيم.. لأن الطبيعة 
الإنسانية. كما ذكرناء يفلفها الخطا 
والقصور والسهو والجهل والنسيان فضلاً 
هذه الطبيعة 


عن البوى والميل؛ ومن ثم 
فى حاجة دائمة» كلما أزفت بها آزفة» 
إلى المدد الإلبىء لأن الحرية الكاملة 
تلسالك تكمن فى عبوديته الكاملة 
والصادقة لله. إن الرجاء يتضمن المحبة 
بطبيعة الحالء لأن المرء لا يرجو أحداً إلا 
إذا كان محباً له: وبمقدار ما تكون 
المحبة حاضرة ومالكة قلب المؤمن؛ 
بمقدار ما يكون راجياً؛ لأن الرجاء ضد 


اليأسء واليأس ضد الرجاء. وكما دلت 


ب اكات 


مهس مسوعةالتصوف الإسلامى 


مذمة القنوط على فضيلة الرجاء؛ 


فكذلك تدل مذمة الأمن على فضيلة 


الخوف المضاد له”". فلولا الرجاء لما 
تحرك أحد وسلك طريقه إلى اللّه. إن 
الرجاء باعثُ نحو طلب المغفرة من جهة» 


والتطلسع إلى نيل درجات أعلى» وبوجه 
أخص مقام الشكر الذى هو خلا 


العبودية من جهة أخرى. 
الأمر الثالث: يتمثل فى أن الرجاء 


يؤكد:؛ بلا شسك؛ حُمْنَ ظن العبد بالله. 
وهذا ما نصت عليه بعض الأحاديث 


القدسية فقد روى الأعمشى عن أبى صالح 
عن أبى هريرة رضى الله عنهم عن تين" 
فال: يقول الله عز وجل "أنا عند ظن 
عبدى بى: وأنأ ممه إذا ذكرنى. إن 
ذكرنى فى نفسه ذكرته فى نفسى؛ وإن 
ذكرنى فى ملأ ذكرته فى ملأ خير منه؛ 
وإن اقترب إلى شبراً اقتربت إليه ذراعاً, 
وإن اقترب إلى ذراعاً اقتربت إليه باعاًء وإن 
أتانى يمشى أتيته هرولة”” 


وقد ورد على لسان مالك بن أنس» 


يوم موته: "إنكم ستعاينون من عفو الله 
تعالى ما لم يكن لكم فى حساب”1 
وقد ورد كذلك أن أبا سهل الصعلوكى: 


رأى أبا 
له: "وجدنا الأمر آسهل مما توهمنا". وقد 


لل الزجاج فى المنام حيث قال 


ورد أيضاً أن أبا بكربن أشكيب رأى أبا 
لاتسوك * 
ةلا توصفء فقال له: “بم نلتَ هذا؟ 


المنام على هيئة 


فقال بحسن ظنى بربى. ورؤى مالك بن 
دينار ‏ فى المنام فقيل له: ما فعل الله بكة 
فقال: قدمت على ربى عز وجل بذنوب 
كثيرة محاها عنى حُمْنُ ظنى به 

بقى أن نقول هنأ: إن رجاء الصوفية 
كيس رجاء العاصين؛ بل هو رجاء من نوغ 


خٌاضٌ. إن مقام الرجاء هنا عقام إلبى على 


رمع 


بومتعبير ابن عريى.. إن المقام هنا هو مقام 
تقصيره فى حق ما تطلبه الحضرةٌ الإلبيةٌ» 
وهذا التقصير راجع إلى ضعف العيودية. 


< قَائُوا أنه مَا ) 


4 (التغابن:1١):‏ هذا 
وجه 

أما الوجه الآخر للرجاء فهو الذى 
يستحقه الرب على العبد ( أَنقُوأ آله 


5 5 
وَأسْم مُسْلِمُونَ» 


حق ايه ولا و |1 
(آل عمران:7١٠).‏ 
ويضيف ابن عربى: إن من ترك الرجاء 


فقد ترك نصف الإيمان؛ لأن الإيمان 
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وكلاهما مت عدمء: فإذ ار صاحب علم" 
8 
العلم حصل الوجود وزال العدم وأزال العلم 
د/ فيصل عون 
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ب موسوعة التصوف الإسلامى 
البوامش: 


)١(‏ التهانوى: كشاف اصطلاحات الفنون: جداء ص097: دار قهرمان للنشر والتوزيع» استانبول» سنة 3*4 اه. 1544م 
(؟) الجرجانى: التعريفات» ص 17١‏ ت 
51م وراجع كذلك الشيخ الدكتور فؤاد حرام: معجم المصطتحات الصو 


ناشرون؛ بيروت: سلنة 1757اه. 


نيق معمد بن عبد الكريم الفاضى؛ دار الكتاب المصرىء القاهرة؛ 
جدلء ص44: مكتبة 


() ابن قدامة المقدسى: مختصر منهاج القاصدين: المكتب الإسلامى: بيروت: سنة 94؟١اه‏ 
(؛) الغزالى: إحياء علوم الدين» ج١١‏ ص,/2770 طبعة 
(ه) راجع الغزالى: منهاج العارفينء ص45 من جملة رسائل الغزالى "القصور العوالى”؛ جاء مكتبة الجندى؛ (دت). 
(1) أبو نعيم الأصفهائى: حلية الأولياء: المجلد الرابع» ص4؟؛ المكتبة السلفية» (دت). 
() ابن عربى: الفتوحات المكية؛ السفر الأول: ج؟؛ ص/17: تحقيق دكتور عثمان يحيى؛ البيئة المصرية العامة 
للكتاب؛ 7ذكافه الأقام, 
(8) المرجع السابق. ص4 
(4) المرجع السابق؛ السقر الأول ج؟؛ ص157 
)٠١(‏ أبو القاسم عبد الكريم القشيرى؛ الرسالة القشيرية يظل1؟)/ميكتبة محمد على صبيح. 
(11) عبد القادر الجيلانى: الغنية لطالبى طريق الحقء جف () البابى اتحلبى؛ مصر سنة /118ه؛ وراجع 


المحاسبى: الرعاية لحتوق الله عز وجل. 


دار الشعب؛ القاهرة. 


(11) أبن عربى: رسالة روح القدس, نقلاً عن موسوِحْمَسَمَلَكالتتكوض الإسلامى نلدكتور رضيق العجمء ص 547 
مكنبة لبنان ناشرون: الطبعة الأولى؛ سنة 1554م 

15) ابن قيم الجوزية: مدارج السالكين؛ ج؟: ص17/4: تحقيق د. عيد الحميد مدكورء دار الكتب المصرية؛ 
القاهرة» سنة145م. 

(14) أبو نصر السراج الطوسدى: اللمعء صس5؟: تحقيق د. عبد الحليم محمود» دار الكتب الحديثة بعصرء ١/11ه-‏ 
كفلم 


(16) الكلاباذى: التعرف لمذهب أهل التصوف, ص5١1171:‏ تحقيق محمود أمين» مكتبة الكليات الأزهرية؛ طاء 
اسنة 1184ه- 1515م. 

(17) أبو حامد الفزالى: إحياء علوم الدين؛ مكتاب الخوف والرجاءء من7745: الجزء؟1؛ طبعة دار الشعب. 

(1) أبو بكر عبد الله بن شاهاور الرازى: كتاب منارات السائرين ومقأمات الطاثرين؛ ص187؛ تحقيق سعيد عيد 


احء دار سعاد الصباح؛ القاهرة؛ ط1ء ستة 1541م 


ابن قيم الجوزية: مدارج السالكين؛ ج؟ء ص57 وراجع الرسالة القشيرية: ص77. وكذلك عبد القادر بن عبد 
الله السهروردى: عوارف المعارف: ص49 ؛ دار الكتاب المريى؛ بيروت: (دت). 

(14) راجع الرسالة القشيرية: ص7717: وكشاف اصطلاحات الفنون 
أسد الياقمى: نشر المحاسن الغالية فى فضل بة أصحاب المقامات العالية؛ صن؟57؛ على هامش الجزء 
الأول من جامع كرامات الأولياء للنبهانى» دار صادر بيروت؛ (د. 

(-7) راجع الغزالى: منهاج المارفين (ضمن كتاب القصور الموالى من رسائل الإمام الغزالى)؛ ص45؛ الطباعة الغنية 


المتحدة؛ مصرء (ددت). 


انوىء ص597: وراجع كذلك عبد اللّه بن 


شايخ الص 
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(1؟) راجع: ابن قيم الجوزية: مدارج السالكين» ج؟؛ صوه؟. 

(15) أبو عبد الله الحارث بن أسد المحاسبى: الرعاية لحقوق اللّه: ص5/6؛ مراجعة وتقديم د. عبد الحليم محمود» طه 
عبد الباقى سرورء دار الكتب الحديثة؛ الشقاهرة؛ (دءت). 

(؟3) راجع الفزالى: كتاب الخوف والرجاء: الجزء؟1: ص١7171؟:‏ طبعة دار انشعب. القاهرة: وراجع للنزالى: الكشف 
والتبيين فى غرر الخلق أجمعين, ص؟1؛ على هامش كتاب تنبيه المفتربين لعبد الوهاب الشعراني؛ المطبعة الميمنية: 
أحمد البابي الحلبى؛ مصرء سنة ١٠؟اه‏ 

(14) المحاسبى: الرعاية لحقوق اللّه. ص/07 

(10) الرسالة القشيرية؛ ص7: وراجع عبد الله بن أسد الياقمى: نشر المحاسن الغالية؛ ص74.590؟: على هامش جامع 
كرامات الأولياء للنبهانى؛ دار صادرء بيروت؛, ( 

(7؟) ابن القيم الجوزية: مدارج السالكين: جاء ص/75. 

(17) الغزالى: إحياء علوم الدين» كتاب الخوف والرجاء؛ الجزء؟!: ص١‏ ؟5. 

(4؟) الرسالة التشيرية: ص50.66: وكذلك: ص07. 

(314) راجع الغزالى: كتاب الخوف والرجاء. الجزء7!؛ ص44 

(20) المرجع السابق» ص١٠77‏ وراجع للفزالى كذللظة لكين فى اصول الدين؛ ص!6١؛‏ لجنة إحياء الثراث العربى: 
دار الآفاق الحدم 

(1) جمال الدين مقداد بن عبد الله السيورى الحلى> الوا الجلائية فى شرح الفصول التصيرية: ص؟١1,‏ 
حاجى آبادى؛ عباس جلال نياء مشهد الأسَِكَايه آلوَصمَوي تقش مجمع البحوث الإسلامية؛ طهران 5١4اهه‏ 
1 

70 الغزا 

2 راجع ترجمته فى كشف المحجوب للهجويرى؛ وفى الرسالة القشيرية: ص10 

(74) الرسالة القشيرية» ص57؟7. 

(4؟) راجع بالتفصيل القاشانى: نطائف الأعلام فى إشارات أهل الإلبام؛ ص؟48؛ تحقيق سعيد عبد الفتاج؛ دار الكتب 
المصرية» القاهرة. 415اهه 1945م. 

(15) أبو نصر السراج انطوسى؛ اللمع؛ ص91541؛ تحقيق عبد الحليم محمودء طه عبد الباقى سرور؛ دار الحكتب 
الحديثة: القاهرة؛ سنة *157م؛ وراجع د. السيد محمد عقيل المهدلى: الأخلاق عند الصوفية, ص141: دار 
الحديث؛ القاهرة: طاء 415اهه 41ؤام. 


طلاء بيروت: سنة 00 الل 


ىق 


كتاب الخوف والرجاء؛ ص/5؟7: ج1١‏ 


(71) راجع: قاسم غنى؛ تاريخ التصوف فى الإسلام, ص ١50؛‏ وما بعدها؛ تزجمة صادق نشات»؛ النهضة المصرية, 
القاهرة: سنة 1810م 

(58) صدر الدين الشيرازى: تفسير القرآن؛ ص4١7؛‏ ج؟؛ تصحيح محمد ضوا جوى؛ نقلاً عن سميج دغيم: موسوعة 
مصطلحات صدر الدين؛ ص؛4؛؛: مكتية 


انأشرون: ط١‏ سنة 5008م. 

(15) راجع ابن القيم الجوزية: مدارج السالكين: جا ص11 

(6) الغزالى: إحياء علوم الدينء كتاب الخوف والرجاء: ص؟771: والحديث رواه الترمذى والنسائى وابن ماجه والتووى 
على تباين فواقمهم منه. 

(41) المرجع السابق» ص77؟؛ وراجع فى هذا أيضاً كتاب الخوف والرجاء للغزالى: انقسم الخاص بالرجاء؛ حيث أورد 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


آيات وأحاديث كثيرة» تؤكد مقام الرجاء وترفع من شاه ومن شأن الراجين. 

(41) راجع الفزالى: الخوف والرجاء» ج15ء ص7547. 

(45) الحديث برواية مسلم» وراجع ابن قيم الجوزية: مدارج السالكين؛ ج؟؛ ص57 

(44) الرسالة القشيرية: ص77 

(40) المرجع السابق» ص؟3417. 

(45) ابن عريى: الفتوحات المكية: ج؟؛ ص147: تقديم محمد عبد الرحمن المرعشلى» دار إحياء التراث المريى» 
بيروت: طاء سنة 1414ه- 1448م 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الزفد 


الزهد فى اللفة: رهد وزّهِدَ وز 
ورُهدا: أعرض عن الشيء؛ وترك الميل 
إليه؛ والزاهد فى الشيء: الراغب 
عنه الراضى منه بالزهيد 

وفى التنزيل العزيز: « وَسَرَ: 
6 دَرَهِمَ سَتَدُودَةَ وَكَانُوا فيه مِنَ 


هلوبرت © » (يوسف: )7١‏ فقد وصلاات 


الآية بائعى يوسف 8 بالزهد فيه, طمعاً 
فيما هو أحب عندهم من يوسف ان وَرَحَبَة 
فى الفوض: 

وقد جرت العادة بتخصيص اسم 
الزهد بمن يزهد فى الدنين 

وفى الاصطلاح: أنواع ودرجسات» 
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ض ونفل: قرية 


وضرورة وخسشية؛ والزامدون عوام 
وخواص؛ وقد عه ه الفلا 

نه أهل الحديث واثققهاء 
والصوفية؛ فاين سينا ت478ه ذ 
الإشارات والتنبيهات يفرق بين الزاهد 


والعابد والعارف؛: ويصف رهد العامة 


ورُصد الصوطية؛ حيث يقسول: المعرض 
عن متاع الدنيا وطيباتها يخص باسم 
الزاهد؛ والمواظب على فعل العبادات 
من القيام والصيام ونحوهما يخص 
باسم العارف؛ وقد يتركب بعض هذه 
مع بعضء والزمد عند غير العارف 
يمهاملة ماء كانه يشترى بمتاع الدنيا 
متلاع الآخرة؛ وعند العارف تنزهما 
يسا ينشغل سره عن الحقء؛ وتتكبر 
على كل شيء غير الحق'". 

وفى اصطلاح أهل الحديث: اتباع 
العلمء والقيام بأحكام الشرع؛ وأخذ 
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انشيء من وجهه؛ ووضعه فى حقها 


وهو فرض الزهمد: وهو الزمر 
الظاهر. 


ه الإمام اب 


: ن تيمية 
ت18اه بآنه ترك الرغبة فيما لا ينفع 

بن الآ. ه تقسيمه إلى باطن 
وظاهر:؛ ووسسع دائرته المشروعة, 


فجمل متعلقه المحرمات والمكروهات 


و 
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والمباحات التسى لا 
طاعة الله تعالى. 


فقد قال: الزهد المشروع: ترك 
كل شيء لا ينفع فى الدار الآخرة» 
وثقة القلب بما عند الله ......فهذا 
صفة القلبء؛ وأما فى الظاهر قترك 
الفضول التى لا ب 
الله تعالى من مطعم.؛ وملبسء ومال» 
وغيزذلك”*: وقد ريطه بالأمر 
والنهىء وربط الرغبة بالشرع. وقد 
قصد بذلك تمييز الزهد الشرعى 
المحمود عن غي 


و والرقية الشرعي» 


2000 
عن غيرها ٠‏ 


الزمد فىاصطلاح الصوقية؟ 
اصطلح السادة الصوفية على وضع 
الفطسة الو الدنيا 
والإعراض عنها". 


وقد عبّروا عن هذا المعنى بعبارات 


د فى بغ 


ةو طلحات مت ة 
وذكروا إشارات شتى تعبرعن مقام 
زهدهم؛ وذلك نظرًا لتفاوت مقاماتهم: 
وتتوع أحوالبم وأذواقهم ومواجيدهمء 
ولاختلاف حاجاتهم مع كمال 
ممارفهم؛ فنطق كل عن وقته: وأشار 


إلى زهنده ب خالسه وتتاهدة» أو 


موسوعة التصوف الإسلامى سسحت 
ب حاجته؛ والأحوال تترقسى» 
والأذواق تتنوع؛ والحاجات تختلف» 
فلابد من اختلاف العب 


الإشارات. 


ارات وتعدد 


وقد جرت عادتهم بذلك: مما يمد 
دليلاً على سلامة أذواقهم المتفاوتة 
وأحوالبم المترقية. 

قال أبو محمد زويم بنأحمد 
ات07٠مدلا‏ يزال الصوفية بخيرما 
تتافرواء فإن اصطاحوا هلكوا ". 

فمن الزها الأوائل ومشايخ 
البكبوفية مَنْ نظر إلى بعض أقسام 
تود فأشار إلى ما كان منه غالبًا 
للتلتفشه وحسب حاله: ومتهم من 
نظر إلى من يخاطبه؛ فخاطبه يما 


يناسبه؛ ومنهم من زهد لفراغ القلب 
عن الشغل: وجمل سَمَّه فى طاعة الله 
وذ ه؛ ومن زهد لخفة الظه 

وسرعة المرور على الصراط إذا حيس 


أصحاب الأثقال للسؤالء ومنْ زهه 
خوضًا من النار ورغبة فى الجنة وشوفًا 
إليها 


وقد جاءت أحكة 


باراتهم تشي 
إلى انزهد الباطنى؛ الذى هو مقام من 
قامات سلوكهم ولو بوجه من 


مات 
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حت ايو نجس الأعلى للشهون الإسلامية 
الوجوهء وأكثرها م 


ارب المعذ 


ومن عبارات الأئمة والمشايخ فى 


معتى الزهد 
قال أويس القرذ 
ترك الطلب للمضمون - اى الرزق 
وقال الحسن البصرى ت١٠اه:‏ 
الزاهمد الذى إذا رأى أحدًا قال: هذا 
أفضل منى. 
ذا إشسارة إلى اذ 


تلاكف : الزه 


كران الزهت 
نفى الجاه والعجب. 


بالتواضع» 
وسئل الإمام الزهرى ت4؟١1ه‏ عن 
د ؛ فقال: مالا يفلب الح 


عرولا ولا 


الزد 3 
الال ث . 
بمعنى الصبر عن الحرام؛ والشكر 
على الحلال. 

وقال مالك بن دينار ت١؟١ه:‏ إن 


ع الى 


الزهد بعد المقدرةء قيل له: أنت زاهد؟ 


قال: كيف أكون أنا زاهد!؛ ولسي 
جبة وكساء؛ إنما الزاهد عمريبن 
عيد العزيزء أتته الدنيا فتركها. 

وقال وهي ن الورد المك 
ات65اه: الزه السدنيا: أن لا 
تأسى على ما فاتك منهاء ولا تفنزح بما 
أتاك منها. 

وقسال سفيان الثورى ت١1١1‏ 


وقال عبد الله بسن الم 
ات181اه: الثقة باللّه تعالى مع حب ؛ 
الفقر. 

وقال الفضيل بن عياض ت17/اه: 
الرضا عن الله تعالى. 

وقالأبو ليمان السدارانى 
ت115ه: الزهد عندنا: ترك كل 
يشيء يشغلك عن الله تعالى. 

وقال ب 
الَتّقد فى الدنيا: 


شر الحافى ت/11اه: 
و الزهد فى الناس. 
كد إشارة إلى الزهد فى الجاه 
خاصة. 

وقال الإمام أحمد بن حتبل 
ات1غ14اه: قسصر الأمل؛ واليأس مما 


بى السقطى ت١70‏ 

عن الزاهد؛ فقال: أن يخلو قلبه مما 

خلت منه يداه 

وسثل حمدون القصار ت١77‏ ه 

» فقال: الزهد عند أن لا 

تكون بما فى يدك أسكن قلبا منك 
أن سيدك. 


لز 


د 


وقسال عمرو بن عثمان المكخى 
ت1ذاهب: رامن الزفد وآمسله فى 
القلوب: احتقار الدنيا واستصغارهاء 


والنظر إليها بعين القلة 

وقال أبو العباس أحمد بن مسروق 
ت/ا5اه: الزا دمع 
الله سيب 

وقال الجنيد ت1517ه: الزهد: خلو 
الأيدى من الأملاك والقلوب من التتببع 
(الطلب). 


اتذى لا يما 


وقال رويمبنأحمدت”١اه:‏ 
ترك حظوظ النة 
الدنيا 


وقال عبد اللّه بن الجلاء ت7٠‏ لف 


مسن جميع مافى 


من استوى عنده المدح والذم فهو زاهد. 

وسثل محمد بن الفضل البلخى 
ت15؟هم عن الزهد؛ فقال: النظر إلى 
الدنيا بعين النقصء والإعراض عنها 

إرَا وتظرفًّاء فمن استحسن من 
الدنيا شيئا فقد نبه على قدرها. 

وقال أبو بكر الشبلى ت74اه: 
تحويل القلب من الأشياء إلى رب 
الأشياء 

وقال أبو محمد جعفر بن محمد 


الخلدى ت48اه: مَنْ أراد أن يزهد 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
فليزهد أولاً فى الرياسة:؛ ثم ليزهد 
فى قدر نصيب نفسه ومراداتها. 

وقال الإمام البروى ت١/4ه‏ 
إسقاط الرغبة عن الشيء بالكلية". 

والجامع من الأقاويل المذكورة» 
الكامل فى نفسه: وإن لم يكن فيه 
تفصيل- حسب ري الإمام الغزالى 
ات500ه فى الإحياء- ماقالهأيو 
سليمان الدارانى: ترك كل شيء 
يشغلك عن الله تعالى". 
مشروعية الزهد: 

ان الزء 

اللتتتسلمين فى القرون الأولى؛ وقد 
صوره فى عصر النبى 
وصحبه الكرام وتابعيهم) فقد 
كان رسولنا 4# المثل الأعلى والقدوة 
الحسنة للزهد: وتبعسه بإحسان 
أصحابه الكرام رضى الله عتهم؛ 
وقد ظل الزهد السمة الغالبة فى 
التابعين وتابعيهم حتى امتزج بالجوع 
والفقر والعبادة والتتصوفء فصار 
للزهاد عدة أسماءء يسمون بالشام 
الجوعية:؛ وبالبصرة الفقرية 
بخراسان المغارية: ويسمون أيضا 


هوالسهة العامة 


تَحَصضقّ قي أسمى 


الصوفية والفقراء: ثماندمج فى 


موده 


م المجلس الأعنى تلشئون الإسلامية 
التصوف؛ وسمى الزهاد بالصوفية 
نسبةإلى الصوف؛ لأنه غالب 


والزهد الإسلامى يستند إلى الأمر 
والنهى الشرعيين؛ وينطلق من هسدى 
الشرع؛ فقد هدى القرآن الكريم فى 
آيات كثيرة؛ ودعا النبى يه فى 
أحاديث متعددة إلى الزهد فى الدنيا 
والترغيب فى الآخرة؛ وذلك بالحشف 
عن حقيقة الدنياء وبيان أنهادار 
ابتلاء واختبارء وأنها ظل زائل لا قيمة 
لهء وأن متعهها سريعة الزوال؛ وما 
عليها إنما هو زينة وتفاخرء والتصاير 
من الانغماس فيهاء والوعيدعليئ, 
إيثارهاء مع المقارنة بينها وبين إندار 


الآخرة؛ والتنبيه إلى أن الآخرة هى دار 
القرارء وأنها خير وابقى. 


أولاً القرآن الكريم: 


اشتمل القرآن الكريم على آيات 
كثيرة تزهد الناس فى الدنياء 


تُحْرقهَا ريت وَطرى أهلهَآ مم كدرو عَليآ 
أنهَا أنرئا ليلا أؤ ارا َجَعَلتهَا حَصِيدًا كأن لم 
تت بالأني * كذيك كُفَجِلُ الآمْتِ بعر 
يَعَفَكَرُونٌ © ) (يونس:1). 

فى الآية: مشل ضربه الله تعالى لمن 
يفتر بالدنيا ويتمسك بها. ويعرض عن 
الآخرة؛ شب فيه حال الدنيا من 
الزوال والففاء مع زخرفها وزينتها 
بحال النبات حين عظم الانتفاع به 
جاءءه أمسر الله وأصابته آفة؛ فصارت 
الزروع هالكة كأنها ما حصلت» 
كفت الحسرة والألم لأهلها 
المغتر بالدنيا 
لتَمَسكَ بها. عندما تعظم رغبته فيها يأتيه 
الموت: 
فيعظم حزنه وتشتد حسرته عليهاء وهو 
معنى قوله تمالى :ا حك إِذَا كَرحُوأ بِمَآ أوثوا 


ذا هم مبلشونَ » (الأنعام:؛)؛ 


وكذلك عاقبة 


وتفوته لذات الدنيا وطيباتهاء 


أَحَذَْهُم 
أي خاسرون للدنيا بعد أن أنفقوا فيها 
أعمارهم: وخاسرون للآخرة 

ولا حزر البارى - تعسالى - 
الفاظلين من الميل إلى الدنيا والامترار 
بها ونضرهم من ١‏ 'نغماس فيها عقب 


ذلك فى الآية التى بعدها بالترغيب فى 


الدار الآخرة؛ فقال تمالى: ( ونه يَدْعُوَأ 
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إِلَ دا رِآلسَلّمِ وَيجَدى من يَمَآءْ إل صِراطر 


مُسمَقٍ4 (يونس:15) لبيان أن الله 
تغالى لا يدعو إلى جمع الدنياء يل 


يدعوإلى الطاعةلمؤدية إلى دار 


ع وام ع لك بود 
الأرَضٍ صب هَشِيما نذْرُوه الرَيح وكانَ 


كُلٍ سنن مُفعَرًا © آلْمَالَ وآ 


الأولى مثل ضريه الله تعالى للمغتريث 
بالدنيا المفترين بأموالبم وجاههم» ينبة !لخ 
حقارة الدنيا وزوالبا؛ فمع ظهورها فى 
غاية الحسن والتضارة تأخذ فى الاتنحطاط 


إلى أن تنتهى إلى الفناء» وما كان كذلك 
لا يبتهج به العاقل ولا يغتر. 

5: المال والبنون زينة 
الحياة الدنياء وما كان كذلك فهو غرور 


وفى الآية الثان 


يمر ولا يبقى كالبشيم حين تذروه الرياح. 
يقول الإمام الفغر الرازى 
ات707ه فى تفسيره الكخبير فى 


لمابيّن تمالى أن الدنيا سريعة 


موسوعة التصوف الإسلامى | سس 
الانتقراض والانتقضاءء مسشرفة على 
الزوال والبوار والفناء؛ بين تعالى أن 
المسال والبنين زينة الحياة الدتيا 
واللقصود إدخال هذا الجزء تحست 


الكحل. 


يقبح بالعاقل أن يفتخر به أو يفرح 


وما كان كذدلك فإنه 


بسببه أو يقيم له فى نظره وزناً. 


عية 


عمد رَيَكَ نوَابًا وَكيْرُ أمَلٌ » (الكهف:1): 


- أ يبقى ما كان من زاد الآخرة 
وهو الطاعاتء فإن خيرات الدنيا 


متقِضية» وخيرات الآخرة باقية؛ والباقى 
كير من المنقضى. 

+ غَيْرْ عند رَبك نَوَبَا وك أبلا » 
«الكهف: 17) أي- أفضل ثوايا وأفغضل 
أملا من ذى المال والبنين دون عمل صالح. 

وقوله تعانى: ( من كان ميد الْعَاجلة عَجُلكا 


لدم فِيهَا مَا فَقَاهُ لِمَن يد كر جَمَلنَا لَه جَهَمّ 
يَصَلَهَا مَذْمُومًا تَدْحُويًا © وَمْنَ أراد الْآجرَة 
00 
وَسَعَى طَا سَعْيَهًا وَهرَ مُؤْبِنٌ فَأولتيِك كان سَعْيهُم 
مفْكُورًا 4 (الإسراء: )١5 -١8‏ «العاجلة»: 
الدار العاجلة؛ وهى الدنيا. 

«عجلنا له فيها ما نشاء» لم نعطه 
متها إلا ما نشاء. 
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المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
«لن نريد»: الفوز بالدنيا ني 
لكل أحد رغب فيها وتمسك بهاء بل 
لايحصل إلالمننريدء فكثير مسن 
النساس يعرضون عن الآخرة ويطلبون 
الدنيا ولا يحصل لمم الفوزبها: بل 
يحرمون من الدنيا ومن الآخرة. 
وفى ذلك زجر عظيم للمفترين 
بالدنيا الفافلين عن الآخرة: وتنبيه ليم 
بأنه ربعا فاتتهم الدنيا وضاتتهم 


الآخرة؛ وكسانوا مسن الأخسرين 
أعمالا. 

«ومن أراد الآخرة وسعى لبإ 
سعيها»: أراد الآخرة: وعمل لبا عملع]- 
من الطاعات. 

ويظهر فى الآية تقييد العمل بإرادة 
الآخرة ؛ أي شواب الآخرة؛ إشارة إلى 
أن حصول هذه الإرادة وهذه النية 
شرط فى الانتفاع بذلك العمل؛ ضإن 
لم تحصل هذه الإرادة يحون العمل 
مردودًا لا يوصل إلى ثواب الآخرة. 

«وسعى لبا سميها»: قيد آخر 
يظهر فى الآية: وهو اشتراط أن 
يكون العمسل من أعمال الآخرة من 
الطاعات وأنواع العبادات المشروعة: 


فإن كثيرا من الناس يتقربون إلى الله 


ليست من أعمال الآخرة. 
«فأُوَكِكَ كَانَ سيم مَشْكورا»: 
- أي- كنن عملهم مقبيولاً؛ أو 


زذ لَه فى حَرئِه ومن كارت فريك 
ته ينها ونا لد فى الْآسْرَة ين تُصِمسو » 
(الشورى:50): فى الآية مقارنة بين من 
أراد الآخرة وعمل لها عملها ومن أراد 
الدنيا وعمل لبا عملها من وجوه: 

كإمريد شواب الآخرة مقدم فى 
التذكر على مدن يريد منافع الدنياء 


نييما مُلَى فضله؛ ومريد حرث الآخرة 
نعطه حرثه ونزد له فى حرشه: أما 
مريد حرثت الدنيا فنعطه بعض حرثه: 
فقوله تعالى: «نزته منها» ومن 
للتبعيض ؛ أى بعض حرث السدنياء ولا 
تيه كل ما يريد. 


والآية نصت على أن مريد حرث 


السدنيا لا نصيب له فى الآخرة؛ أما 


مريد حرث الآخرة فالآية سكتت عن 


نصيبه فى الدنيا نفيًا أو إثباتاء تبي 


على أن الأصسل والمقصود لذاته هو 
الآخرة: أما الدنيا وهى دار ابتلاء قلا 


-1- 


قيمة لوجودها مع الأصلء ولا وجه 


لاقتران ذكرها بذكره. 

ثم إن الآية عبرت عن منافع الدنيا 
وعن منافع الآخرة بالحرث: وهولا 
يأتى إلا بسد جهد ومشقة؛ والعاقا 


يصرف جهده إلى ما هوأنفقع؛ وهو 
حرث الآخرة» فإنه يزداد» أما حرث 
الدنيا فإنه ينقص ويغنىء ونظائر 
الآيات الملذاكورة كثير. 
ثانيا: هدى النبى يِل وأصحابه فى 
التزهيد فى الدنيا: 
دعا النبى ف إلى الزهد في 
الدنياء والتقليل من شأنها ‏ والترغيب. 
فى الآخرة فى أحاديث كثيرة جاءْ 
فيهاذم النيبى ## عبد الدينار 
والدرهم؛ وتخوفه على أمته من زهرة 
الدنياء وييان قدر الدنيا بأنهالا 
تساوى موضع سوط فى الجنة؛ وأنها 
أهون على الله تعالى من جدى معيسب 
ميت: ونظائر ذلك!”2 
وقد ضرب النبى 28 وأصحابه 
أمثلة رائعة تطبيقا لتعاليم الشرع 
بالإعراض عن زهرة الدنيا وابتفاء 
الآخرة فى كل الجوانب الحياتية» 


فقد وردت الأخبار التفصيلية فى 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
وصف معيشة النبى 2 وأ 
ومن ذلك: ما ورد أن النبى يلك وجد فى 
بيته قدحًا من اللبن فدعا إليه أهل 


حايه: 


الصفة: وأنه #خرج 


1 من الخب 


ن الدنيا ولم 
الشهيرء وأن أهله 


كان يأتى عليهم الشهر ولا يوقدون 


اراء وأن فراشه ل كان من أدم 


وحشوه ليفء وأنه كان يلبس الغليظ 

من الثيابء وكحذلك أصحابه 
00 

الكراء””. 


وقد وردت الأخبار الكثيرة فى 
هبر زهد النبى ## فى كتب السنة 
وعيرها. 
فضل الزهد وثوابه: 

الزهمد فضيلة أمر الله تعالى بهاء 
وهدى إليها رسولنا الكريم 25 وسلفنا 
الصالح رضى الله عنهم؛ وهو رأس 
كل خير وطاعمة ؛ ومفتاح الرغية فى 
الآخرة؛ قال سفيان الشورى والفضيل 
أبن عيساض: جعل الشر كلَّه فى بيت 
وجعل 
وجمل الخير كله فى بيت وجعل 
مفتاحه الزهد فى الدنيا"" . 


مفتاحه الرغبة فى الدنياء 


وقد قيل: من سمى باسم الزهد 


فى الدنياء فقد سمى بآلف اسم 


ا 


م 1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
محمودء ومن سمى باسم الرغبة فى 
الدنيا فقد سمى بألف اسم مذموها*" 


والزامد ب الله تعالى كما أن 
الراشب فى الدنيا متمرض لبغش الله 
تعالى؛ وعلى لسان المشايخ: إذا أردت 
أن يحبك الله فازهفد فى الدنياء 


فالزمد سبب محبة الله ويه يصير 
الزاهد حبيب الله؛ وقد روى أنه كان 
يقال: الورع يبلغ بالعبد إلى الزهد فى 
الدنياء والزهد يبلغ به إلى حب الله 
تعالى. 

وسثل أبو محمد عبد الله ببنا 
محمد المرتعش النيسابورى 7ه لب 
بماذا ينال !لعبدٌ حب الله تمالىة مال 
ببفض ما أبغسض اللّه؛ وهى الدنيا 
نا 

والزاهد يعطيه الله فوق ما يريد, 
وتحصل له الآخرة» وتخدمه الدنيا. 

قال آبو عثمان الحيرى تلةاه : 
إن الله يعطى الزامد فوق مايريد, 
ويعطى الراغب دون ما يريد””. 

وقال الإمام عبد القادر الجيلانى 
ات١411ه‏ فى فتوح الفيب: وإذا أطمت 
طليبك دار 
زُوجِلٌ 


الله بزهدك فى الدنيا 


الآخرة كنت من خواص الله 


وأهل طاعته ومحبته؛ وحصلت لك 
الآخرة وهى الجنة وجوار الله عر وجل 
وخنعتف امنيا فياتيك سيك انذى 
فُدّر لك منها ... وإن اشتغلت بالدنيا 
وأعرضت عن الآخرة غضب الرب 
ففاتتك الآخرة وتماصت الدنيا 


علي! 
عليك وتعسسرت: وأتعبتك فى إيصال 
قسمك إليك ”", 
الزهد والطاعة ومقامات اليقين: 

الزهد أساس العبادة والطاعة» 
هبه يستعان على العيادة والطاعة 
وأِخبلاق الإيمان كلها؛ ولذلك جرى 
عل لسان الم شايغ القول بأن من لم 
يكم أساسه فى الزهد لم ينصح 
منه شيء مما بعدم, 

وبهذا أشار الأكمة والمشايخ 
نقلوا عن أبى واقد الليثى تاه أنه 
قال: «تابعنا الأعمال فلم نجد شيئا 
1 


بلغ فى طلب الآخرة من الزهد فى 
الدنيا ؛ وأنه قال: ما وجدنا شيئا أعون 
على أخلاق الإيمان من الزهادة. 

وقال عبد الله بن المبارك: ما رأيت 
شيئا يقوى به على العيادة مثل الجوع 
والزهادة. 


وكان يشر بن الحارث يقول: لا 


لع - 


#مشخ التوى إلا بسن وسكل 


معروف الكحرخى ت: ٠‏ "اه عن 


الطائمين بأى شيء قدروا على 
الطاعة5 فقال: بإخراج الدنيا من 
قلويهم”" 

ونقل أبو طالب المكى ت/1ه 
عن بعضهم: ئيس عمل من أعمال الب 
يجمع الطاعات كلها إلا الزهد ف 
لني" 

والزهد عند الصوفية مقام شريف 


نخ مقاحيات السيقين» وهو انتياسن 
الأحوال والمقامات؛ وهو أول قدا 
القاصمدين إلى الله وص لته وثيقية 
بمقامات السالكين وأحوالبم وأخالق 
الإيمان كلهاء فهو يقتضى بعضها ؛ 
وبغضها يقتضيه: وهو حال لبعضها؛ 
وبعضها حال له؛ وهو شرط ليعضها 
وبعضها شرط لله؛ وهو ركن فى 
بعضهاء وبعضها وجه له؛ وبالجملة 
فهو كمال مراتب السلوك: ويه 
تتحقق سائر المقامات. 

قال السهروردى ت757ه: وكلما 
القامات كلها بعد توبته يستدركه 


هده فى امنيا 


موسوعة ال 


الزهد والقناعة: 


ِف الإسلامي 


القناعة فى اللفة: الرضا 


ها وققاعة اوسن 


بما أعطى. 


وشضى اصطلاح الصوفية قال الإمام 
أبو عبد الله بن خفيف ت171ه: ترك 


قود والأبد قاع 
بالموجود» وقيل: ال 
المألوضات””, 

وعلى هذا فائصلة يين الزف. 
والقناعة وثيقة؛ فهما يتقاريسان معنى؛ 
:: الرضا بما دون الكفاية: 
واترْكد: الاقتصار على الزهيد؛ وهما 
يتَقَاربَآنَ؛ لكن القناعة تقال اعتبارا 
يرضا النفس؛ والزه 
بالمتناول لحظ الت 


د يقال اعتبارًا 
ى؛ بل إن القناعة 
طرف من الزهد وأساس له:؛ فإنه لا 
يصح الزهد إلا لمن أعرض عن الدنيا 

افء وعلى لسان 
ال فية: القناعة أول باب الزهدء 
تنبيمًا على أن العبد يحتاج اولاً إلى 
قمع نفسهء والتحصن بالقناعة ليسهل 

له الزهد. 


وقنع متها بال 


بل يشيربه 


م إلى أن القناعة 


وجه للزهد؛: فقد روى عن الفضيل بن 
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عياض أنه حينما سثل ما الز 
الدنياة قال: 


000 
الغنى!"". 


القناعة: وه 


الزهد والورع: 
برع فى اللغة: التّحُ 


00 


ج والتوقى 
عن المحارم: والرجل الورع: التقسى 


ال 


وفى اصطلاح الصوفية: 
عرفه السيد الجر 
بانه: اجتناب الشبهات خوفاً من 


انى ت617/ه 


الوقوع فى المحرمات؛ وصبرعنه الإمام 
البروى بأنه توق مستة : 
3-5 


وتحرج على تعظيم””. 
وللسادة ال 


ى عا 3 


صوفية اشسارات : و3 
الورع تبدأ من ترك الشبهات إلى ترك 
الفضول إلى التورع ع 
القلب من اللّه طرفة عين. 


ن أن يت 


والصلة بسين الورع والزهد وثيقة 
على هاج اء قى إشسارات الساذة 
الصوفية؛ فالورع أول الزهد؛ وطرف 
منه؛ وهو يقتضى الزهد ؛ ويوصل 
إليه؛ ققد قال أب و سليمان الدارانى: 
الورع أول الزهمسد؛: كما أن القناعة 
طرف من الرضاء وقال أبونصر 


السراج الطوسى ت14ه: السورع 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية -- 


يقتتضى الزه 


اذ ال 


» وقال أبو زكريا د 


يحيى 
بسن مءى رازى ت086اهب: 
يحون زاهدًا من لا ورع له! تورع عما 
ليس لك ثم أزهد فيما لك. 

بل فى إشاراتهم ما يفيد أن الورع 
وجه للزهد؛ فقد جاء عن بسضهم أن 
الزهد: تسرك ما لا يعنى من الأشياء 
كلها ؛ واستعمال ما يعنى!؟ 
إشاراتهم: الزهد أعظم 
من الورع؛ وذلك من حيث إن الزهد 
قطع الكلء؛ والورع اتقاء؛ وفى 
بميضها: أ 


وفى بعض 


مقام الورع أدنى مقام 
تحن الزهد ؛ وفى كلام بعضهم: الورع 
أككعئل من الزهد من وجه: والزهد 
أكمل من وجه؛ وعند بعضهم الورع 
آخر مقام الزهد للعامة وأول مقام 
الزهد للمريد"". 
الزهد والتواضع: 
التواضع في اللغة: التذئل 

والتخاشع. وفى اصطلاح الصوفية: 
قال الجنيد: هو خفض الجناح وكسر 
(لين) الجانب. 

ونلسادة الصوفية إشارات إلى 
التواضع من حيثيات متنوعة: 

فقد قال رويم: التواضع تذلل 


44د 


القلوب لملام الفيوب: ونقل عن 
الفضيل بن عياض أنه قال: أن تخضع 
للحق وتتقاد نه؛ وتقبل الحق من كل 
قت 

وللزه لة قوية بالتواضعء 
ولشايخ الصوفية إشارات تدل على أنه 
أساس الزهد أو أنه وجه لهء أوقرين: 
أوأنه قسم منهء أو أنه سلوك للزاهد؛ 
فقد روى عن بعضهم أنه قال: الزاهد 
بغي رتواضع كالشجرة التى لا تثمر. 
وروى عن الحسن البسصرى أنه قال: 
الزاهد هو الذى إذا رأى أحدً! قال هذا 


أقضل منى. وقد علّق عليه الإمام | 


أبو 


طالب ام قائلا: فذهب إلى أن 
الزهفد هو التواضع:؛ وأشار الإمام 
الفزالى بأن هذا تواضع ونفى الجاه 
والعجب؛ وهو بعض أقسام الزهد 
الزهد والجود والسخاء: 
الجود فى اللفة: السخاء 
والبذل؛ وكل واحد من الجود 
والسخاء يستعمل فى موضع الآخر,. 
والجود صفة وخلقء والسخاء 
غريزة: بدليل أنهم صافوا الفاعيل من 
السخاء والشح على بناء الأفعفال 


3 


الغريزية فقالوا: سخي وشحيح؛ وفى 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
الجود والبخل قالوا: جواد وباخل””" 
وافسسير اصطلاح الصوفية: قال 


الإمام القشيرى: حقيقة الجود: أن لا 
يصعب عليه انبذل. 

والسادة ال تعملون الجود 
طشك ى لهام واللسطاء فى مدو 
الجود: إلا أن السخاء عندهم فسى 
مرتبة أولى فوقها الجودء وفوق الجود 
الإيثار 0" 

وبين الزهد والجود والسخاء صلة 
قوية؛ فعلامة الزهد السخاء بالموجود» 


وكيد وجه للجود والسخاء؛ وذلك 


تتوْ يت إن إنفاق ا مال هو الإعراض 
#تلكسعادة المحبوية إلى النقس 
المسنمى بالزهد. 


ثم إن الزاهد لا يصح زهده إلا إذا 
أخرج ما كان موجودا عنده مع خلو 
قلبه منه. فلا يصح الزهد فيهدمع 
تبقيته للنفس: فإن تبقيته دليل الرغبة 
فيه؛ والرغية تنافى الزهد؛ ومن 
أمسك الشيء - وإن أظهر الزهد فيه 
- فلا مقام له فى الزهد. 


والجود أول الزمد ووصف الزاهد؛ 
أشار إلى ذلك المشايخ: 
قال الإمام أبو طالب المكى:لا 
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يكون البخيل زاهدا!؛ لأن أول انزه 
الجودء وقال: فال سخاء و 
الزاهدء ولا يكون الزاهد إلا سحيّاًء 
ف الراغسب: ولا يكون 
إلا بخيلاً؛ ولا يكون البخيل 


لآن الزفد يدعو إلى إخراج 
الشيء؛ والبخل يدعو إلى إمساكه: 
فنفس السخاء زهد؛ فلذلك ذمَّ البخل 
لأنه رغبة فى الدنيا””". 
الزهد والفقر: 
الفقر فى اللغة: الحاجة والعَوّز. 

وضى اصطلاح الصوفية: حقيقتكه 
أن لا يستفنى إلا باللّه؛ ورسمه: ع 
الأسباب كلها وقد عبّر عنه بِعَضَهُم 
بأنه؛ اسم للبراءة من الملكة؛ وعند 
بعطهم: أن لاا تكخون لتنفسك: ولا 
يكون لبا منك شيء؛ بحيث تكون 
كلك لله" 

وللسادة الصوفية إشارات متت 
إلى حقيقة الفقرء ونمت الفقير 
الصادق؛ من ذلك: 
الحسن الثُوري ت798 

ادق؟ فقال: الذى لا 
يتهم الله تمالى فى الأسباب: ويسكن 
إليه فى كل حال: وقال: نعت الفقير 


سيل أب 


عمن الفقير ال 


السكون عند العدم؛ والبذل والإيشار 


ند الوجودء وسُثل أبو 


رويم 
عن حقيقة الفقرهء فقال:أخذ الشيء 
من جهته؛ واختيار القليل على الكثٍ 
الحاجة؛ وقال: الفقر عدم كز 
موجود؛ وترك كل مفقود. 
سئل يوسف بن الحسين الرازى 


ات ٠ه‏ عن الفقير الصادق فقال: من 
آشروقته؛ فإن كان فيه تطلع إلى 
وقت ثان لم يستحق اسم الفقر”". 

وعلى ما ذكرنا من إشارات يظهر 
قباط الزهد بالفقر واقترانه به: بل 
أقطار مشايخ الصوفية إلى ه 
التزهحد للفقر واستناده إليه؛ فقد قال 


نقسة 


السراج الطوسى: الزهد يقتسضى 
معانقة الفقر واختياره؛ وأشار 
أبؤ طالب المكى إلى أن الفقير الذى لا 
شيء يوجد له يتحقق له مقام من 
الزهد فى المعدوم إذا قام بشرطه؛ وهو 
أن لا يحب وجود الشيء ولا يأمسى على 
فقده؛ أو يكسون منتبطًا بعدمه 


رورا بغقره؛ وأن أن بهذ1 
الوص بله جميع ذلك زهداً 
وكان له بأحد هده الممانى ثواب 


الزامدين وإن لم يكن للدنيا واجدًا. 


د لغوت 


وقال: والفة 


الزهد والتواضع المحمود”". 


اب الآخرة وأصل 


وهوفقر وزيادة» روردى 
إلى أن الزهد يجتمع مع الفقسرء وأنه 
فقر وزيسادة» فقال: فإذا تاب توية 


نعتوجاء كم زهفد:فئ الديتيا ىلا 
يهتم فى غدائه لمشائه؛ ولا فى عشائه 
لغداثه؛ ولا يرى الادخارء ولا يكون 
له تعلق هم بفد؛ فقد جمع فى هذا 
الزهد والفقرء والزهد أفضل من 
الفقرء وهو فقر وزيادة 


وأشار بعضهم إلى أنه يتحقق بحب 


الفقر واختيارهء واختيار الفتقرهو 
0000 

الزهدا 

الزهد والصير والشكر: 


الصبر فى اللغة: التجلد»وأصله 
الحبس؛ ؛ يقال: صَيّر يصير صبّرا: 
تجلد وحيس نفسه عند الجزع؛ ويقال: 
صسَبّر على الأمر: احتمله ولم يجزع: 
وصبر عنه: حبس نفسة عنهء وصبر 
انفسه حبسها وضبطها. 
وال شكر: الكخشف والإظهار 
والزيادة: يقال: شتكرت الدابة 


موسوعة التصوف الإسلامى | سس 


تشكر شّكرا على وزن سمنت 
سمئًا: إذا ظهر عليها أثر العلف. 
والصبرفى اصطلاح الصوف 


عرّفه الإمام ابن قيم الجوزية ت01/اه 
الجمزع 


بس اللسان 


بأته حنمن 
والتسخطء و. 
السشكوىء وحسبس الجوارج 
التشويشء وعبّر عنه الإمام الغزالى: 
بأنه ثبات باعث الدين فى مقاومة 
با الى ار إلى أن حقيقته 
وكماله: الصبر ل حر 
مِدمُوتمبة» وحركة الباطن أولى بالصبر 
«توتقكل الإمام عبد القادر الجيلانى 
تدع الثون المصرى ته؛ 1ه أنه 
هجنال: نتيا 
والسكون عند تجرع غصص البلية» 
وإظهار الغنى مع حلول الققر بساحة 
المي" 

والشكر عندهم: الاعتراف بنعمة 
المنعم علسى وجه الخضوع؛ وعبّر عنه 
الإمام الغزالى بأنه: 

معرفسة النعمة من المنعم: والفرح 
الحاصا بإنعامه؛ والقيام بماهو 


ى» وأث 


د عن المخالقسات» 


5 3 3 
مقصود المنعم ومحبويه”". 
والصبر والشكر عند الصوفية 
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فعلى لساتهم أن الإ 
صبرونغ صف شكر: والصير 
والشكر حالان: ومقامان متداخلان» 
يقول أبو طالب المكى: 
واعلمان الشكرداخ |( 
الصبرء والصبر جامع للشكر: 
ويصول: وقد يكون الصبر والشكر 
الين وقد يكو 
أن مقامه الصير 
الشكر عليه: فهو أفضل؛ لأنبحه 
صاحب مقام؛ ومن كان مقاماحه 


مقامين: ف 


أن حال 


الشكر كان حاله الصبر عَلِِتَه) 
فحاله مزيد لمقامه؛ فقد صار !ل 
مزيداً للشاكر فى مقامه 59. 

وأمًا عن ارتباط الزهد بهما: قفى 
إشارات الصوفية ما يدل على ذلك: 
قيقة الزه 
الإمام الزمرى ما الزهد5 فقال: من لم 
يقلب الحرام صبره؛ ولم يمنع الحلال 


شكره. 
وروى عن ١‏ بن أبسى الحوارى 
ات١؟1ه‏ أنه قال: قلت ل 


عيينة تاذ اه: ما الزهد فى الدنيا 5 


ث وإذا 
ابتلى صبرء قلت :يا أيا محمد ؛ قد 


قال : «من إذا أنعم علي 


أنعم عليه ف وابظس قضي., 
وجليس النعمة كيف يكون زاهدا ؟ 
يفى بيده » وقسال :«اسكك ؛ 
من لم تمتعه التعماء من الشكر ؛ ولا 
البلوى عن الصبر ؛ فذلك الزهد". 
والسصبروجه للزهد؛ وذلك من 


حيث إن الصبر النفسى الذى هو صبر 


ن مسشتهيات الطبع ومقتضيات البوى 
إن كان عن فضول العيش زهدا 
كيضاده الحرص"" 


وراس الزمد؛ فقسد روى عن 
بَمتطتهم أنه قال: من رضى الدنيا من 
الآخرة حظا فقد أخطا حظ نفسه, 
والصبر على الدنيا رأس الزهد فيها 

وطريقه: قال المكى: قمن صبر 
عن الطمع في الخلق أخرجه الصبر 
إلى ال برعن الورع فى 
الدين ادخله الصبر فى الزهد. 

وحال الزامدين؛ قال المكس: ومن 
الصبر صون الفقر وإخفاؤه؛ والصبر 
على بلاء اله تفسالى فى طوارق 


الفاق أل الزامدين 


ع وفن 


أت: وهذا 


الراضين. 
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ورزق الزاهد؛ قال المكى: واعلم 
أن ارد 


يزيد فى اد 


د لا ينقص من الرزق ولكنه 
ويديم الجوع والفقر 
فيكحون هذا رزقاً للزاهد من 
الآخرة”” 5 
الزهد والرضا: 

الرضا فى اللفة: ضد السخطء 
يقال: رضيّه وبه وعنه وعليه رضًا 
ورضاءٌ ورضوانا: اختاره وقبله. 

وفى اصطلاح الصو 

قال المحاسبى ت؟4اه: سكون 
القلب تحت مجارى الأحكام؛ وقال 


ذو التون المصرى: سرور القلب يمر 
القضاء؛ وقال الجنيد: ترك الاختيارٌ) 
وقال ابن خفيف: سكون القلب إلى 
أحكامه: وموافةة القلب بما رضى 
الله به واختاره !6 

والصلة بين الزهد والرضا وثيقة؛ 
ففى إشارات السادة الصوفية ما يدل 
على أن الرضا وجه للزهد: أو أصل له 
أو قرين؛ أو أنه حال للزاهد 

الزهد وجه للرضا؛ روى عن عبد 
الله بن عبد العزيز العممرىت84اه 
والفضيل بن عياض أنهما ذهبا إلى أن 
الزهد: الرضا. 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ح- 
وقال بعض مشايخ الصوفية: السدنيا 
ما شغل القلب واهتم به؛ فجعلوا الزمد 
ترك الاهتمام وطرح النفس تحت 
تصريف الأحكام؛ وهذا هو التفويض 
والرضاء ونقل أآبو طالب المكى عن 
بعضهم أن الزهد إنما هوترك التدبير 
والاختيار؛ والرضا والتسايم لاختياره 
شدة كان أو رخاء. 
ويجمع التوكل والرضاء وقرين 
للرضا. قال المكسى: شرف الحسسن 
البذى رفض الدنيا على الذى طلبها 
خا ضبايهاء فوصل بها رحمه وقدم بها 
النفتتتته؟ لأن مقام الزهد يجمع التوكل 
والؤشت + وأشار إلى أن التوكل يجمع 
المقامين الزهد والرضا؛ استنادًا إلى ما 
جاء فى الأثر: أن الزهد فى الدذيا أن 
تكون بما فى يد الله أوثق منك بما 
فى يدك؛ وقالهذا هو التوكل؛ ثم 
أن يكون ثواب المصيبة أرغب 
منك فيها لو أنها بقيت لك ؛ وقال: 


هذا هو الرضا والزهد؛ فقد جمع 
التوكل المقامين معا. 

والرضا حال الزاهد؛ قال أبو 
طالب المكى: والرضا باليسسيرمن 
الأشياء حال من الزهد”". 
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الزهد والتوكل: 
التوكحل فى اللفة: مشتق 
الوكالة. كل إليه الأمرؤكلا: 
لمه وفوضه إليه: َكَل بالله 


وتؤكل على اللّه: استمئلم إليه. 

وفى اصطلاح الصوفية: قال 
ذو النون المصرى: تسرك تدبير النفس» 
والانخضلاع من الحول والقوة؛ وقال 
البروى: كلة الأمر إلى مالكخه: 
والتعويل على وكالته'”". 

وصلة الزهد بالتوكل وثيقة» 
فالزمد يشبه التوكلء وقد عقكل 
أبو طالب الملكى فى كتايه ق أت 
القلوب مبخثيا تحت عنوان: ذ" 
تشبيه التوكل بالزهد؛ قال فيه: اعلم 
أنّ التوكل لا ينة 
ولكنه يزيد فى الفقر ويزيد فى 
الجوع والفاقة؛ فيكون هذا رزق 
المتوكل؛ ورزق الزامد من الآخرة 
على هذا الوضف الملخصوص.: من 
حرمان نصيب الدنياء وحمايقته عن 
التكائر منها والتوسع فيه !؛ فيكون 
التوكل والزهد سبب ذلك؛ فيكون 


ن من الرزق شيئا» 


ما صرفه عنه من الدنيا زيادة نه فى 
الآخرة من الدرجات العلى 2 


وفى إشاراتهم ما يدل على تداخل 
الزهمد والتوء 
التوكل: 

قال أبو طالب الم 


لى؛ وأن الزهد يحقق 
ى: فائز هم 
يدخل فى التومكل: ونقل قول سهل 
ت185ه: الزمد كله باب من 
التوكل؛ وقوله: أول الزهد التوكل 

وقال أبو سايمان السدارانى: آخر 
أقدام الزاه دين أول أقدام 
المتوكلين”. 

وقال السهروردى: فإذا صح زهد 
العنسد صح توكله أيضا؛ لأن صدق 
توكلئة مكنه من زهده فى الموجود: 
وقال: والزاهسد يتحقق فيه التوكحل؛ 
لأنهلا يزهد فى الموجود إلا لاعتماده 
على الموعودء والسكون إلى وعد اللّه 
تمالى هو عين التوكل!” 

ويعضهم أشسار إلى أن التوخحل 
شرطٌ فى الزهد؛ فقد روى عن أويس 
القرنى #ه أنه قال: إذا خرج الزاهد 
يطلب ذهب الزهد عنه؛ وقد علّق عليه 
الإمام الفزالى فى الإحياء قائلاً:ما 


قصد بهذا حد الزهد: ولكضه جمل 
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التوكل شرطاً فى الزهد”". 

الزهد والإخلاص: 
الإخلاص فى اللغة: خَلّص يَخْلّص 

خُلُوصاً: صفا وزال شتؤيه: 


أخقّصَ 

الشيءَ صفاه ونقاه من شويه؛ وأَخْنّص 
وفى اصطلاح الصوفية: إفراد 

الحق سبحانه فى الطاعة بالقصد. 
ومعناه: أن يريد بطاعته التقرب 


إلى الله سيحانه دون أى شيء آخر؛ من 
تصبّع لمخلوقء أو اكتساب محمدة 
عند الناس ونحو ذلكء وقال رويم: 
ارتفاع رؤيتك من الفعل؛ وقال البروية 
تصفية العمل من كل شوب 

والصلة بين الزهد والإخلاص 
وثيقة:؛ فالزهمد حقيقة الإخلاص» 
والإخلاص وجهله: ويدل على ذلك 
عبارات المشايح فقد روى أبو طالب 
المكى عن بعضهم: آنه ذهب إلى أن 
الزفد هو المراقبة وا مراقية هسى 
الإخلاص؛ وقال: وذهبت طائفة إلى أن 
الزهد فى الدنيا قريضة على المؤمنين؛ 
لأن حقيقة الإخلاص هو الزهد عندهم 
شاوجبوه من يت أوجبوا غلب الدؤمنين 
الإخلاصءونقل عن الإمام أحمد أنه 


موسوعة التصوف الإسلامى 
قال: الإخلاص هو الزهد", 
والإخلاص وجه من ثلاثة أوجه 
للزهد؛ فقد روى عن بعضهم أنه أشار 
إلى أن الزهد على ثلاثة أوجه: 
أولبا: آن تخلص العمل للَّه والقول» 
فلا يراد بشيء منه الدنيا ٠‏ والثانى: 
ترك مالا يصلح . والعمل بما يصلح ٠‏ 
والثا 


: الحلال أن تزهد فيه؛ وهو 
تطوع ؛ وهو أدناه. 

وقيل: أفضل الأعمال ما أريد به 
وجه الله. 

كقذ علق عليه أب و سعيد بن 
الأعطرالبى ت١:1ه..‏ فقال: هذا من 
الإهسداة وهوداخل فى باب 
الإخلاصء ولا بد من الإخلاص فى 
الزهد فى كل شيء”* 
الزهد والإحسان: 

الإحسان فى اللفة: ضد 


الإساءةء يقأل: أحسن الشيء إذا أجاد 
صنعه وأتقنه؛ وأحسن إليه وبه: فمل 
ماهو حسن. 

وض التنزيل العزيز: ( إن لله يَأمْرٌ 
َالعَدلٍ وَآلإخمين » (النحل: 40). 

وفى الاصطلاح: فْْسّره رسول الله 
بقوله: أَنْ تَنْبدَ الله كأنْكَ كراهُ فَإِنْ 
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0 تكن كَرَاه فَإِنُهُ يَ 

وعند الصوفية: المراقبة؛ فإن 
الإحسان عندهم اسعملمقسام يحون 
العبد فيه ملاحظًا لآثار أسماء الحق 


يراك" 


وصفاته: فيتصور فى عبادته كأنه 
بين يدى الله تعسالى””*. والمراقهبة 
عنسدهم: علم العيبد باطلاع ال 
سبحانه عليه؛ واستدامته لبذا العلم؛ 
وقد عبّر بعضهم عن حقيقة المراقبة 
بأنها ملاحظة الرقيب ودوام النظر 
بالقلب إليه؛ وانصراف اليم إليسه 
ومراقبة مسايبدو من أفعاله 
وأحكامه””*. 

أما صلة الزهد بالإحسان ضهى وَتَظة 
وقوية؛ فقد سَمَّى الله تمالى الزاهدين 
محسنين ووضع عنهم السبيل فقال تعالى: 
« وا على اليرت لَاجدُوت ما يِفو 
حَرَحُ ... » ثم قال: « .. ما عل الْمُحيييتَ 
ين سيمل . 4 (التوية 41). ثم نص على 
ذكر من عليه الحجة والمطالبة فقال 
تمالن: « ه إِنَمَا الشبيل عَك اليرت 
ثوتلك ...4 (التوبة: 97 

وعلى هذا المعنى جاء تفسير قوله تعالى 
١‏ إِنا جَعَلنَا ما على الأرض زيئ ها لومز 


ا مجلس الأعلى للشئون الإسلامية سسسب بيب بي ببس 


:)١‏ قيل: أَزُهد 
الإحسان مقام 


أَجُمَأَحْسَنْ عَمَلد) (الكهف 
فى الدنياء فصار 
الزاهدين؛ وهو وصف اليقين. 

كذلك فسره الرسول في لما سثل 
ما الإحسان؟ فقال : :أن تعبد الله 
كأنك تراه ؛ يعنى: على اليقين . 

ولبذا أحد الصوفية أن الزهد 
حال الموقن؛ لآنه مقتضى يقنينه. 

وقد اشترطوا الزهد فى مقام 
الإحسان؛ لأن مسن شرط المراقب لله 
تعالى أن لا يلتفت إلى الدنيا 9©. 

بأصناف الزهد بحسب درجات 
قوّتة وأحكامه: 

جمهعور الصوفية على أن الزهد على 
درجات هى أصناف لبه حسب تعلقسه 
بالحكم التكليفى: وأن أوله هو الزهد 
يليه فى الرتبة الزهد ضى 
الباح, وام وو الزمد فى 
الفضول» والفضول كل مالك فيه غنى. 

وقد عبر السادة الصوفية عن 
درجات الزهد بإشارات متلوعة: 


فى الحرام؛ ويا 


فقد روى عن إبراهيم بن أدهم 
ات131ه أنه قال: الزهد ثلاثة أصناف: 
فزمد فرضء وزمد فضلء وزهد 
سلامة. 
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والفرض: الزهد فى الحرام؛ 
والفضل: الزهد فى الحلالء 
والسلامة: الزهد فى الشبهات. 

وقال أبو عثمان الحيرى: الزهد فى 
الحرام فريسضة ٠‏ وفى المباح فضيلة » 
وفى الحلال قرية. 

وروى عن الإمام أحمد ابن حنيل» 
أنه قال: الزهد على ثلاثة أوجه: ترك 
الحرام وهو زهد العوام؛ والشانى: ترك 
الفضول مسن الحلال وه وزهد 
الخواصء والثالث: ترك ما يشغل عن 
الله تعالى وهو زهد العارفين”” 

وكذلك الإمام أبو طالب المكحيّ 
رتبه فى ثلاث درجات؛ سماها: زهد 
امسلمين وزهد الورعين وزهد 
الزاهدين. 

والإمام البروى صئفه يحسب 
أحوال الزاهدين ثلاثة أصناف: زهد 
قربة وهو للعامة؛ وزهد خصرورة وهو 
للمريد؛ وزهد خشية وهو للخاصة»: 
مرتبة فى ثلاث درجات: الأولى: الزهد 


فى الشبهة: والثانيةالزهد فى 


الفضولء والثالشة وهى العنيا: الزهد 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ > 
فى الزهد”” , 
الزهد فى الزهد: 

يطلق الزهد فى الزهد عند 
جمهور الصوفية فى الذى يزهد فى 
زهده فلا يراهولا ينظر إليه؛ وذلك 
من حيك إنسه عرف أن الدنيا 
الاشيءءوقد أخرجها من قلبه ويدهء 
فلا يرى أنه ترك شيئا 

وقد نقل ابن الأعرابى عن جماعة 
من الصوفية قولبم: إن أول الزهد 
إتخبراج قدرها من القلب» وآخره خروج 
هدر حتى لا يقوم لبا فى القلب قدر: 
و5 يخطر ببال رغبة فيها ولا زهمد 
4 

وقد علّق عليه أبو طالب الملكى 
قائلاً:ومذا لعمرى هو الزهد فى 
الزهد؛ لأنه زهدء ثم لم ينظر إلى 
زهده؛ هَرْهِدَه إذ لم يرشيثا؛ لأنه زهد 
فى لا مشي 

وقد قيمل: لما رأوا حقارة الدنيا 
زهدوا فى زهدهم فى الدنيا لبوائها 
عتدهم. 

وقال الشبلى: الزهد: غفلة؛ لأن 
الدنيا لا شيء؛ والزهد فى لا شيء 
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لات 18 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
ويطلق الز: فى الذى 
يزهد فى نفسه؛ حيث إن نف 


فى الزهد 


ماتت 


ن روحه؛ ولم يبق له ما يزهه 
فيه؛ فزهُد فى نفسه؛ وتعلق بريه ولم 
يشغله عنه شيء" . 

والزهد فى الزهد هو الدرجة 
الرابعة للزهد حسب قوته عند بعض 
مشايخ الصوفية : وهسى أعلسى درجسات 
ير بعضهم عن فضله 
فقال أبو طالب ام 


الزهمد: وقد 
000 
الأحوال فى مقامات اليقين: وهدو 


الزفف هبي الحد 


النفسء ولا للرغية فى الزهد نلزككة؟ 
وهذه مشاهدة السصديقين: وزهفد 
3 


المقربين عند وجد عين اليقين. 


وقال الشيخ عمساد الدين الأموى 


انه 


أتباعهم....وهو أعسر حالات الزهد 


وأشقها وأجلها وأعظمها. 

وقال ابسن قيم الجوزية فى صدارج 
السالكم ذا زهد الخاصة؟, 
وجعله بعضهم درجة ثالثة وأخسيرة 


للزهمدء فالإمسام الروى ف 
السشائزين 
درجات؛ جمل الثالثة والعليا منه: الزهد 


الزهمد: وذهب إلى أنه يتحقق 


-١‏ استحقار مأ زهد فيه. 


7- استواء الحخالات فيسه عنسدم» 
بحيث يستوى عنده ترك ما زهد فيه 
5207 

*- الذهاب عن ث ود 
الاكتساب: ناظرًا إلى وادى الحقائق. 


وُكبنى: أنه لا يرى أنه اكتسب بزهده 
#كلة عند الله أو بمعنى أنه يشاهد 
تار تمالى بالعطاء والمنع؛ فلا يرى 
أنه شرك شيئًا ولا آخن شيئاء بل الله 
تعالى هو امعط المائع؛ قيذهب 

شاهدة الفعال وحسده عن شهود 
إذا نظر إلى الأشياء 
وادى الحقيقة 


به وتركه: 
بعين الجمع وسلك ف 
غاب عن ث 
قوله: ناظرا إلى وادى الحقائق. 


وكذلك الإمام الفزالى جعله فى 


ذ اكتسابة: وهو معنى 


الدرجة الثالثة وهى العليا: أن يزهد فى 


زهده؛ فلا يرى زهده؛ إذ لا يرىأنه 


ترك شيئاً » وقال هذا هو الكمال 


355 


للم 


الزهد وسبيه كمال المعرفة 
الزهد فى الزهد عند السهروردى: 
يرى الإمام السهروردى فى عوارف 
المعارف معنى آخر للزهد فى الزهد 
غيرما ذكرناءه, حيث يقول: وعندى 
أن الزهد فى الزهد غيرهذاء (إشارة 
إلى الذين زهدوا فى الدنيا لحقارتها 
عندهمء وزهدوا فى زهدهم لبوان 
المزهود فيه) وإنما الزهد فى الزهفد 
بالخروج من الاختيار فى الزه د ؛ لأن 
الزاهد اختار الز 


تستتد إلى علمه؛: وعلمه قاصرء فإذا! 


د وأرادهء وإرادت 


أقيم فى مقام ترك الإرادة؛ وانسلخ مين 
اختياره؛ كاشفه الله تعالى بمرادة» 
فيترك الدنيا بمراد الحق لا بمراد 
تفي كرك و وت كم الله تماق 
حينئذء أو يعلم أن مراد الله تعالى منه 
التلبس بشىء من الدنيا. فمايدخل 
بالله فى شيء من الدنيا لا ينقص عليه 
زهده؛ فيكون دخوله فى الشيء من 
الدنيا باللّه وبإذن من هزهدافى 
الزهد: ويرى أن الزاهد فى الزهفد 
يستوى عنده وجود الدنيا وعدمها؛ إن 
تركها تركها بالله؛ وإن أخذها 


أخذها باللّه: وقال: وقد رأينامن 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
العارفين من أقيم فى هذا المقام”5. 
الزهد فى زهد الزهد: 

وهوما يسمى بالزهد الثالث»: 
وقد أشار الإمام السهروردى إلى أنه 
مقام آخر فى الزهد فوق مقام الزهد 
فى الزهد. وقال: وهولمن يرد الحق 
إليه اختياره نسعة علمه وطهارة نفسه 
فى مقام البقاءء فيزهد زهمدا ثالكاء 
ويترك الدنيا بعد أن مكن من 
ناصيتهاء وأعيدت عليه موهويةء 
#ييكون تركه الدنيا فى هذا المقام 
باجتيباره» واختياره من اختيار الحق» 
ققد يختار تركها حيئا تأسيًا بالأنبياء 
والتصالحين؛ ويرى 1 
الزهد رفق أدخل عليه لموضع ضحفه 
عسن درك شأو الأقوياء من الأنبياء 


دها فى مقام 


والصديقين» فيترك الرفق من الحق 
بالحق للحق؛ وقد يتناوله باختياره 
رفقا بالنفس بتدبير يسوسه فيه صريح 
العلم؛ وهذا! مقام التصرف لأقوياء 
العارفين”". 
تهاية مقام الزهد: 

ذهيت طائفة من السصوفية إلى أنه 
لانهايةللزهد؛ لأنهيقع عن نهاية 
معارفهم بدقائق أبواب الدنيا. 


ا يد 


1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


وجمهور الصوفية على أن مقام 
الزهد له أول وله آخرء وتدل إشاراتهم 
على ذلك؛ ومنها: 

قسال أبو سسليمان الدارانى: السورع 
أول الزمدء وقال:آخ أقدام 
الزام دين أول أقدام الملتوككلين: 


وكان سهل يقول: أول الزهسد التوكز 
عله إظهار القدرة؛ وت 


وأو 
قام فى الورع أدنى مقام مسن 
الزمدء وسثل حاتم الأصمت707هم 


أقصى 


عن الزهد5 فقال: أوله الثقة؛ وأوسطه 
الصبرء وآخره الإخلاص. 

وقال أبو طالب المكى: وأولَ 
الوق دب القع 
ونقل عن بء الزهد أن 
تزهد فى كل شيء 59 
متعلق الزهد: 

يتوقف العلم بحقيقة الزهد على 
الطلمم يتاه ومقش» ميو الرضوب 


عنه المزهود فيهء وهو فى التفصيل 
أشياء كثيرة: قال: الإمام الفزالى ضى 
الإحياء: ولعل المذكور فيه يزيد على 
ماثة قول"". 

ويرجع ذلك إلى تعدد الأقوال فى 


حقيقة الدنيا؛ إذ هى متعلق الزهد, 


ومن هذه الأقوال: 
قال الفضيل بن 
القناعة فكانت الدنيا عنده هى الحرص 


يساض: الزهد 


والشره؛ وقال ب هو ف 

الأمل؛ فكانت الدنيا عنده طول الأمل» 
وقال بعضهم: الزهد فى الدنيا هو الزهد 
فى الجوف؛ بقدر ما تملك مسن بطنك 


كذنك تملك من الزهد؛ فكانت الدنيا 
فده الشبع وأكل الشهوات؛ وكان أبو 
سليمان الدارانى يقول: الدنيا كلّ ما 
يشغلك عن اللّه تعالى» فكان الزهد عنده 
ألتتكرغ للّه تعالى: وقال بشر بن الحارث: 
لقتل فى الدنيا هو الزهد فى الناس © 
ده الأقوال ونظائرها ليست 
» وإنما تتفاوت بالإجمال 
والتفصيل. 

وقد ذكر الله تمالى فى كتابه 
الكريم أصناف المشتهيات ووصف حبها 
بالتزين: وأشار إلى أن حبها إنما هو متاع 
الحياة الدنيا. 


: لبينَ وَالْعَنَطِرِ الْمُفَطَرَة برت 
لذب وليه وَالحيل المسؤتة لاق 


ألدّثيًا وله عِندَمُر 


حُسَث الْمَمَابٍ وه » (آل عمران: 4١)؛‏ وفى 


آية أخرى جمع اللّه تعالى المشتهيات فى 
خمسة أصناف: طقال تمالى: ( أَمَلَمُوَا أثمًا 
لَه الذئيا ليب وَهْوٌ وزيكة وََقَاغْرٌ يدك 
وَتَكَامك فى الْأموّلٍ وَلأَولس » (الحديد: 27١‏ 
وفى آية أخرى ردها تعائى إلى اللمب 
واللهوء فقد قال تعالى: ( إِنَمَا آلْسَيَوة أَلدُنيًا 
لَعِبٌ وَلَهُوُ (محمد: 17)وفى آية أخرى 
ردها الله تعالى إلى البوى: فقال تعالى: 
١‏ كما من طن © وََائرٌآخيةالذنها وه 
َم هي آلْمَأرَى © وما منْ خَافَ 
مَقَام َه وَتَهَى آَلمفْسَ عن أهْوَئ (© فَإِنّ 
لَلَنَةَ هي الْمَأوَئ 4 (النازعات: 07- 41) 


والسوى لفظ يشمل جمييع حظوظ 
النفس فى الدنياء فينبفى أن يكون الزهد 
520 


فيها 


أصناف الزهد بالإضافة إلى المرغوب 
فيه ودرجاته: 

يتنوع الزهد بحسب المرغوب فيهء 
ويتفاوت الزهاد فى مقاماتهم لأى شيء 
زهدوا إلى أصناف متفاوتة: فمنهم من 
زهد خوفا من اللّه تعالى» ومنهم من زهد 
رجاء موعود اللّه تعالى؛ ومنهم من زهد 


حياء من الله تعالى» ومنهم من زهد حبّا 


موسوعة الت 


لله تعالى. 


ف الإسلامى 


وقد صنّف الإمام الغزالى الزهد حسب 


المرغوب فيه ثلاثة أصناذ 


الصنف الأول: زهد الخائفين؛ وهو أن 
يكون المرغوب فيه النجاة من النار؛ ومن 
سائر الآلام كعذاب القبرء ومنا 
الحسابء: وخطر الصراط» وسائر ما بين 


يدى العيد من الأهوال. 


والثانى: زهد الراجين؛ وهو أن يزهد 
رغبة فى ثواب الله ونعيمه2» واللذات 
الموعودة فى جنته من الحور والقصور 
وَغيرّهاء 

والثالث: زهد المحبينء وهو أن 
ليكو له رغبة إلا فى الله وفى لقائه؛ 
فلا يلتفت قلبه إلى الآلام ليقصد الخلاص 
منهاء ولا إلى اللذات ليقصد نيلها والظفر 
بهاء بل هو مستغرق الهم بالل تعالى. 

والصنف الأول من الأصناف المذكورة 
هو أدنى درجات الزهد بحسب المرغوب 
ن؛ وهؤلاء كأنهم 
رضوا بالعدم لو أعدموا؛ فإن الخلاص من 
الألم يحصل بمجرد العدم» والثالت هو 
أعلى الدرجات وهو زهد المحبين2؛ وهم 


العارفون؛ لأنه لا يحب اللّه تعالى إلا من 


02 


فيه؛ وهو زهد الخا 


عرفه 


3 


سمه 955 المجلس الأعلى للشئون الإسلا: 
علامات الزهد: 

يكاد يجمع السادة الصوفية على أن 
أظهر علامات الزهد: قصر الأمل فى 
الدنيا؛ فقد روى عن سفيان الثورى وأحمد 
ابن حنبل وغيرهما: أن الزهد فى الدنيا 
إنما هى قصر الأمل؛ وقد حمل القول 
المذكور على أنه من أمارات الزهدء 
والأسباب الباعثة عليه والمعانى الموجبة له. 

وروى عن شاه الكرمانى ت١٠؟ه‏ أنه 
قال: علامة الزهد قصر الأمل"", 

وقد جاء فى إشارات السادة الصوفية 
علامات متنوعة للزهد والزهاد: 

فقد روى عن الفضيل بن عياض 33١‏ 
قال: علامة الزهد فى الدنيا: الزهد /كق” 
الناس. وسثل شفيق البلخى تؤةاه ما 


علامة صدق الزاهدة فقال 


شيء فاته من الدنياء ويغتم لكل شيء 
حصل له منهاء وعند يحيى بن معاذ: 
علامة الزهد: السخاء بالموجود »ء وعمل بلا 
علاقة: وقول بلا طمعء» وعز بلا رئاسة. 
وقال ابن خفيف: علامة الزهد: وجود 
الراحة فى انخروج من الملك. 

وقد جمع الإمام الفزالى - رحمه الله 
تعالى - علامات الزهد الباطنة فى ثلاث : 

3 


يفرح بموجودء ولا يحزن 


على مفقود؛ وهى علامة الزهد فى المال. 

7< أن يستوى عنده ذامه ومادحه؛ 
وهى علامة الزهد فى الجاه 

*- أن يكون أنسه بالله تعالى 
والغالب على قلبه حلاوة الطاعة. 

وردها إلى واحدة هى: استواء الفقر 
والخنى والعز والذل والمدح والذم: وذلك 
لغلبة الأنس بالله”". 
المتزهد: 

المتزمد: هو الذى يقيم زهده 
بلسانه دون عمل؛ ويكشر من ذم 
ابكإنيا عنسد أصحابها مسع رغبته فى 
#تتتالبم؛ قال شقيق البلخى: " الزاهد: 
لتَدَىَيقنُيمْ زُهْدَه بفعله. ولمتَرَمّدُ الذى 
يقيمٌ زُمده بلسانه؛ وروى عن يوسف 
بن الحسين الرازى أنه قال: أَرْء 
الئاس فى الدُنيا أكتْرْمُم دما لبا عذر 
أبنائها الأ المدمة لبا حرف عندهه”" 
وقد جمل م للمتزهد مقاما 
فى الزهد من وجه؛ وذلك من حيث إنه 
يعمل فى أسبابه من التقلل؛ ويحمل 
على نفسه بالزهد؛ قال أبو طالب 
الملكى: التزهد: أن يعمل فى أسباب 
الزهمد ليحصل الزهسد؛ وذهب إلى أن 


المتزهد غير الزاهد؛ وهو الذى يتصتع 


-66غ- 


للزمد ويعمز بابه من التقثّل 
ورثاثة انحال فى كل شيء؛ فمثله 
مثل المتصبر الذى يكون له مقام مسن 
الصيز0, 

وبعضهم جعل التزهد الدرجة الأولى 
من الزهد؛ وجعله مبدأ الزهد من وجه؛ 
فقد قال الإمام الغزالى: اعلم أن الزهد فى 
نفسه يتفاوت بحسب تفاوت قوته على 


درجات ثلاث: الدرجة الأولى وهى السفلى 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


: أن يزهد فى الدنيا وهو لبا مشته 
وقلبه إليها مائل ونفسه إليها ملتفتة؛ 
ولكنه يجاهدها ويكفها؛ وهذا يسمى 
المتزهد » وهو مبدأ الزهد فى حق من يصل 
إلى درجة الزهد بالكسب والاجتهاد.. » 
والمتزهد على خطرء فإنه ربما تغلبه نفسه 
وتجذبه شهوته فيعود إلى الدنياء وإلى 
الاستراحة بها فى قليل أو كثير 
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أ.د/ فتحى أحمد عبد الرازق 


ساموع - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


لكا 


امنظور: لسان ألمرب؛ المعجم الوسيط- ماد 
القاهرة. 
(1) ابن سينا: الإشارات والتنبيهات؛/01- 55 ط1- دار المعارف 1554 


٠‏ الغزالى: إحهاء علوم الدين770/4) عيسى الحلبي- 


() أبو طالب المكى: قوت القلوب -7١ 7197/١‏ الميمنية- القاهر 


هه إحياء علوم الدين 547/4 
إحياء علوم الدين 


الشئون الإسلامية- السعودية 1846 


(6) الإمام ابن تي 

(0) المصدر السايق: 171/٠١‏ 0315611 316 

(1) الجرجانى: التعريفات. 

() السلمى: طبقات الصوفية:81غ- كتاب الشعب 18:/57له. 

(4) الأقوال المذكورة فى كتاب فيه معنى الزهد والمقالات لابن الأعرابى: 51 :01 ؛ /5؛ 74/دراسة ومراجعة د. عامر 
النجار/ دار الكتب الصرية8ة15) السراج الطوسى: اللمع:31: المكتبة انتوفيقية/ القاهرة؛ الكلاباذى: التعرف 
المذهب أهل التصوف:١١١1/‏ المكتبة الأزهرية للتراث/ط1547/8, قوت القلوب:791/1 ؛ 751 طبقات الصوفية: 
+7 41م هذه 01 45 107 الإمام القشيرى: الرسالة القشيرية: -7١‏ 51/ مصطفى الحلبي/ط1558/5: 
إحياء علوم الدين: 187/14- 2117 ابن قيم الجوزية؟ ماج السألكين: 1١/7‏ 17, 18/ت: عماد عامر/ دار 
الحديث/ القاهرة؟ 7٠١‏ 


مجموع الفتاوى١٠/351:‏ 1347 


(4) إحياء علوم الدين4/؟1؟. 

,553/ 708/٠١ مجموع الفتاوى:‎ 00١ ( 

(11) ينظر: صسيح البشارى الأحاديث: 
لقلا الكل 


1415 3609 1456 3416 صحيح مسلم الأحاديت: 1مفك, لامالا 


)١1(‏ ينظر؛ صحيح البخارى الأحاديث: 1441 1104 ددخت لوكت لالكف, كلكم فلؤم ميت لامك ككل 
وصحيع مسلم الأحاديث: 74119 7080: 19748 مكرر(!) ٠‏ وسنن الترمذى الأحاد 

(18) قوت القلوب: 704/1. 

110 المع نه 

(10) كتاب فيه معنى اتزهد: 8٠‏ طبقات الصره 

(17) الرسالة القشيرية: 31 


ا ل 


(1) الإمام عبد القادر انجيلاني- فتوح القيب: 24- 44/ مصطفى الحلبي/ 1907/8 
(18) كتاب فيه معنى الزهد: 1/5 - :4٠١‏ قوت القلوب: 105/١‏ طبقات الصوفية: 51 
(15) قوت القلوب: 717/1 

)1١(‏ السهرورد: 
(1؟) الرسالة القشيرية: 1 


: عوارف الممارف: 470 4771/ محكتبة القاهرة 151 


(؟؟) قوت القلوب: :701/١‏ كتاب فيه معنى الزهد:11: الراغب الأصفهائى: الذء 
طبعة الكليات الأزهرية -ط ١151/5/1م.‏ 

(71) نسان العرب؛ التعريفات؛ مدراج السالكين: 51/7 

(14) كتاب فيه ممنى الزهد: 77: 77: اللمع: :0٠‏ طبقات الصو 


موسوعة التصوف الإسلامى 


(10) الإمام الشعراني: الطبقات الكبرى: 157/١‏ المكتبة التوفيقية, قوت القلوب: 17/١‏ مدارج السالكين: 11/1 

(7؟) نسان العرب: الوسيط مادة وضع؛ التعرف لمذهب آهل التصوة ابقات الصوفية: 5. 

(10) قوت القلوب: 771/١‏ إحياء علوم الدين: 511/7 

(14) لسان العرب: القاموس المحيط للفيروزآ يادى؛ المعجم الوسيا» الذريعة 917 

(14)الرسالة القشيرية: 175 

(10) قوت القلوب: 19١/1‏ 701 

(1؟) لسان العرب؛ الوسسيط؛ الرسالة القشيرية: 4؟1؛ مدارج السالكين:؟/04؟: 301 

(1/) التعرف لمذهب أهل التصوف:1١1ء‏ طبقات الصوفية: 74 81 44. 

(5 اللمح: ١ف‏ قوت القلوب: ١/حؤ/,‏ 154/7 

(14) عوارف المعارف 451» قوت القلوب 741/1 

(0؟) لسان العرب: الوسيط؛ مدارج السالكين: 114/7: إحياء علوم الدين: 54/4 74 ؛ عبد القادر الجيلائى: الفن 
لطالبى طريق الحق 1517/7 مصطفى الحلبى 1501م 

(77) الرسالة القشيرية:44: إحياء علوم الدين: 81/4 

(57) قوت القلوب: 7-021- 71 

(4؟) كتاب فيه معنى الزهد: 00 04: قوت القلوب أ//9]5 


+1 عوارف المعارف /171, 


(5؟) إحياء علوم الدين: 17١/1‏ . 
(40) كتاب فيه معنى الزهد: 17: قوت القلوب: 86/1:-/15/65؟ 
(41) لسان العرب؛ الوسيظ؛ الرسالة القشيرية: 30: اللمع: 017؛ التعرف لمذهب أهل التصوف: 115 


(41) كتاب فيه معنى الزهد؛ 01 طبقات الصوفية: 4: قوت القلوب: 1 +هلل, 719 514 ؟//1. 


(45) لسسان العرب؛ الوسيحل» الرسالة القش 

(8ة) قوت القلوب: 78/7 

(40) المصدر السابق: 701/١‏ ؟/7؛ طبقات الصوفية:71 . 

(47) عوارف المعارف: 190 - /491. 

(61) إحياء علوم الدين: 717/4 

(44) نسئا العربء الوسيط؛ الرسالة القشيرية: 4١٠؛‏ التمرف لمذهب أهل التصوف:5١1ء‏ مدارج السالكين: 
اا 


ية:85؛ مدارج السالكين: ٠١5/1‏ 


(45) قوت القلوب: 774/1 

(00) كتاب فيه معنى الزهد: 14: 4/. 

(01) الراغب الأصفهائى: معجم مغردات القسرآن الكريم: نسان العرب؛ والوسيط ٠حديث‏ سؤال النبية#ة 
متفق عليه: صحصح البخارى 45 » صحيح مسلم 4 مكرر (1) 

(07) عبد الكريم الجيلى: الإنسان الكامل 14١/1‏ مصطفى الحلبى: ط/4- 1540 

(05) الرسالة القشيرية: 6+ بشرح الأنصارى؛ إحياء علوم الدين: ؟/157. 

(04) قوت القلوب: 781/1: الإنسان الكامل: 141/7 


(00) كتاب فيه معنى الزهد: 48» طبقات الصوفية: :٠‏ الرسالة القشيرية: 51 


-5- ع المجلس الأعلى للشئون الإسلامية بتكت 


(01) قوت القلوب 516/1: مدارج السالكين:/14- 14 

(09) كتاب فيه معنى الزهد: 17: قوت القلوب: 777/1 

(58) عوارف المعارف: 447» اللمع: 61: عماد الدين الأموى الإستوى: حياة القلدوب بهامش قوت القلوب: 
متسل لكا 

(09) قوت القلوب: 70/1 

(1) حياة القثوب: 0/7؟1؛ مدارج السالكين 14/1. 

(11) المصدر السابق: -١5/7‏ 18؛ إحياء علوم الد 

(15)عوارف المعارف: 417 

(15) المصدر السابق :447-447 


اهنا ل 


(14) قوت القلوب: ١45/1؟,‏ 778,719,107 كتاب فيه معنى الزهد: 17: طبقات الصوفية: ١؟‏ 
(16) إحياء علوم الدين: 761/4. 
(17) قوت القلوب: 707/١‏ 

(0) قوت القلوب: 746/1- 1ؤلء 
(58) إحياء علوم الدين: 10/4؟- ,141١‏ 

((1) الرسالة القشيرية: !: طبقات انصوفية صره! 


07 كتاب فيه معنى الزهد: 77: الرسالة الفشيرية>حجاة علوم الدين: 107/4- 101 


علوم الد 


(0/1 طبقات الصوفية: 18 44. 
(5/) قوت القلوب: (/كقك 201 
(977) إحياء علوم الدين: 4/4؟5. 


موسوعة التصوف الإسلامى 


السحق والمحق 


السحق لفةٌ: مصدرء يقال سَحقّه 
سَمْفًا: “دقه اشد الدق» يقال:. سحق 
الدواء» وسحق الشيءً الشديد: لينه» 
وسحق الشيء: أهلكه وأبلاهء وسَحيق 
سحقا: بمُد أشد اليعد2 وفى التنزيل 


العزيز: ( كَسُحْقًا لَأَصَحَبٍ ألسهِيرٍ » 


املك:1!1 وسحُق الشيء سحاقة 


٠‏ وسحق الشيء سحقا زيعد 


البعد؛: وأسحق الشيء: بلى» وانسحق 
الدواء: اندق والسحق من الثياب: الخلّق 
البالى» والمسحوق: المدقوق”" 

وفى اصطلاح الصوفية: السحق كما 
قال ابن عربى (ت558ه): ذهاب تركيبك 
تحت القهر””. وقال القاشانى (ت١5/ام):‏ 
هو ذهاب تركيب العبد تحت القهر عند 
وقيل: هو 
الاضمحلال؛: أى ذهول العبد تجاه قهر 
الحق؛ والمحق يلى السحق» فلا يبقى للعبذ 


شىء من نفسهء فهو الفناء فى عين الله 


5 5 0093 
عظمة سلطان الحقيقة". 


تعالى. 


نقصه؛ أو أهلكه وأباده: ومن ذلك قولنا 


والمحق 


محق الله العمل: أذهب بركته؛ وفى 
التنزيل العزيز: ١‏ يَمْحَقُ اله أل 

آلصّدَقَتِ » (البقرة:2]175 ويأتى المحق 
أيضًا بمعنى الإبطال والمحو والإحراق؛ 
وَمُلَهُ/قولنا: محق الحرٌ الشىءٌ: أحرقه. 
قدو بقية مواد الجذر اللغوى (م.حق) 
حول مآ 
أمحق ومحق وامتحق وانمحق وتمحق» 
والحئة ت اخيرًا -,البلكةء وأن تلد الإبل 
الذكور دون الإناث”. وذكر التهانوى أن 
المحو: بالفتح وسكون الحاء فى اللغة 


الفارسية إزالة الكتابة عن اللو" 


ثذي 


قى من معانء. وذلك من مثل: 


وفى اصطلاح الصوفية: يبدأ أبو نصر 
السراج الطوسى (ت78'ه) حديثه عن 
المحق ببيان حقيقة المحو وهو: “ذهاب 
الشىء إذا لم يبق له أثرء فيكون طمساء 


قال النورى (ت150م) رحمه الله: الخاص 


والعام فى قميص العبودية إلا أن من كان 
منهم أرفعء جذبهم الحق ومحاهم عن 


دوهع - 


- " "متيس لمان اتقذين ا#اتدويية "سب ف ا 


نفوسهم فى حركاتهم: وأثبتهم عند 
نفسه؛ قال الله تعالى: 


د يمْحُوا الله ما 


4 االرعد:ة5. ومعنى قوله: 


جذبهم الحق: يعنى جمعهم بين يديه 
ومحاهم عن نفوسهم: يعنى عن رلية 
نفوسهم فى حركاتهم وأثبتهم عند نفسه 
بنظرهم إلى 


ومن ثم يعرف أبو نصر المحق بقوله 
إنه يأتى بمعنى المحوء إلا أن المحق 
أسرع ذهابًا من المحوء قال رجل للشبلى 
(ت:”1ه) رحمه اللّه: ما لى أراك فلقاج 
أليس هو معك؛ وأنت معه5 فقال_الشب- 
رحمه الله: لو كنت أنا معه كَاتَتكٌ 
ولكنى محو فيما هو. يعنى: ليس منى 
شىء ولا بى شىء ولا عنى شىء والكل 
منه؛ وبه؛ وله كقول القائل: 

كل له ويه ومنه فأين لى 

شىء فأوشره فطلح لسانها 
وهذا يختلف عن حديثهم عن الأثر 


00 


وهو: علامة لباقى شىء قد زال' 
ويتحدث شيوخ الصوفية عن معان 
أخرى قريبة من ذلك كما فى حديثهم عن 


مفهوم “الذهاب" حيث يقول السراج: 


الذهاب بمعنى الغيبة إى أن الذهاب أتم من 
الغيبة» وهو ذهاب القلب عن حس 
المحسوسات بمشاهدة ما شاهد ؛ ثم يذهب 
عن ذهابه؛ والذهاب عن الذهاب هذا ما 
لانهاية له؛ قال الجنيد (ت17ااه) - 

رحمه الله- فى تفسير قول أبى يزيد 
(ت151ه) رحمة الله فى كلامه ليس 
بليس؛ قال: هو ذهاب ذلك كله عنه؛ 
وذهابه عن ذهابه وهو معنى قوله ئيس فى 
ليس يعنى: قد غابت المحاضر وتلفت 


الأشياء فليس يوجد شىء ولا يحس؛ وهو 


ألذى يسميه قوم الفناء والفناء عن الفتاى؛ 


توكتت“”الفقد فى الفقدء فهو الذهاب عن 


الذهاب©, 


ويشير القشيرى (ت410ه) إلى قريب 


من ذلك فى حديثه عن "النفى والإثبات" 
بقوله: المحو رفع أوصاف العادة؛ والإثبات 
إقامة أحكام العبادة؛ فمن نفى عن 
أحواله الخصال الذميمة وأتى بدلاً منها 
بالأفعال والأحوال الحميدة فهو صاحب 
محو وإثبات. 

ويحكى أنه سمع أستاذة أبا على 
الدقاق (ت5١غه)‏ - رحمه الله- يقول: 


ع الات 


قال بعض المشايخ لإنسان صوفى: ماذا 
تمحو وماذا تثبت5 فسكت الرجل؛ فقال: 
أما علمت أن الوقت محو وإثبات» إذ من 
الامحو له ولا إثبات فهو معطل مهمل. 
ويقسم القشيرى 'المحو" إلى أقسام: 
محو الزّلة عن الظواهر: ومحو الغفلة عن 
الضمائر: ومحو العلة عن السرائر: ففى 
محو الزلة إثبات المعاملات» وفى محو 
الغفلة إثبات المنازلات: وفى محو العلة 


إثبات المواصلات. 

ثم نجده يقرر أن هذا المحو والإثبات 
ينبغى ألا يقع إلا بشرط العيوديةء وذلك 
لأن حقيقة المحو والإثبات صادران عن 
القدرة؛ فالمحو ما ستره الحق ونفاه» 
والإثبات ما أظهره الحق وأبداه» والمحو 


والإثبات مقصوران على المشيئة» قال اللّه 


(الرعد :2155 قيل فى معنى الآية: يمحو عن 
قلوب العارفين ذكر غير الله تعالى» 
ويثبت على ألسنة المريدين ذكر الله 
تعالىء ومحو الحق لكل أحدء وإثباته 
على ما يليق بحاله: ومن محاه الحق 
سبحانه عن مشاهدته أثبته بقوة حقهء 


ومن محاه الحق عن | 


اته رده إلى شهود 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الأغيار؛ وأثبته فى أودية التفرقة. 


ثم يذهب الى 


إلى القول بأن 


المحق هو معنى فوق المحو؛ لأن المحو يبقى 
أثرّاء والمحق لا يبقى أثرا. وغاية همة القوم 
أن يمحقهم الحق عن شاهدهم؛ ثم لا 
يردهم إليهم بعدما محقهم عنهم'". 

ويرى السهروردى اليغدادى (ت177ه) 
أن المحو لا يكون إلا بإزالة أوصاف 
النفوسء؛ أما الإثبات فهو بما أدير عليهم 
من آثار الحب فى كزوس. أو أن المحو: 
مسوم الأعمال بنظر القناء إلى نفسه 
وماءطنة والإثبات: إثباتها بما أنشأ الحق له 
تكن:انوجودابه ء فهو بالحق لا بنفسه بإثبات 
الحق إياه مستأئمًا بعد أن محاه عن 
أوصافه: وقال ابن عطاء اللّه: "'يمحو 
0 


أوصافهم ويثبت أسرارهم” 


والمحق عند ابن عريى 


كام 5 


أفناؤك فى عينه تعالى 
وهو المعنى الذى عبر عنه القاشانى 
(ت١“/اه)‏ بقوله: "فناء وجود العبد فى 
ذات انحق"؛ كما أن المحو ضناء أضاله فى 
فمل الحق: والطمس قتاء الصفات فى 
صفات الحق؛: فالأول: لا يرى فى الوجود 
فعلاً لشىء إلا للحق والثانى لا يرى لشىء 
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0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامي 


صفته إلا للحق؛ والثالث لا يرى وجودًا إلا 
لحو" 


ويذكر القاشانى - بمزيد من الشرح 
-القسمة الثلاثية للمحو التى وجدناها من 
قبل عند القشيرى وهى: 

-١‏ محو أرياب السرائر: وهو إزالة 
العلل والآفات: ويقابله إثبات المواصلات 
وذلك برفع أوصاف العبد ورسوم أخلاقه 
وأفعاله» بتجليات صفات الحق وأخلاقه 


وأفماله كما قال: ٠‏ حتت مِتَمْمَهُ الزى 
يسم ه00 

0-7 محو أرباب الظواهر: وهو رقع 
أوصاف العادة والخصال الذميمة وَيْخَائِلِهَ 
الإثبات الذى هو إقامة أحكام العبادة: 
واكتساب الأخلاق الحميدة/, 

0-9 محو الجمع والمحو الحقيقى هو 
فناء الكثرة فى الوحدة”". 
اللشيخ الأكب 
فإننا نجده يفصل القول فى المحق ومحق 
المحق حيث يقول: المحق هو هناؤك فى 
عينه؛ ومحق المحق هو ثبوتك فى عينه. ثم 
نجده يقرر آن المحق ظهورك فى الكون به 
بطريق الاستخلاف والنيابة عنه فلك 


التحكم فى العالم. ومحق المحق ظهورك 


فإذا عدنا مرة أخرى 


بطريق الستر عليه والحجاب» فأنت 
تحجبه فى محق المحق فيقع شهود الكون 
عليك خَلْقًا بلا حق؛ لأنهم لا يعلمون أن الله 
أرسلك سترًا دونهم حتى لا ينظرون إليه» 
فمحق المحق يقابل المحق» ما هو مبالغة 
فى المحق؛ وإنما هو مثل عدم العدم: فإذا 
أقيم العبد فى خروجه عن حضرة الحق 
إلى الخلق؛ بطريق التحكم فيهم من 
حيث لا يشعرون؛ وقد يشعرون فى حق 
بعش الأشخاص من هذا 
2 عليهم السلام- 
جُلائف فى الأرض يبلفون إليهم حكم الله 
فيهم وأخفى ذلك فى الورثة؛ فهم خلفاء 


يسم 


من حيث لا يشعر بهم 
والمحو عند ابن عربى مقام منفصل» 


وله اتصال بمقام المحق ومن ثم وجدناه 


يقول فى معناه: 
ل" م إلبئ يقول به 
فى سورة الرعد والبرهان يحمله 
المحو يثبته الإثبات وهو له 


ضد وهل بوجود الضدٌّ تعقله 
المح ثبت ولكن حكمه عدم 
فابحث على عالم فيه يفصله 


ثم يقول شارحًا ذلك مقدرًا أن المحو, 


5 


الذى تقرره سورة الرعد هو نقسه عند 
الفقهاء: اعلم أن المحو 


أوصاف العادة؛ وإزالة العلة وما ستره الحق 


عند الطائقة رفع 


ونقاه”'" قال تعالى: « يَمَحُوا ألَهُ ما يَهْآمُ 
وَيُقيتُ) االرعد :15 ثبت المحو وهو المعبر 
عنه بالنسخ عند الفقهاء فهو نسخ إلْبنَّ 
رفعه الله ومحاهء بعدما كان له حكم 
فى الثبوت والوجود. وهو فى الأحكام: 

: انتهاء 
المدة» فإنه تعالى قال: طكُلٌخْيْرِيَ إل أجل 


تُسَمّى 4 القمان:9!! فهو يثبت إلى وقت 


43 ! 


معين ثم يزول حكمه لا عينه فإنه قال: 
يجرى إلى أجل مسمى فإذا بلغ جريانة 
الأجل زال جريانه» وإن بقى عينه فالعادَ 
اتن .شي الله عن 
الخصوصء ذمنهم من تمحى عن ظاهره» 


العموم يمحوها 


ومنهم من تمحى عن باطنه وتيقى عليه 
أوصاف العادة. وهو الكامل مع كونه 
ديد ال همتاحب السو يزول اغنة 
الركون إلى الأسباب لا الأسباب؛ فإن اللّه 
لا يعطل حكم الحكمة فى الأشيا؛ 
والأسباب حُجُبٍ البية موضوعة لا ترفع» 
أعظمها حجابًا عينك؛ فعينك سبب وجود 
المعرفة بالله تعالى» إذ لا يصح لبا وجود إلا 
فى عينكء ومن المحال رفعك مع إرادة اللّه 
معك, 


أن يُعرف» فيمحوك عنك فلا تقذ 


موسوعة انتصوف الإسلامى 
ر الحكم منه؛ كما 
محا الله رسول الله يللو فى حكم رميه مع 


مع وجود عينك وذ 


وجود الرمى منه؛ فقال: « وَمَا رَمَيتَ » 
فمحادط إِذْ رَمَيْتَ شاثبت السبب ( وَل 
شد رَئْ » [الأنفال:17] وما رمى إلا بيد 
رسول الله 28. 

وفى الصحيح: كنت سمعه.. 
وبصره... ويده...» فإزالة العلة فى المحو إنما 
هى فى الحكم لا فى العين»إذ لو زالت 
العلة والسبب لزال» وهو لا يزول؛ فمن 
الكمة إبقاء الأسباب مع محو العبد من 
الريكون إليها: على حكم نفى أثرها فى 
المإضيباتة) فالأسباب ستور وحجبء ولا 
يكون محو أبدًا إلا فيما له أثر؛ وإلا 
قليس بمحوة"؟ 


' وه 
وفى إطار حديث بعض متآخريهم" 


عن حقيقة الذكر فالوا: إن أدنى مراتبه 
أن ينسى الذاكر فى ذكره نريه كل ما 
سواه: وأعلاه هى أعلى مراتب الاصطلام» 
وهى أن يشهد نفسه عين ذلك الوجود» 
وهو المعير عنه بالسحق والمحق» وحقيقة 
السحق والمحق: عبارتان مترادفتان» وهما 


فناء العبد بالكليةء ا قال ابن 


الفارض (ت177ه): 
ومنذ عفا رسمى وهمتُ وهمت فى 
وجودى فلم تعثر بكونى حقيقتى 
وقال غيره: 
حيرتنى فى أمرى مذ غيت عنى 
فى سرى من أذت قلت أت" 
وينقل التهانوى ما سبقت الإشارة إليه 
فية فيقرر أن المحو هو 
محو أوصاف المادة كما أن الإثبات إقامة 
أحكام العبادة. ويتبغى أن يكون على 
ثلاث طرق: محو الزلة عن الظواهر: ومحلا 
الغفلة عن الضمائرء 


عند شيوخ الصوه 


ومحو العلتر عن 
السرائر. وفى مجمع السلوك: المحو عبار 
عن اجتناب أوصاف النفوسء» والإثبات 
القلوب؛ 
فالشخص الذى اجتنب الأوصاف المذمومة 


عبارة عن تثبيت أوصاف 
وتبدل بها الصفات الحميدة: فهو صاحب 
محو وإثبات. ويقول بعضهم: المحو إبعاد 
رسوم الأعمال بالنظر أى نظر الفناء إلى 
نفسه. وكلّ ما هو صادر من نقسهء 
والإثبات هو إثبات الرسوم بتثبيت الله 
فهو قائم بالحق لا بنفسه. 

وقيل: المحو إبعاد الأوصافء والإثبات 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية يس. 


هو إثبات الأسرارء قال الله سبحانه 
وتعالى: « يَمْحُوأ أله ما يام وَيُقبتُ 4. قيل 
يمحو عن قلوب العارفين الغفلة عن الله 
وذكر غير الله عن ذكر اللّه؛ ويثيت على 
ألسنة المريدين ذكر الله. فالمحو لكل 
أحد والإثبات لكل أحد على ما يليق به 


المحو يُبقى أثرًا 


والمحق فوق المحو 
والمحق لا يبقى أثرًا 

وينقل عن القاشانى قوله: المحق هو 
فناء وجود العبد فى ذات الحقء كما أن 
كحم فناء أفعال العبد فى فعل الحق» 
والطمس هناء الصفات (البشرية) فى 
صمات الحق: 

المحو أول والطمس ثانى 

والمحق آخر إن كنت تعلم 

كما ينقل عن لطائف اللغات قول 
اكعق لعفي 
الجمع الذى يقال له ذ 


بعض الصود بى هو محو 
فى اصطلاح القوم 
عبارة عن محو الكثرة الخلقية فى الوحدة 
الإلبية”””. 

أما الجرجائى 
يربط المحو بالطبع؛ إذ يقرر << فى 


تعريفاته- أن المحو رفع أوصاف العادة 


(ت7اله) فنجده 


-5325- 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسحح 
بحيث يفيب العبد عندها عن عقله المفهومين بالفناءء إذ يقرر فى حديثه عن 
ويحصل منه أغعال وأقوال لا مدخل لعقله هذين المصطلحينء أن الواصل إلى مقام 
فيها كالسكر من الخمر”". المحق والسحق لا يبقى له عين ولا أثرا”". 


أما الجيلى (ت١1لمه)‏ فيريط 


أ.د/ محمد أبو خليفة 


ده ع- 


معد ا ال مجلس الأعلى للشئون الإسلامية ببس ب ا 

البوامش: 

(1) المعجم الوسيط: مادة مسحق ص15 

(1) أصطلاحات الصوفية؛ ابن عربى: ص؟١‏ 

(؟) أصطلاحات الصوفية؛ الكاشاتى: ص١17.‏ 

(4) المعجم الصصوفى؛ عبد المثعم الحفنى: ص12 

(0) المعجم الوسيط: مادة (محق) ص: /86١‏ وقارن لسان العرب المادة نفسها. 

(1) كشاف اصطلاحات الفنون؛ التهانوى: مادة محق 1184/7 

(7) اللمع؛ لأبى تصر السراج الطوسبى: ص١49؛‏ - 4597 

(4) المرجع السابق: ص4715- 414 

(4) الرسالة القشيرية: القشيري: ص:؟7: 4/. 

)٠١(‏ عسوارف الممارف» السهروردى: ص777: طبعة دار الفكر العربى سيروت 15187؛ فى ذيل إحياء علوم 
الدين للغزالى. 

١؟ص أصطلاحات الصوقية: ابن عربى:‎ )١١( 

ز11) انظر اصطلاحات الصوفية؛ الكاشانى: ص 3٠١‏ 

(15) الحديث فى صحيح البخارى: كتاب الرْقناق ناب 8 وانظر إصطلاحات الصرفية: الكاشانى: 
1 

٠١ص اصطلاحات الصوفية: الكاشانى:‎ )١4( 

(16) السابق: وقارن التعريفات للجرجانى: مادة محو. 

(17) الفتوحات المعكية؛ أبن عريى: 0504/7- 006 

(17) وهى القسمة الثلاثية التى سبق أن أشرنا إلبها عند القشيرى. 

(18) الفتوحات المكية, ابن عربى:  -005/1‏ 005. 

(14) وهو الشيخ احمد التجائى (ت:؟17ه). 

() موقع على الإنترنت: رباط الفقراء إلى الله تعالن. 

(1؟) كشاف أصطلاحات الفنون؛ التهائوي:؟/1490- ‏ اكؤلء 

(17) التعريفات: الجرجاني: ص1؟. 

(11) التصوف والفلسفة: ولتر ستيس» ص70 


موسوعة التصوف الإسلامى 


السماع 


"السماع 00141017ا4": هو رياضة 
صوفية روحيسة: تعتعدء فى أبسط 
مظاهرهاء على سماع الصوفى لقول 
مأثور. سواء كان قرآنًا أو حديثا؛ أو 
شعرًا أو نشراء وتفهمه لبذا القول على نحو 
خاصء قد لا يشاركه فيه غيره؛ فإذا به 
ينفعل؛ وتستولى عليه أمارات الجذب 
والحركة الوجدية:؛ وتتفتح أمامه أبواب: 
الواردات الروحية: وتهب عليه نسمّاث» 
الفيوضات الإلبية. 


وحينيداً تدوين التراث 
الصوفى:ء وتقنين قواعده؛ عرض مؤرخو 
التصوف الإسلامى لتعريف السماع؛ من 
حيث الظاهرء ومن حيث الباطن؛ وقصلوا 
آلاته وجوارحه؛ كما عرضوا انتشار هذه 
الرياضة فى الأوساط الصوفية الإسلامية» 
وتعدد مشاريهم ومتازعهم ذيها. ومن خلال 
ينة؛ تشير إلى 
اتجاهات مختلفة فى فهم تراث السماع. 


ذلك؛ وضحت تيارات 


ومن الم تصنيف أبرز هذه التيارات 


إلى تصنيفات ثلاثة» سنراها تباعًا. 


المعنئ الظاهرى للسماع: 

لا تسعفنا الموسوعات والمعاجم اللفوية 
العربية بمعنى صوفى» أو قريب منه؛ لهذا 
المصطلح "السماع”؛ والحقيقة أن كل 
المعانى”' اللفوية التى أوردتها المعاجم 
العربية؛ إنما تدور حول "السمع والإنصات 
عَلَمَإنه لم يش من بين هذه المعاجم سوى 
اللتحأن العرب)؛ الذى عرف ' السماع " 
تازه تقؤبنا من مفهومه فى التصوفء 
وذلك حين يقول: '... كل ماالتذته الأذن 
من صوت حسن: سماع...؛ والسماع: 

| الأ. تاذ ماكدونالر 
200310 فيوجز لناء فى مقاله 
بدائرة الممارف الإسلامية» شتات المعانى 
طلح: ف 
المختلفة:» بقوله؟ السماع مصدر مثل 


المتفرقة لهذا ا1 مجالاته 
السمع؛ والسمع من الجذر سرمع؛ وهو 
يعنى السمع؛ وينتقل غالبا إلى الشيء 
المسموع: كالمو 
وكذلك كالاستماع: بمعنى الإنصات. 


يقى» وسماع الموسيقئ» 


لاعت 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
م ذه اللفظة ذ 


ولا يأتى 3 


امن مفردات العريية 


القديمة حتى بمعناها (الغناء أو عزف 


القرآن» 


الموسيقى). 

ومن هنا كان القول والسمع أساس 
كل تصرف: فيقول ابن عربى"... ولا لم 
(يكن) الوجود؛ أعنى وجود العالم؛ غلا 
بالقول من اللّه؛ والسماع من العالم . لم 
يظهر وجود طرق السعادة وعلم الفرق بينها 
وبين مرق الشقاوة إلا بالقول الإلبى 
اءت الرسل بالقول 


أن وتوراة وإنجيل وزبول 


والسماع الكونى 


وصحفء فما ثم إلا قول وسماع؛ عد 
هذين لم يكن. فلولا القول ما علم مراك" 
المريد» (و) ما يريده مناء ولولا السمع ما 
وصلنا إلى تحصيل ما قيل لتاهبائقول 
نتصرف»؛ وعن القول نتصرف مع السماع» 
فهما مرتبطان لا يصح استقلال واحا 
منهما دون الآخر. وهما تسبتان: فبالقول 
والسماع ثعلم ما فى نفس الحقء إذ لا علم 
لنا إلا بإعلامه؛ وإعلامه بقوله.... 

ومن الواضح ان القول الإلبى اللذى 
يقصده ابن عربى هنا فيما يتعلق بالكون 
هو أولا: الأمر التكوينى "كن"... ورهذا 
يعنى أن ابن عريى يرجع السماع إلى نحظة 


الخلق والتكوين وهو يقول شعرا: 


أصل الوجود سماعنا من قول كن 
فيه نكون, ونحن عين المنطق ©4, 


كما يقول نشرا:... فبالسماع وقع 
الخروج إلى الوجود من العدم... . 

من لم ير تكوينه؛ وتكوين كل 
كائن من نفس الكوائن عند التوجه 
الإلبى لقول: كن؛ فلا يعول عليه: فإن لم 
يرها منبعثة عن الحق» عن قوله: كن: 
فلا يمول عليه" فهذا إذن سمساع 
تكوينى؛ على أننا إذا تمكنا من تصور 
الإقل الإلبى ' كن ' فى بدء الخلق؛ فمن 
|0 أن تتصور سماع هذا القول من 
مخلوّقات معدومة» لم تتكون بعد. ولكن 
ابن عربى يتحدث فى إطار فكر: " 
الأعيان الثابتة ' المشهورة؛ هذه الأعيان 
الثابتة فى علم الله أزلاء وهى لا تظهر إلى 
الوجود الفعلى إلا بالأمر التكوينى: فهى 
موجودة بالقوة» وبالأمر التكوينى الإلبى 
يصح لبا الوجود بالفعل؛ فسماعها إذن 
يكون وهى فى حالة الوجود بالقوة. 
المعنى الباطنى للسماع: 

فى الفقرة الحالية نصل إلى المعانى 
الباطنية للسماع؛ عن طريق تحليل العديد 


من تعريفات شيوخ التصوف الإسلامى» 
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وكذلك نتعرف على الآلات والحواس 
الباطنة التى استخدمها الصوفية فى هذا 
المجال؛ وغير ذلك من تفاصيل. 

وأول هؤلاء الشيوخ هو (ذو ا! 
المصرى)؛ المتوفى سنة 140ه أو سنة 
8ه وهو يُمرّق السماع بقوله... وارد 

قى يزعج القلوب إلى الحق فسن أصفى 
إليه بحق تحقق؛ ومن أصفى إليه بنفس 
تزندق". وهذا التعريف يتضمن كنه 
السماع " وارد 
القلوب إلى الحق ' ثم 
إليه» وما يترتب 


ق * ووظيفته " إزعاج 
يفية الإصفاء 
على هذه الكيفية: ' فمنا 
أصغى إليه بحق تحقق ومن أصغى إلية 
بنفس تزندق “.على أن استخدام ذى النوَ5 
هنا لكلمة 'يزعج فى التعبير عن توجه 
القلوب نحو الحق؛ هو استخدام غريب: لا 
يتفق مع الشكل الخارجى لا 
حيث تناسق الصوت والنغم؛ على نحو ما 
سبق ذكره: وهذا يدضعنا إلى التساؤل: 


اع؛ من 


هل المقصود من السماع هو مجرد الصوت؟ة 


أم أنه أمرآخر يتجاوز حسن الصوت أو 


قبحهة 

إن البجويرى:؛ المتوفى سنة 410ه 
يجيبنا على هذا التساؤل: فى سياق 
تعقييسه على تعر ف ذى النون 


موسوعة التصوف الإسلامى 

السابق: فيقول:"... إن هذا الصوفى الجليل 
اع هو سيب الوصول إلى 
الله 604 0ثملا وصأصلة]4 ولكنه 


لا يعنس أن ال 


أن السامع علي 
الروحية؛ ولي 
الحق ينبفى أن يستقر فى قلبه ويزعجه : 
ومن كان فى هذا السماع يتبع الحق» 
فإنه ينعم بالكشف على حين أن من يتبيع 


ع الحقيقة 


مجرد الصوت؛ وأن وارد 


سيحجب...' 


ويؤكد أبو طالب المكى؛ المتوفى 


6هء: هذا المعنىء بعبارة أكث 


ووحاء فيقول"... والسامع المحق يأخذ 
ت؛ ولا يلتفت إلى التنغيم 
يكَمتْتشّمع على التشبيه والتمثيل: الْحَدْ. 
ومن سمع على البوى والشهوة: ققد لعب 
ولبا ومن سمع باستخراج الفهم؛ على 
أنى صفات الحق؛ ونظر وتطرق» ودليل 
على آيات صدق: كان ساممًا على مزيد» 
وهذه طرائق آهل التوحيد. 
"وإذا كان السماع ليس هو مجرد 
الصوت: وإنما هو الحقيقة الروحيةء» 
ومعانى صفات حقء الواردة على قلب 


الى من ال 


السامع؛ لكى تستقر فيه؛ بحيث تجعله 
تفن عد مله وتراخيه: تأهبا 
للوصول والتحقق . كان استعمال كلمة 
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ذى النون لكلمة ' يزعج ' مناسبا تماما 
للتعبير عن هذا المعنى””". 

ويزيدنا أبويحيى زكريا الأنصارى» 
المتوفى سنة 475هء تفصيلا فى مادة هذا 
التعريف. فيقول معرقا للسماع: "...هو 
الانتباه بالقلب إلى ما يحمد شرعا 


ولااجرم أن استحضار الانتباه 
واصطناعه يسهل بوجود باعث. أو مزعج؛ 
وهو السماع. ومن هنأ قيل إن: السماع لا 
يصلح ' إلا لمن كانت له نفس ميتة؛ وقلب 
حىء؛ فنفسه ذبحت بسيوف المجاهدة» 
وقلبه حى بنور الموافقة..." !7" 

وينتقل الصوفية من القلوب إلى 
الأسرار: فيمرف أبو يعقوب النهركُورق 
المتوفى سنة 717١‏ هء السماع بأنه ' حال 


يبدى الرجوع إلى الأسرار مسن حية 
الاحتراق””". ويجيب أبو على الروز بارى؛ 
الملتوفى سنة 517 هء حين مسئل عن 
السماع: بقوله: " 9 


مشاهدة المحبوب”21 

وينتقل الصوفية من الأسرار إلى بقية 
الحواس الباطنة؛ فيعرف بعضهم السماع 
بأنه ' لطف غذاء الأرواح لأمل المعرفة» 
لأنه وصف يدق عن سائر الأعمال؛ ويدرك 


برقة الطبع لرقته؛ ويدرك بصفاء السر 


الصفاثه ولطفه عند أهله. "0 

ويتحدث أبو حسين السراج؛ المتوفضى 
سنة 7١‏ هء عن ثمرة سماعه: فيقول: *... 
جال بى السماع فى ميدان من ميادين 
البهاء؛ فأوجدنى فى وجود الحق؛ عند 
العطاء؛ فأسقانى بكحاأس الصقاء: 
فأدركت به منازل الرضاء وأخرجنى إلى 
رياض النزهة والفضاء.. "29 

وهذه الاختلافات البينة فى النظر إلى 
معنى السماع: من حيث الظاهر والياطن: 
ومن حيث الحواس الظاهرة والباطنة 


التبتخدمة فيه -- تقتضى من الصوفى أن 
يتتحرّى الدقة فى مقامه من السماع؛ وفى 
هته لإتشارات السماع؛ وإلا فهى الفتنة 
والمزالق الخطير 


بلى حين سكل عن السماع: 
"...ظاهره فتنة؛ وباطنه عيرة؛ فمن عرف 
الإشارة؛ حل له استماع العبرة؛ وإلا فق 
استدعى الفتنة؛ وتعرض للبلية.. "79 
وكأن الشيخ إسماعيل الجبرتى 
اليمنى؛ يقول: السماع هو الصفا الزلاق: 
والذىلا يثبت عاي 
الرجال..”"'؛ ويقول: ".... السماع محك 


رقن 


+ إلا أقدام 


الرجال: فمن لا ورد له لا وارد له. 


ومن هنا عرف إبن عربى السماع با 


ممووات 


سرمن أمسران الله تعالى ظى الوجوذفب. 57 


فالسماع إذن: وارد حق؛ وآلته الظاهرة 
الأساسية هى السمع:؛ والباطنة هى القلب 
أو السر أو الروح. وثمراته لا تحصى» 
كما أن مخاطره جسام؛ على غير ذوى 
الإقدام؛ ولكى يتحقق به الصوفى؛ وينال 
ثمراته؛ غلايد له من" السماع: وهو 
الإصغاء؛ والاستماع: بحضور القلب 7" 

وهذه أوصاف أهل الحق» كما يقول 
آبو عثمان المغربى؛ المتوفى سنة لاه + 
"قلوب أهل الحق قلوب حاضرة؛ وأسماعهم, 
أسماع مفتوحة "7" 

وفى هذا السياق يبرز تعريف عَبَئل 
الكريم الجيلى؛ تعريفا جامعا لكل هذه 
الخصائص التى طالعناها فى التعريفات 
والنصوص السابقة. ولا ينيغى أن يعترينا 
الدهش من ذلك؛ ولابد أن نألف اكتشاف 
أن الجيّلى يمثل أقصى درجات التطور فى 
مفهوم مصطلح " السماع " فى كل مرحلة 
من مراحله؛ وتصنيف من تصنيفاته. ويرد 
قمريق الجيدى عقن التهو القالوا 
السماع: هو التلقى من الحق بالحق على 
طريقة الاستماع وهو التتكر الخفي.. 57 

فالاستماع يكون بحضور التلب» 
والذكر الخفى هو ذكر السرء وهما 


موسوعة التصوف الإسلامى 
أعلى درجات الحواس الباطنة. فكأن 


الجيلى: إذن؛: يقصد سماع الصوفى 
بكليته. وهذا هو ما أورده عبد الكريم 


الجيئى: نفسهء فى تعقيبه على قوله 


تعالى: < إِنّ فى ذَّلِكَ أَكرَئ لِمَن كان لَه 
لت أو ألتى الكمع وَهِوَ سَهبِدٌ © >4 
(سورة ق: 71) "... فالقلب فى الآية: يعتى: 
يفهم به عن اللّه؛ (أو ألقى السمع وهو 
ببصيرته؛ موقنًا ما يلقى إليهء إما ظاهرا 
؟قبياطنا. فعلم من ذلك أن حقيقة الذكرى 
لا) تبٌحصل إلا لمن كانت ف 

الخصلتين. ."20 
الجيلى هو أجمع تعريفات مصطلح 
"السماع ": وأشملها لخصائصه الظاهرة 


. وهذا يعنى أن تعريف 


والباطنة. 
تصنيفات السماع: 

هناك تيار يقاول السماع من حيث 
مرتبة صاحب السماع فى الطريق 
الصوفى؛ أى من حيث كونه مريدًا 
مبتدئاء ثم شيحاء ثم خصوص الخصوص. 

وهناك تيار آخر يتناول السماع من 
حيث تعلقه بمظاهر الطبيعة من أشياء 
ومخلوقات. 

وهناك تيار ثالث يتناول السماع من 
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حيث تعلقه بالقرآن: أو بالقصائد والشعر 
وم 

ومن الممكن أن يلتمس الباحث مزيدا 
من التيارات: لكن ما ذكرناء هو أبرزها 
وأهمها. فلدينا» إذن» ثلا 
أساسية:؛ قوام ثلاثة تصنيفات رئيسية؛ 
نعرضها كالآتى: 
أولا: التصنيف الأول: من حيث المرتبة فى 

الطريق: 

وإذا كان الطريق الصوفى له بداية» 
ووسطء ونهاية: فإن ذلك يفرض علينا 
3 نيفا ذا أى 


تيارات 


ام ثلاثة 
ماحل الطريق الصوطن. 
-١‏ سماع المريدين والمبتدئين: 
ويعرفنا أبو عثمان الحيرىء المتوضى 


سنة 794هء بغاية سماع أصحاب هذه 


» بعدد أقسإد 


المرتبة» فيقول؟ إنهم يستدعون بذلك 
الأحوال الشريفة؛ وتخشى عليهم فى ذلك 
الفتنة والمراءاة "!9 

وضتن المريدين فى السماع كثيرة: 
وقد ذخرت بها كتب التراث الصوفى 

ويضع الغزالى» المتوفى سنة 0500 هاء 
إصبعه على موضع الفتنة فى مثل هذه 
المعانى؛ فيقول:... ينبفى إحكام قانون 
العلم فى معرفة الله تعالى ومعرفة صفاته, 


وإلا خطر له من السماع فى حق اللّه تعالى 
ما يستحيل عليه؛ ويكفر بهغفى سماع 
المريد المبتدئ خطرء إلا إذا لم ينزّل ما 
يسمع إلا على حاله: من حيث لا يتعلق 
بوصف الله تعالى؛ ومثال الخطأ فيه هذا 
البيت بعينه فلو سمعه شى نقسه؛ وهو 
يخاطب ريه عز وجل؛: فيضيف التلون إلى 
الله تعالى فيكفر.. ولعل الشاعر لم يرد به 
إلا نسبة محبويه إلى التلون: فى قبوله 
ورده؛ وتقريبه وإبعاده؛ وهذا هو المعنى. 
فسماع هذا كذلك فى حق الله تعالى 
محض بل ينبغى أن يعلم أنه؛ 
تتتخانه وتعالى: يلون ولا يتلون» ويغيرولا 
يَتَقَيَن:“بخلاف عباده؛ وذلك العلم يبحصل 
للمريد باعتقاد تقليدى إيمانى: ويحصل 
للعارف البصير بيقين كشفى حقيقى؛ 
الك من أعاجيب أوصاف الريوبية» وهو 


المغير من غير تفير؛ ولا يتصور ذلك إلا فى 
حق الله تعالى؛ بل كل مفيرسواد: قلا 
يغيرما لم يتفين.”77" 

سماع المتوسطين؛ وهم العارفون 
الصيديقون» أو الخاضة: ويعرفتا 
بمقصدهم أبو عثمان الحيرى؛ يطلبون 
الزيادة فى أحوالبم» ويسمعون من ذلك ما 


يوافق أخوالبم وأوقاتهم._ "7" 
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والصديقون هم أصحاب المرتبة التالية 
للمبتدثين. ولأنهم فى مرتبة متوسطة بين 


البدايات والنهايات: فإنهم يطلبون الزيادة 


أحواليمء كى يفوا عرقية 
الكمال وهذا أمر عادى؛ ولكن المهم هو 
التصف الثانى من عبارة أ شمان 


الحيرى: "..ويسمعون من ذلك ما يوافشق 


آحوالبم وأوقاتهم...' لآن هذا المتحى فى 


السماع أصبح منهجًا ثابثًا فى تفسير وفهم 


العديد من التصوص الصوفية الملفزة» التى 
أساء فهمها وتفسيرها بعض الباحثين 


المعاصرين كمبد الرحمن بدوى من 
الباحثين الشرقيين: ونوى ماسينيون 5أناأ 
550 من الباحثين الغربيين70/ 

ويعزز السراج الطوسى هذا التعريف 
بتعريف آخرء يتقله عن بعضهم؛ ذيقول 
أنهم '... يرجعون فيما يسممعون إلى 
مخاطبات أحوالبم وأوقاتهم ومقاماتهم» 
وهم مرتبطون بالعلم: ومطالبون بالصدق 
فيما يشيرون إليه من ذلك.. "9" 


ولأنهم يسمعون ما يوافق أحواليم 


أن الناس 


ما يذكر الشيخ عبد ال 


على وفق مرتبته فى الطريق. 
ويورد لنا الجيلى الكثير؛ والجم 
الغفير؛ فى هذا الميدان» فهو يقول بادئٌ 
ذى بسدء: "... واعلم أن المستمعين: وإن 
اشتركوا فى سماع مجرد الأنفاظ: فقد 
تباينوا فى سماع معانيهاء شغرب كلمة 
موضوعة لمعنى القرب؛ قد فهم منها معنى 
البعد؛ وبالعكس على قدر المقام 
والمستمع... ثم أعلم أن اختلاف الفهوم فيما 
يُسمعٍ منوط بمقام السامع؛ كما تقدم 
ذكره:؛ على قدر قابليته؛ لا يحسن أن 
يفكي مقامه ضرورة؛ ومن هنا وقع 
انخِتلاف بين سائر المالمين» فى جميع ما 
]كفلفبو لقي : لأن كلا يحمل ا معنى على 
ما يقتضية أمره..” 7" 
ويسترسل الجيلى فى تفصيل هذه 
النقطة؛ فلا يكتفى بذكر مرتبة 
الصوفى: بل يبين لنا دقائق السماع وفقا 
تلمقامات والأحوال '.... فاعلم أن كل 
طائفة تأتى أمرا ما فهى مختلفة فى 
ذلك : فمنهم من يكمله؛ ومن يقرب من 
الكمال؛ ومن يقتصر على جزء منه؛ على 
قدر الاستمداد والقابلية التى جعلها الله 
فى عباده. فكذلك أهل السماع مختلفون 
ل المعانى على قدرهم: قما من 


”الا - 
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يسمع فى مقام التوبة: كمن ب 

مقا لاون لامو فين شو مقا 
التوكل: فى مقام الرض 
ولا مسن يسمع فى مقام الرضاء كمن 
يسمع فى مقام المحبة؛ ولا من يسمع ضى 
التلوين» كمن يسمع فى التمكين: لأن 
الناس مختلفون فى طلب الله تعالى... وكل 
سامع من هؤلاء له فيما يسمعه تأويل يليق 
بحالة7.” 


سن ب 0 


اع أهل الكمال؛ وهم خصوص 
الخصوص: 
ويصفهم السراج الطوسى فى اللي 
بقوله*والسمة الغالبة على أصحاب هلد 
المرتبة» هى عدم تأثرهم بالسماع ظافتوا 
وباطناء لأنه لم تبق فيهم فضلة لطارق 
يطرقهم؛ ولوارد يرد عليهم؛ ولا يبقى من 
طبائعهم ونفوسهم وبشريتهم حأسة إلا 
وهى مبدلة ومهذبة: لا تأخذ من النغمات 
ظوظهاء ولا تتلذذ بالأصوات الطيبة؛ ولا 
تتنعم بهاء لأن همومهم مفردة؛ وأسرارهم 
طاهرة؛ وصفاتهم لا يعارضها كدورة 
الحس. وظلمات النفسء وتغيير البشرية: 
ومقارنة الإنسانية'”” 
ومن سماتهم كذنتك: سكون 
جوارحهم؛ وهدوء ظاهرهم فى السماع؛ 


برغم تواجد قلوبهم وتحركها 

ومن سماتهم» كذلك؛ أن يكون 
حاليم قبل السماع وبعده سواء: 

ويستشهد السراج الطوسى على ذلك 
قول أبى بكر الصديق» رضى الله عنهء 
قواءة 
ال'هكذا كنا حثى قست 


يبن سمع رجلا وهو يب 


ى عد 
القرآن» فة 


القلوب 
أما قيام ب 
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بعض الشيوخ بالرقص ضى 
ماع؛ فيعاله السهروردى 
البغدادى: بأنه من باب " الموافقة للفقراء 


جلسات ال 


فى الحركة "''": ولكنه يعده أمرا معيبا 
نفو أحق مكانة هؤلاء الشيوخ. 

ولكن السراح الطوسى يبيح الرقص 
للمشايخ لعلة أخرى هى أنه "... يريد أن 
يغطى بذلك حاله على جلساثه وقرنائه”7” 
وهذا الحال الأخير أقرب إلى حال طائفة 
الملامتية؛ الذين يظهرون حالا يخالف 


ايقة ب م: حتى يخفون 


الحقية لى الإفشاء. 


أمهم 
بىء ضينا به 
وهذا هو نهاية التصنيف الحالى؛ 
التصنيف التالى: 
ثانيا: التصنيف الثائى: من حيث الكون 
والمخلوقات: 

يمول هذا التصنيف على السماع فى 


وننتقل إلى التصنيف 


-814- 


عناصر الحكون والجمادات غبي 
وفى مخلوقات الله الحية؛ من نحي 
الإنسان»؛ كالطير والحيوان والنبات. وهذا 


الحية: 


يعنى أن لدينا قسمين رئيسيين: وأن هناك 
قسما ثالكا م الرئيسى 


الأول: خاص بالأشياء غير الحية: أما 
القسم الرئيسى الثانى: فهو خاص بالأشياء 


الحية؛ فيما عدا الإنسان. أما القسم 
الثالث والأخير؛ وهو غيررئيسىء فإنه 
يتعلق بعنصر من عناصر الطبيعة؛ وهى" 
الرياح ”. 
-١‏ السماع فى الأشياء غير الحية: 
ولايدخل فى هذا الباب تسبيح 
الحصى بين يدى رسول الله يه وكذثكً 
حنين الجذع؛ وغير ذلك وذاك مما هو 
شهور من تفاعل الجمادات مع مقام النبوة 
الكريم: فهس من بأب المعجزات» على 
نحو ما اعتبرها القاضى عياض”". 
ولأن التراث القصصى للصوفية 


الأوائل. فى هذا المجال؛ يبدو ضخماء 


كالعادة: فستجتزئ منه بالقدر اليسير 


الذى يوضح لنا مفهوم هذا القسم. 
فيذكر السراج الطوسى تسبيح” 


القصعة " بين يدى الصحابى أبى الدرداء؛ 


موسوعة التصوف الإسلامى 
دس 


مط 


ويذكر الكلاباذى: المنوفى سنة 
'هء عن أبى عبد الله محمد بن 
سعدان: عن بعض الكبراء» قوله: كنت 


يوما جالسا ب 


اء البيت؛ ذ 
من البيت: ياجدار! تنح عن طريق أوليائى 
وأحبائى!! فمن زارك بك: طاف حولك»؛ 
ومن زارنى بى» طاف عندى”"". 

وهذه القصة تذكرنا بالقصة التى 
أوردها الجامى» عن جعفر الخلدى؛ عن 
محمد بن خالد الآجرى أنه قال:... كنت 
بولا بعمل الأجر؛ فيوما مشيت بين 
اللتقاحاًء قال: فسمعت لبنا يتتول للبن آخر: 
هذه الليلة أدخل فى 
النار! ن قال: فمنعت الخدام أن يدخلوا 


]تع هليك! ه 
شيئًا منه النار»ء وتركت:؛ بعد ذلك؛ هذه 
الصنعة ”60 

ويذكر اليافعىء المتسوفى سنة 
#الاه؛ إن بعض الفقهاء أنكر على بعض 
الصوفية؛ وقال” لم تسمع الجلاجل؟ يعنى 
التى فى الدف قال الصوفى: واللّه ما أسمع 
جلاجلء وإنما اسمعها تقول: اللّهء الله! ” 
ويعقب اليافعى على هذه الواقعة بقوله: 
قلت: هذا سماع من يسمع بحق»؛ وأما 


سماع من يسمع بلهو وباطل؛ فينطلق إليه 


سوا - 
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ب حنالنة 031و 


اللهو بما ينا 


يعود بنأ إلى ما ذكره فى التصنيف الأول 


ذا التعليق 


ويروى عن على بن أبى طالب»؛ رضى 
الله عنه, أنه سمع صوت نافوسء؛ فقال 
لأصحابه: " أتدرون ما يقول هذا؟ فقالوا 
لاء قال: إنه يقول: 
سبحان الله حقا حقاا 
إن المولى صمد يبقى! "097 
-٠‏ السماع فى الأشياء الحية: 
ويتفرغ هذا القسمء؛ وفقا لنوعية 
مادته؛ إلى ثلاثة فروع؛ سماعية: فمنها ما 
يتعلق بسماع الطير؛ ومنها ما يتعلق بسهاع. 
الحيوان» ومنها ما يتعلق بسماع النباكة 
وهى آخر فروع هذا القسم. 
أ) سماع الطير: 
فيذكر الكلاباذى؛ عن آبى بكر 
ابن مجاهد» عن بعض الأصحاب قوله: 
خرجت يوما إلى نيل واسط؛ فإذا انأ بطير 
ابيض فى وسط الماء؛ وهو يقول: سبحان 
الله على غفلة الناس””". ويقص علينا 
الشيخ أبو الرييع المالقى؛ رضى الله عنه: 
فيقول: كنت ذ سياحاتى منفردا 
فقيض الله لى طيرا؛ إذا كان الليل ينزل 
قريبا منى» يبيت يسامرنى: ذكنت 
أسمعه فى الليل ينطق قائلا: يا قدوس يا 


قدوس!؛ فإذا أصبح صفق بجناحيه: 
وقال: " سبحان الرزاق!"09, 
ب) سماع الحيوان: 


ويقص السراج الملوسى عن أبى 
سليمان الخواص؛ حين يقول؟' كنت 
راكبا حمارا لى يوماء وكان يزذيه 
الذباب» فيطاطئ رأسه؛ فكنت أضرب 
رأسه بخشبة كانت فى يدى؛ فرفع 
الجمار راسه إلى؛ وقال: أضرب! فإنك هو 
ذا تضرب على رأسك! ”*' ولغرابة هذه 
الواقمة أورد السراج الطوسى أحد 
الإصحاب؛ وهو يراجع الصوفى؛ صاحب 
ألؤاقعة؛ "... فقال أبو عبد اللّه: فقلت لأبى 
تَتَنيآن؛ وقع لك ذلكء أو سمعته؟ فقال: 
سمعته يقول: كما تسمعنى!" 
ج) سماع النبات: 

ويورد اليافعى رواية عن الشبلى أنه 
قال”... اعتفدت وقتا أنى لا آكل إلا من 
الحلال؛ فكنت أدور فى البرارى» قرآأيت 
شجرة تين؛ فمددت يدى إليها لآكل: 
فنادتنى الشجرة: إحفظ عليك عقدت! لا 


تأكل منى؛ فإنى ليهودى! 0 

وإذا كانت هذه الواقعة تظهر 
الشجرة وهى تنبه الشبلى لكى لا يأكل 
منهاء حفاظا على عهده مع اللّه؛ فهناك 


كلا - 


واقعة أخرى يتبين منها رغبة شجرة أخرى 
فى أن يتناول الصوفية من ثمرها؛ استفادة 
من بركتهم وعطفهم: فيقص محمد بن 
المبارك الصورى قائلا: ' كنت مع إبراهيم 
بن أدهم فى طريق بيت المقدسء فنزلنا 
وقت القيلولة؛ تحت شجرة رمانة؛ فصلينا 
ركعات؛ وسمعت صوتا من أصل تلك 
الرمانة يقول: يا أبا إسحاق! أكرمنا بأن 
تأكل منا شيثئا! قطاطأً إبراهيم رأسه؛ 
فقال الصوت (ثلاث مرات) ثم قال:يا 
محمدء كن شيفعنا إليه ليتتاول منا 
شيئًا: فقلت له:يا أبا إسحق! تقد سمعت» 
فقام: وأخذ رمانتين؛ فأكل واحدة» 
وناولنى الأخرى؛ فأكلتها وهى حامضة) 
وكانت شجرة قصيرة؛ قلما رجعنا من 
زيارتناء إذا هى شجرة عالية؛ ورماتها 
حلو؛ وهى تثمر فى كل عام مرتين» 


0 


وسموها رمائة العابدين 
ج) سماع الريح: 

وهذا النوع من السماع يمثل تيارا 
ضعميفاء ولم تذكر المصادر الصوفية 
القديمة عنه الكثير؛ وقد ظفرنا بمثال له 
يحاد يكون فريدا؛ وتمثلله القصة 
التالية: 


فيذكر الجامى؛ المتوفى سنة 


موسوعة التصوف الإسلامى 
18ه: أن أبا حمزة الخراسائى: المتوفى 
نة 78 ه" سمع صوت الرياح فحصل له 

الوجد... ' ويوما كان فى بيت الحارث 
المحاسبى المتوفى سنة 40اهء "فسمع 

ت الرياح أيضاء فحصل له الوجد» 
فقال: عز الله جل جلاله! فقال الحارث 
المحاسبى: كيف هذا الحال؟ بين لى وإلا 
قتلك؟! فقال أبو حمزة: يا مسكين! اخلط 
التخالة والرمادء وكل مدة من السنين 
حتى يتبين لك هذه المسألة "04 

ومغزى القصة يوحى بإنكار الحارث 
إلكامكببى هذا اللون من السماع ما لم 
يج شره؛ ذما كان من أبى حمزة إلا أن 
علق المْمَرَكْة على شرط شديد الصعوية فى 
تحققه وتحمله؛ ولكن القشيرى يورد نصا 
شاملا لأنواع السماع» نقلا عن أبى عثمان 
المغربى: فيقول: "من ادعى السماع؛ ولم 
يسمع صوت الطيورء وصرير الباب» 
وتصفيق الرياح؛ فهو فقير مدع 4 

أما من حيث سماع الصوفى لكلام 
المخلوقات: 

فيعلل الجيلى قدرة الصوفى على 
ممارسة هذا اللون من الكشف 
السماعى؛ بفكرته عن التجليات الإلية» 


فهو يعتبر أن هذا الصوفى قد تجلى اللّه 


- الا - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
مع؛ فإذا هو يسمع كز 
خبر الجيا 


ذا التجلى» 
فوصفه بدقة قائلا"... ومنهم من تجلى اللّه 
عليه بصفة السمع؛ فيسمع نطق انجمادات 
والنباتات والحيوانات» وكلام الملائكة؛: 
واختلاف اللفات: وكان البعيد عنده 
كالقريب؛ وذلك أنه لما تجلى الله له 
بصفة السمع؛ سمع بقوة أحدية تلك 
الصفةء اختلاف تلك اللفات: وهمس 
الجمادات والنياتات. وذ ذا التجل 
سمعت علم الرحمانية من الرحمن» 
فتعلمت قراءة القرآن: فكنت الرطل2 
وكان الميزان.. وهذا لا يفهمه إلا امت 
» الذين هم أهل الله وخاصته 76/7 
السماع فى القرآن؛ أو فى الأشعار أو 
فى كليهما: وهذا يعنى أن هذا التصنيف 
يعول؛ حسبما ورد فى العنوان؛ على 
مجالات ثلاثة: 
أ) السماع فى القرآن: 


وبادئ ذى بدءء لابد أن ثنوه بان 


جمهور الصوفية يتحسب إلى حد بعيد من 
الاقتراب من السماع فى القرآن عمليا 
الشدة وطذة روحانيات هذا الكتاب 
الكريم؛ ومع ذلك فإنهم تناوئوا هذا 
المجال نظرياء ومن هنا ؛ نرى السراج 


الطوسى يقسم أصحاب 
اع إلى قسمين: 
القسم الأول: 


سماع ينقصه التدبر وحضور القلب» 


هذا اك 


وقد وصفهم الله تعالى: ( وَيُم مّن يَسْتَمِعٌ 


00 


ووأ للم مَاذَا َالَ انما" زلبك الذِينَ طبع 


َه عل ملو وبع أهْوَآهز ها 4 (محمد: 


انهم؛ ولم يعتبروا بحضون قلوبهم» 
بتقمهم الله تعالى بذلك: وطبع على 
اقتؤبهم”'”. وقد حذر الله سبحانه من 
متتاكاتهم؛ والتأسى بهم؛ فقال تعالى: 
ذلا تكوئوا لذيرت قالوا سَمِمَتا وَهُمْ لا 
يسْمَعْونَ و » (الأنفال:1؟). 

القسم الثانى: 

سماع التدبر وحضور القلب» وقد 


وصف القرآن أصحاب هذ! السماع بقوله 


استماعهم القرآن» فمدحهم الله تعالى 


بذلك”», 

وإذن؛ فالمعول عليه. حسب قول 
السراج: عند استماع القرآن» هو: حضور 
القلب: والتدبر؛ والتفكر؛ والتذكر؛: 


وعلى ما يصادف قلب السامع من قراءته؛ 
فيكون 
القرآن فإذا لم يكن له حال؛» ولم يكن 
فى قلبه وجد يطرقه ما سمعه من القرآن» 


الغالب على وقته فى استماعه 


ويوافقه؛ ويزعجهء فمثل زر اذى 
يَنهُ يما لا يَسْمع إلا دعا وبداء' ص بكم 
عُمَيٌ كَمْ لا يَعْقلُنَ © ) (البقرة: .*”)١/1‏ 
ووقائع الصوذية فى ذلك كثيرة جدأن] 
نجتزئ منها بالنماذج التالية: 
- فيذكر السراج أن زرارة بن 
أوفى؛ من الصحابة؛ أم بالناس: فقرأ آية 


590010 
. وشهق 


من كتاب الله؛ فصعق» ومات 
أبو جهيرء من التابعين» ومات حين قرا 
عليه صالح المرى”' وكان للفضيل ابن 
ياضء المتوفى سنة 187 هء ولد اسمه 
على: وكان أقوى منه فى الزهد والتقوى 
والعبادة» فقرأ قارئ عند زمزم ( وَتَرَى 
آلْمُجِرمِنَ يمن رين فى الأسْفَادٍ» 


(إبراهيم: 54)؛ فسمعه؛ فزعق: وخر 


موسوعة التصوف الإسلامى 


- قال شيغ الإسلام: من المحب 
إشارة؛ ومن العارف بذل الروح) ”, 


- والتراث الصوفى استوفى 


جوانب هذا المجال» ووصف ما لا يبحصى 
من ألوان ردود الفعل الروحانية العثيفة: 
التى تصل إلى موت صاحبها أو تكاد"”. 


خاصة فى نقد أهل السلف لتصنع " الغلبة 
والوجد ' وافتعاليما. ومع ذلك؛ فقد أبدع 
بعض كبار القوم معراجا لتلاوة القرآن» 
يعول على حلاوة الاستماع: ودرجته؛ وليدة 
حَصَوَرٍ القلب» والفيبة عن حظوط الدنيا 
والتفسل: بقوة المشاهدة؛ وصفاء الذكر 
#بذيكر الشعرانى: المتوفى سنة اذ هء 
صورة أكثر حيوية وملائمة للسياق 
الحالى: مما ذكره السراج لوس نلك 


كنت أقرأ القرآن فلا أجد له حلاوة» 
فقلت انفسى: أقرئية كأنك تسمميه من 
رسول الله #: فجاءت حلاوته؛ ثم أردت 
زيادة 
جبريل عليه السلام؛ ينزل به على النبى 
صلى الله عليه وسلم؛ فزادت حلاوته؛ ثم 
قلت: أقرئية كأنك تسمعيه من رب 
العالمين: فجاءت الحلاوة كلها.” 09 


فقلت: اقرئية كأنك تسمعنه من 


- فهذا المعراج يتدرج فى الحلاوة» 


-4ا5 - 


7 
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من حيث كون القرآن مقروءًا من فم 
الرسول صلى اللّه عليه وسلم؛ ثم من هم 
جبريل عليه السلام: يقرأه على محمد صلى 
الله عليه وسلمء ثم 


وتعالى» رب العالمين. فنص الإمام انشعرانى 


ن الحق تبيارك 


نا يمكس تجرية روحية شخصية لمسلم 
الخواص:؛ على حين أن نص السراج 
الطوسى نقلا عن أبى سعيد الخراز؛ يعول 
فى معراجه على تدبر واستتباط ب 
آيات القرآن الكريم؛ من مثل قوله تعالقى 
وصفا لقراءة جبريل» ونزونه بالقرآن على 
النبى 3 < وَإِنَّهُ َيل رب لعن 2ت كزلَ 
به الوح الأبِينُ 429 (الشعراء:0كا- 
*15) ومن مثل قوله تعألى: وصفا للسماع 
من الحق و تيل الكتب ين الله ريز 
اكير 4 (الزمر:١)‏ وانظرسورة 
الإسراء / الآية 87؛ وانظر غافر / آية 


-1١‏ 7. ومع أن استناد الخراز إلى تدبر 
الآيات الكريمة يمد أوثق وأمن منهجيا 
وعقدياء إلا أن إدخال الخواص 
الحلاوة' لا يعنى تجاهل توثيق الخراز: 
لكنى أعتقد أن الخواص يقصد إضافة 


عنصر" الحلاوة ' إلى عنصر تدبرآيات 


القرآن: الذى أصبح ذف ره عنصرا 
شائعًا مسلمًا به فكان ما كان”". 


ب السماع فى الأشعار وفى القرآن: 

وهذا يعنى أنه لا يوجد هنا سوى قسم 
واحد يجمع السماع فى الأشعار وفى 
القرآن سوياء وبذلك يكون مجموع 
مجالات هذا التصنيف لا يتجاوز الاثنين 
لتداخل 
فى القرآن. 

وهناك تيار ظاهر فى التراث الصوفى 
القديم؛ يمشل أرياب الت 
اختاروا سماع القصائد وأبيات الشعرء 
وفضلوها على السماع فى القرآن» ليس 
الأفِضلية الأول على الثانى؛ بالطبع؛ وإنما 
تتشبب خطورة نتائج سماع القرآن على 
ألصَوْقَى المستمع؛ وهم يستندون فى ذلك 


ال الأشعار مع مجال السماع 


ف الذين 


الاختيار والتفضيل إلى براهين وحجج 
عديدة؛ نسوقها هنا على النحو التالى: 
-١‏ القرآن كلام الله وكلامه 


صفته» وهو حق لا يطيقه البشر إذا بدا» 


لأنه غير مخلوقء لا تطيقه الصفات 
المخلوقة.. فلو أنزئه الله تعالى على القلوب 
قائفه؛ وحشفت للقتلوب ذرة م 


التعظيم والبيبة عند تلاوته؛ لتصدعت 
وذهلت؛ ودهشت وتحيرت”", 
1< قد لا يجد المرء رقة فى قلبه عند 


تلاوته اله 


فإذا اجتمع مع التلاوة 


وت ن؛ أو نغمة طيبة شجية؛ وجد 


5-0-7 


الرقة؛ وتذد بالاستماع؛ ثم إذا تكرر 
ذلك فى غير القرآن: علم أن ما ظنه من 
الرقة والصفاء والتلذد والوجد من القرآن» 
لوكان كذلك:؛ لما انقطع منهم على 
الدوام فى حين التلاوة والقراءة"" أى أن 
السبب هو التغمةونيس مادة السماع 
مضمونة. 

7- النغمات الطيبة موافقة للطبائع» 
وكذلك السماع؛ وإن كان أهله متفاوتين 
فى درجاتهم وتخصيصهم: فإن فيه موافقة 
للطبع؛ وحظا للنفس؛ وتتعما للروح 
لتشاكله بتلك اللطيفة» التى جُعلت من 
الأصوات الحسنة:؛ والنغمات الطيبة» 
والأشعار فيها معان دقيقة: ورقّة 
وخصاحة:؛ ولطافة وإشارات؛ ونسبتها 
كلها نسبة الحظوظ لا نسبة انحقوق... أما 
القرآن فهو كلام الله ونسبته نسبة 
الحقوق» لا نسبة الحظوظ... فإذا طبقت 
هذه الأصوات والثغفمات» على هذه 
القصائد والأبيات: يشاكل بعضها 
بعضها؛ بموافقتها ومجانستهاء تكون 
أقرب إلى الحظوظ؛ وأخفت محملا على 
السرائر والقلوب» وأقل خطرا لتشاكل 
المخلوق بالمخلوق”". 

- من الظاهر قول النبى #: :إن 
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من الشعر لحكمة؛؛ وفى موضع آخر: 
«الحكمة ضالة المؤمن»”". 

اختيار الصوفية سماع الشعر؛ إذن» 
هو اختيار يراعى حرمة القرآن وتعظيم ما 
فيه من الخطر ' لأنه حق؛ والنفوس تخنس 
عندهاء وتموت عن حركاتها ؛: وتفنى عن 
حظوظها وتنعمها؛ إذا أشرقت عليها أنوار 
الحقوق بتشعشعهاء وأبدت عن معائيها» 
فقالوا: مادامت البشرية باقية ونحن 
بصفاتنا وحظوظنا وأرواحناء متتغمة 
بالنفمات الشجية: والأصول الطيبة, 


عَانببباطنا بمشاهدة بقاء هذه الحظوظ 
أو من انبساطنا بذلك إلى كلام الله عز 
وَل الدى هو صفته وكلامه؛ الذى منه 
بداء وإليه يعود*". 

ومن المؤسف أن يكون ذلك موقف 
الصوفية الأوائل من هذه القضية؛ وإن 
كانت النصوص السابقة فى سماع 
القرآن: تجعلنا نوافق؛ إلى حد معين؛ على 
وجهة نظرها أمام خطورة نتائج سماع 
القسرآن: التى بدت فى تجارب الصوفية 
المذكورين. 

وقد سئل أبو مسلم الخواص: "ما بال 
الإنسان يتحرك عند سماع غير القرآن ولا 
يجد ذلك فى سماع القرآن؟ فقال: لان 


عامع- 


المجلس الأعلى للشثون الإسلامية 


مة؛ لاايمكن لأحد أن 


يتحرك فيه لشدة غلبته؛ وسماع القوال 
5 فيتحر ك شع "800 
ترويح» فيتحرك فيه. ‏ . 

خلس واب عربية الأراهة ينطق 
هؤلاء الصوفية؛ وينتقدهم بشدة بالفة» 
فى سياق حديثه عن أصحاب السماع 
أ يقابل أصحاب 


السماع المطلق» ويعتسبرهم مدعين 


المقيد بالنغمات» 
ومتصنعين ويستدل على ادعائهم وتصنعهم 
باختبار عملى واقمى نخضعهم له: فهو 
يسأل أحدهم عن المعنى الذى حركه عند 

اع القرآن؛ وعند معرفته يتلو على هلا 
شتمل على هأه+ 


بناء فإذا به 


السامع آية من القرآن 


ره صا 


المعنى عينه الذى ذ. 


لا يتحرك, ولا يأخذه الحال: فما أشد 
فضيحته فى دعواه!. فقل له:يا أخى هذا 
المعنى بعينه؛ هو الذى ذكرت لى أنه 
حركك فى السماع البارحة؛ لما جاء به 
القوال فى شعرهء 

بى فيك !ل 
المعنى موجود في 
بكلام الحق ت 
وأصدقء وما رأيتك تهتز مع الاستحسان. 
وحصول الفهم؛ وكنت البارحة (يتخبطك 
الشيطان من المس) كما قال الله تعالى: 


نغمته الطيبة. فلأى 
ال البارحة؛ وهذا 
قد وصفته لك وسقثه 


الى؛ الذى ه 


وحجبك عن عين الفهم السماع الطبيعى؛ 
ما حصل لك فى سماعك إلا الجهل بك - 
فمن لا يفرق بين فهم وحركة. كيف 
يرجى فلاحهة57, 

والشيخ عبد الكريم الجيلى 
لا يتواقق مع ابن عريى فى هجومه المسرف 
على الذين يتحركون عند سماع الشعر من 
القوال؛ ولا يتحرركون عند سماع القرآن» 
لأن الجيلى يمتسبر أن القهم واحد فسى 
الاثنين» مادام أن الفهم فتح من الله تعالى: 
على النحو الذى قد رأيناه. 

فأبن عرب 
الكتزكة فى (السماع الطبيعى)؛ وهو 
التتتعا اللقيد بالنغفمات؛ وبين شكل 
الحركة فى السماع الإلبى؛ وهو السماع 
المطلق؛ فإن ذلك يعنى رفض ابن عريى 
للحركة مطلقا؟... فالسماع من عين الفهم 
هو السماع الإلبى» وإذا ورد على صاحبه؛ 
وكان قويًا بها يرد به من الإجمال- ففاية 


ين يميز بين شكل 


فعله فى الجسم أن يضجعه لا غير؛ ويغيبه 


فن إحساسة :ولا يصدرعذ 1 


1 


ان 
لاء بوجه من الوجوهء سواء كان من 
الرجال الأكابر أو ال 
الوارد الإلبى تلقوى وهو الفارق بينه وبين 
حكم الوارد الطبيعى؛ قإن الوارد 


غار. هذا حكم 
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الطبيعى تحركه الحركة الدورية» تنقسم إلى ثلاثة أقسام: حركة طبيعية: 
والبيمان؛ والتخبطء فعل المجنون.." 20 حركة روحية ؛ حركة رحمانية. 
فإن الجيلى يجعل الحركة أساسا ب) الحركة من حيث الباعث» وهذه 


إلى تسعة أقساه”" سنكتفى 


مكينا من أ. مفهومه عن السماعء تتقسم 
ويقدم لنا الحركة من جانبين مختلفين 
]) الحركة من حيث الشكل» وهذه 


كام - 


.- المجلس الأعلى للشئون الإسلامية‎ ١ 
البوامش:‎ 


(١)انظر‏ مادة ' سمع " فى المعاجم والقواميس العربية. 

(؟)ابن منظور: لسان العرب» مادة '" سمع ' 4 / 176؛ بيروت 19165 م, 

()السابق 

.405/ ١ (؛)الفتوحات؛‎ 

(6)التجليات: ص44. 

(")رسالة لا يعول عليه؛ ص١7.‏ 

(1)اللمعء ص 545/ القشيرية؛ ص 2174 إحياء علوم اندين: 100/1 

(/)كشف المحجوب؛ ص +١4‏ ويلاحظ أن الأستاذ نيكلسون ل1/!01101-501 يترجم عبارة ذى ألنون 
“يزعج القلوب إلى الحق * كالآنى: 600 99916 10 568614 186 51118 أى " يحرك القلب تلبحث 


عن الله ' وهى ترجمة غير 
(ك)قوت القلوب؛ 779 391 
٠١(‏ )وقد شاع استممال لفظة * يزمج " بين الملل 


ني إلتالينليذى النون: وفيهم ابن الجوزى: الخصم اللدود 
للتصوف والسماعء انظر؛ تلبيس إبليس: وَانضوَالنسِنُوص الواردة فى الصقهات ؤال 508- 5597 اما 
الفزالى فقد جمل ذلك تعبيرا عن الوجّك *:. انه عير عن إلوجد بانزماج القلوب إلى الحق؛ وشو الذى 
يجده عند ورود وارد السماع..." إحياء علوم السدين: 72 707: ويورد السهروردى البغدادى نقد الحصرى 
التمبيرذى النون: ' ما آدون حال من يحتاج إلى مزعج يزعجه..' عوارف المعارف, ص174. 

171 )شرح الرسالة القشيرية؛ هامش ص‎ 1١1( 

(1١)السابق‏ ص 178+ روض الرياحين: ص 6١7‏ 

1 )اللمع: ص545/ القشيرية؛ 174 

(14)القشيرية: ص +17. 

(16)اللببع: ص745؛ القشيرية: ص/17: مسألة السماع لابن رجب الحنبلي. قالظ. 

(17)اللمع؛ ص81 

(17)القشيرية: ص/17/ اللمع؛ ص45 


(1)الشرجى: طبقات الخواص» ص74 ويسند أبو طالب المكى هذه العيارة إلى الخضر فيما نقل عنه فى 
منام؛ ويوردها " الصفا الزلال " قوت القلوب: :١71/7‏ وكذلك الفزالى * الصفو الزلال ' الإحيام: 
00/7 : وابن رجب الحنبلى ' الزلال الصفاء"» فياو. 

(15)الشرجى: المصدر السابق: صنة"؟. 

(١7)التدبيرات‏ الإثبية: ص 17 


(51)اللمعي ص 510 


موسوعة التصوف الإسلامى سسحت 


(77)القشيرية: ص 154 
(77)غنية أرباب السماع: مخطوط؛ ق 17١‏ و 


(5؟)غنية أرياب السماع؛ ق 7 ظ. 


(0؟)هناك اختلاف فى اسم ولق | الصوفى: " أبو عث عيد بن عثمان الرازى الواعظ " اللمعة 
ص544: " أبو عثمان الخيرى ' روض الرياحين: ص 418١‏ " الحيرى ” نشر المحامسن: ص 0517 وانظر 
القشيرى: ص 114. 


90 )الإحياء ؟ /خها- 66 
(70)اللمع: ص 144؛ القشيرية: صة17؛ روض الرياحين: ص 18١‏ نشر المحاسن: ص 117 
(14)انظر: نجاح الفنيمى: انظار صوفية حول بعض آيات فى القرآن الكريم: مجلة الزهراء: مجلة كلية 
الدراسات الإسلامية والعربية بنات:؛ ج الأزهر: بعمدد ١‏ سنة ١/4!:+ص‏ 114 - 107 وهى ترجمة عربية لبحث 
كتيته بالإنجليزية ابتداء؛ وعتوانه: 

مقانان عط أه قعم مهلا أوءأوماه 14 قاعوع عترمة مه 5م15 هاناععمة أأناذ 06ه50. 
وقد ألقيته بنفسى كممثل لجامعة الأزهر إلى الموتموالمال كلقيرآن الكريم من خلال اربعة مشر قرنا عقد 
فى كانبراء استرالياء الجاممة القومية الاسترإلية كلا ه) مايو ٠154م؛‏ وقد نشر النص الإنجليزى 
بالجلة التاريخية المصرية؛ القاهرة 1184 م. وانظِرٍ صِدَلَككاآبن عريس وقراءة جديدة لحلاج ماسينيون: نفس 
كاتب السطور: بحث بالإنجليزية والفرنسية موْتموَالأتاق/ تدا ؛أكويبك: فى ” من مايو 7 


الطيع, 

فصق لأقداةةة :زالقط - اق ؤاممم وتقعقم 4ه وماموقةقء لإزممءاأطمية لطل 
كنك لدع الإلهصة. 

(15)اللمع: ص 80١‏ 


(١1)الجيلى:‏ غنية أرباب السماع؛ مخطوط؛ ق 8/او. 
(1؟)اللصدر السابق: 
(717)نقس المصدر: ق 8/اوء 4/او. 

(11)اللمع: ص 537 

(4؟)انظر: اللمع: ص 956 711: عوارف: ص 11١‏ 


تلظ الاظء 


(10)عوارف المعارف: ص 114 - 15٠‏ نشر المحاسسن: ص 554. 


(15)اللسع: من 171 ولفظة أيى سعيد الخراز فى قونسه * أنا الشيخ الزضان ' تعنى "الرافص" انظر؛ المصباح 


المنير» مادة 
(77)انظرة 
(4؟)اللمع: صن 751. 
(75)التعرف: 


الشقاء: 565/١‏ وما بعدها. 


ل 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(40)نفحات الأنس: ق او 

(1)نشر المحاسن: ص 2715 روض الرياحين: ص 4لا5. 

(27)القشيرية: ص 177؛ نشر المحاسن: ص ١7؟؛‏ روضض الرياحين: 799. 

(45)التمرف: ص15 

(4)روض الرياحين: ص١7‏ 

(40)اللمع: ص 541 

(47)روض الربياحين: ص 01 

(41)السابق: ص 708 

(44)نفحات الأنس:ق ؟ااو. 

(54)القشيرية: ص15 

.74/ ١ ١لماكلا (00)الإنسان‎ 

(01)اللمع: صن 507 

(07) السابق. 

(01)المصدر السابق: ص 500 

(04)اللمع: ص 801 

(00) السابق. 

(67)ملا جامى: نفحات الأنس: ق ؟او. 

(01)اتظر: أبو نعيم الأصغهائى: حلية الأوليا. 
ص١17/‏ عوارف المعارف صن117: 157 17 التفرق 114-1١5‏ 

(64)انظر: اللمع؛ ص 1!54؛ والطوسى هنا يتقل عن أبى سعيد الخراز. 

(04)انظسر: الطبقسات الكبرى: 01/1 وانظار 5510م مهار .ط.55ع ,61010 اذك هالا 
271 

(انظر تعقيب السراج الطوسى على هذا الممراج, اللمع: ص ١1١5‏ وريطه التدبر بفكرة ' الفيب ‏ واستثناسه 
به فى ذلك بتعقيب أبس سعيد الأعرابى والخراز؛ نفس المصدر والموضعء وانظر اختلاف وجهه نظر 
المفسرين ضى فهم " الغيب * مع نظرة الصوفية؛ انظر تفسير البيضاوى: ص / واتفاق الجيلى ممع رأى 
السصوفية فى معنى " الفيب ' وإن آثر التمبير بمصطلح " القرآئية "» وأنظر: الجيلى: الكهف والرقيم: ص 
7؛ وصلة ذلك بالشهود وريطهسا به؛ وأنظر المصدر السابق: ص 74- 5لء الكمالات الإلبية:ق 0٠‏ ظ 
واتظر يحثى للدكتوارة: ص 07- ابى:1) 

(11)اللمع: ص26 

(17) السابق. 


1 الفتوحات: 7 //141: نفحات الأنس: ق57, القشيرية 
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(15)السابق: 581 

(14)نفس المصدرء ص 507: وانظر تخريج الحديثين؛ ص 115 

(50)نفس المصدرء ص 707 

(13)الفتوحات المكية ,11١ -/1١/ ١‏ وأنظر عثمان 5١١ -7٠١/‏ وانظر قراءته المختلفة للعبارة الواردة 
فى ص 7٠١‏ س4 وحجبك عين الفهم عن السماع الطبيعى.." 

(17)المصدر السابق؛ ونفس المواضع. 

(1)المصدر السايق» ونقس المواضع. 

30-714 طرلائلال8 اللاكاطالاههم. "01 


(١7)انظر:‏ بحثى للدكتواره ص 170 وما يعدها. 


المصادر والمراجع: 
(0261 - ابن منظور ( جمال الدين محمد بن مكرم الأنمثأئى؛ المتوفى ١1لاه‏ ): 
. لسان العرب. ط. بيروت 1167م 
.5.120-17,لا! ا لارهاناة5 .هم , اللفاكاء0 شامع مم0 ا0 لاعل(8م 


ام - عطاكمز ع1 :.اهمانال - 151281 أ1ناء8.م ,اه الثالناكا علم () 
(01 للم .فى ,انه كا ولطعال؟ لان ,مع هللم لالماكهاك امع (كتاعلاع .8لال لمالا 
.(.مع الاعلة) 1967 


حين أعددت بحثى الددكتوراة لم يكن نس (كشف الحجوب) متيسراً إلا فى ترجمته الإنجايزية؛ وتمت ترجمته على 


زية للأستاذ محمود أحمد ماضى أبو المزايم» نشر دار التراث العريى بالقاهرة عام 
4م, أما الترجمة عن الفارسية مباشرة؛ وألتى قامت بها الدكتورة سماد عبد البادى قنديل؛ ظلم تظهر كاملة 
إلا فى عام ١/15م.‏ عن دار النهضة المربية؛ بيروت. نذ! إعتمدت فى هذا الوقت المبكر؛ فيما قبل 19175 م. على 
النص الإنجليزى للأستاذ نيكسونء ولم أجد حتى الآن مة اختلاف يُذكر. 
؛ > الفزالى ( أبو حامد محمد بن محمدء حجة الإسلام: المتوفى 200ه ): 
المنقن من الضلالء تحقيق د. عبد الحليم محمود: ط القاهرة الأنجلو 1974م. 
إحياء علوم الدين.ط القاهرة 7؟5امفى ؛ مجلدات. 
*. السراج الطوسى (آبو نصر , المتوضي//؟ ه.) 
كتاب اللمع. تحقيق د. عبد الحليم محمود . القاهرة ١157م‏ 
6 القشيرى (عبد الكريم بن هوازن بن عبد الملك بن طلحة بن محمد المتوض 416 ه ) 
. الرسالة القشيرية. ط. القاهرة . مصطفى الحلبى 1404 م. 


العريية» عن النسخة 


السهروردى البغدادى (أبو جعفر عمر ين محمد بن عبد الله ,المتوضى 757 ه). 
. عوارف المعارف. ط.القاهرة . د. ث. 
8 الياقدى اليمنى (أبو محمد عبد الله بن أسعد بن على بن سليمان عفيف الدين . المتوفى 5ه ): 


سه أ المجنس الأعلى للشئون الإسلامية 


- نشرالمحاسن الفالية, فى فضل المشايخ الصوفية أسحاب المقامات العاليةحل القاهرة , مصطفى 
الحلبى 1551 م. 
- روض الرياحين في حكايات الصالحين .الملقبنزهة الميون النواظر وتحفة القلوب الحواضر فى 
حكايات الصالحين والأولياء والاكابر.ط«القاهرة مصطفى الحلبى 1588 م. 
6 ابن الجوزى (جمال الدين ابو الفرج عبد الرحمن المتوضى 010 ه) 
نقد العلم والعلماء . أو تلبيس إبليس. ط. القاهرة د. ت. 
.٠١‏ ابن تيمية (تتقى الدين أبو العباس احمد بن عبد الحليم بن عبد السلام ,المتوضى 18/اه). 
رسسالة ضى السماع والسرقص ,طسمن (محموعة الرسائل الكسبرى) لاب 
وما بعدهاءط.القاهرة د.ت. 
١‏ . أبن رجب الحنبلى (المتوضى 6الاه.): 
. مسألة السسماع.مخطوط دار الكتب .ب 71511 
١١‏ . آبن عريى (أبو بكر محيى الدين محمد بن على بن محمد بن أحمد بن عبد اله الحاتمى الطائى . المتوظى 151 ه.): 
الفتوحات المكية.طببيروت بالزنكوغراف . دار صادر .عن ط بولاق فى 5 مجلدات. وانظر نشرة 
عثمان يحيى , وقد ظهر منها؛ ١‏ مجلدا , طدالِعَاهَرَةبالييئُة العامة للكتاب 15/5 .1910 م. 
التجليات. من مجموعة رسائل ابن عربىبظد لوَلعبحَيِدِ اباد الدكن الرند سنة 1644 م. 
رسائل أبن عربىفى جزاين يحويان 14 رنتانة رهزو ت دار إحياء العربى. 
رسانة لا يعول عليه.ط.اولى حيدراباد بتكن باقينداه/4 14 م) 
التدبيرات الإلبية فى إصلاح المملكة الإنسانية نشرة نيبرج ,ليدن ]17 ها 
- رسالة فى بيأن اصطلاحات الصوفية طءالقاهرة ملحقة بكتاب (التعريفات للجرجانى)ط. القاهرة , 
مصطقى الحلبى 1984 يي 
ذخائر الأعلاق شرج ترجمان الأشواق؛ بتحقيق محمد عبد الرحمن الكردى ‏ ط القاهرة /185 م. 
17 الجيلى (عبد الكريم بن إبراههم .المتوظى بعد 850 ه): 
غنهة ارياب السماع , فى كشف القناع , عن وجوه الاستماع مخطوط. دار الكتب المصرية برقم 11١‏ تصوف. 
الإنسان الكامل , شى معرفة الأواخر والأوائلط.القاهرة مصطقى الحلبى 1501 م. 
- الكهف والرقيم . فى شرح بسم الله الرحمن الزحيم. ط.حيدراباد .الدكن , البند . دائرة الممارف 
التظامية 1*4 ه. 


رسالة 40/71 


. المناظر الإلبية. تحقيق نجاح محمود الغنيمى . القاهرة , دار المنار بالحسين /10.ةام. 


مراتب الوجود وبيان حقيقة أبتداء كل موجود. ط. 
8 عل عناو عه عناواءاعا بلق 5ممأواءه دعا زناى (ة5و55 ,ؤأننا رصمصواددوالك1 ,. 


.815,192 .ع مهل اناكتال! عناوتاكزثة 
ءاهلا 2.زهالهط - أم '4 مماودوم 8] عدر 


. اتجتددى , ديت 


-1922,ولعوم 
.2315,1929 ,,فأأفعما ععاكاعة عل اأعباممم - 
البجويرى (على بن عثمان الجلبى , المتوفى 150 ه): 
كشف المحجوب. نشر وتحقيق نيكلسون , لندن 1501م 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ م 


المكي (أبو طالب محمد بن على بن عطية الحارثى . المتوفى 541 ه ): 
- قوت القلوب, فى معاملة المحبوب ووصف طريدق المريسد . إلى مقام التوحيد.طءالقاهرة . مصطفى 
الحلبى , 1911م 
. الأنصارى (أبو يحيى زكريا ): 
شرح الرسالة القشيرية ,(منتخبات) , على هامش الرسالة القشيرية , القاهرة 
مصطفى الحليى 1104 م. 
. الشرجى الزبيدى (أحمد بن أحمد بن عبد اللطيف , المتوضى 465 ه): 
طبقات الخواص . أهل الصدق والإخلاص. طالقا. 
"٠‏ . الصفى القشاشى(صفى الدين أحمد بن محمد المدني بن أحمد الدجانى المتوضي1١1‏ ه ): 
السمط المجيد .فى شان البيعة . والذكر وثلقينه؛ وسلاسل أهل التوحيد طحيدراباد 
الدكن . البند . دائرة المعارف النظامية .1778 ه. 
1 الخزرجى اليمنى (على بن الحسن ,لمتوقى 411 ه): 
- العقود اللؤلؤية فى تاريخ الدوئة الرسولية. فى جزءين. ط. البلال عصر , ١141م‏ 
لاس الغنيمى (د. نجاح محمود): 
- أنظار صوفية حول بعض آيات الآخرة فى القرآل اريم مجه الزهراء: كلية الدراسات الإسلا: 
وعنوائه بالإتجليز 


جامعة الأزهرء عدداء سنة9/1١م:‏ ص 701-194 واكك ترجمة عربية من الا 
غاللمة 011 110115هاناععمة أغأتاىع للع 
المقنا0 ع7 ع0 188525 1ه16 55081870106 والتص الإتجليزى نشر 
بالمجلة التاريخية المصرية؛ القاشرة: 184ام. 
- (لبن عريى وقراءة جديدة لحلاج ماسينيون) 
- المناظر الإلبية للجينى؛ تحقيق ودراسة. ط. القاشرة: دار المنار. 
- عبد الكريم الجينى ومكانته فى الفكر الإسلامى الصوف. بحث للدكتوراة نوقش بكلية أصول الدين؛ ج 
الأزهر: * من يناير 5137ام. تحت الطبع. 
75- البوريتي ( بدر الدي: 
4- التابلسى ( عبد الغنى بن إسماعيل؛ المتوطي 1147١ه‏ ): 
- شرح ديوان ابن الفارض. ط. بولاق: القأهرة 1141ه. 
6- حلمى ( د. محمد مصطفى؛ المتوفى 9917ام): 
- ابن الفارض والحب الإلبى. طد إنقاهرة؛ دار المعارق 1/1ؤام. 
- الحياة الروحية فى الإسلام. ط. القاهرة؛ البيثة المصرية العامة, ١57ام.‏ 
السجستانى ( أبو بكر محمد بن عزيز السجستانى ): 
- غريب القرآن؛ المسعى نزهة القلوب؛ طء القاهرة؛ 
77- الغيومى (ابو العباسى أحمد بن محمد بن على المقرئ١ "٠‏ 
- المصباح المنيرفى غريب الشرح الكبير. بمناية عادل مرشد؛ ط. القاهرة ددت. 
8- عياض (القاضى). 


أرض. طء بولاق ” القاهرهء 1544ه. 


حسن ' المتو ٠١5‏ ه ):- شرح ديوان ابن القاء 


رفى “«الاهاد 
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الشفا بتعريف حقوق المصطفى. ط القاهرة؛ صبيح؛ دت. 
5 ملا جامى (نور الدين عبد الرحمن بن أحمد؛ المتوفى /44ه ). 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية يد 


- - نفحات الأنس من حضرات القدس. عربة من الفارسية تاج الدين ابن زكريا القرشى العبشمى؛ المتوضى 
٠٠٠ه‏ مخطوط دار الكتب المصرية برقم ح 4140 
٠؟‏ - الأصفهانى (أبو نميم): 
- حلية الأولياء. ط. القاهرة ١70١ه‏ 
١‏ - الكلاباذى (أبر بكر محمد المتوفى كماد 
- - التعرف لمذهب أهل التصوف. تحقيق د. عبد الحليم محمود. طبع القأهرة؛ عيسى الحلبى, 1550م 
6 جالبيضاوى (ناصر الدين أبو الخير عبد الله بن عمر بن محمد بن على, المتوض سئة 141ه أو سنة 146ه. ). 
آنوار التنزيل» وأسرار التأويل (تفسير القرآن تلبيضاوى) ' ط القاهرة المثمانية» 0١17اه‏ 
> الشعرانى (عبد الوهاب؛ المتوفى #الاكه) 
- الطبقات الكبرى» المسماة باواقح الأنوار فى طبقات الأخيار. ط. مصر 1108ه 
58 - القاشانى (عبد الرازق» المتوطى ١*/ام).‏ 
- اصطلاحات الصوؤفية. مخطوط. دار الكتب يوقم “مج طلعت. 
- لطائف الإعلام؛ فى إشارات أهل الإلبام. مِلْظهِسِكحيُة الإزمرء رواق الأتراك برهم 1117 


:اا , مملمفصععلا عع دروم 
- 02 معالفاعء5انا , هئام ب اع 50882 فملاعمالام ع0 كالاعوم اع 
.1952 , هصفاهههم6 ,48851/188881005ام 105 مناكوع 
:8هالطع 00 .هه , الللماز - (36) 
.للات_ ات لللمضكلاضم8م 025 للااعالهانا االفظكم شاهذام عام - 
.1970 لاع6ل80 قا جاهمة 


موسوعة التصوف الإسلامى 


الشكر 


الشكر لغة: يطلق الشكر فى اللقة 
على معان عدة؛ نذكر منها ما هو خاص 
بالسلوك والآأخلاق» ومن ذلك: 

الشكر بمعنى الثناء على المحسن 
لأجل إحسانه . وهذا يتعدى باللام 
ويغيرها؛ تقول: شكرته وشكرن له 
وتعريفه باللام أفصح ومنه قوله تمالى: 
وقاذكرون أَأكركم وَأشَكُرُوا لى ولا تكفرُون * 
:0 وقوله تعال: أن أشك ري 


إل الْمَصِيرٌ 4 (لقمان:2!)011 


القليل"2: وهذا واضح فى مقام العبودية 
لله تمالى؛ إذ العبد' الكامل العبودية 
يرضى بما قسمه الله له» ويحمده على 
ذلك 

والشكر ظهور أثر الغذاء فى أبدان 
الحيوان ظهورً! بيئاء يقال: شكرت الدابة 
را على وزن 


سمناء إذا ظهر عليها أثر العلم 


» وهذا هو 


المعنى» قال فيه ابن القيم: وكذا حقيقته 
فى العبودية وهو ظهور أثر نعمة الله على 
لسان عبده ثناءٌ واعترافًاء وعلى قلبه 
شهودًا 
وطاعة" , 

وللشكر معنى رابع» وهو الامتلاء؛ 
وتيك عين شكرى أى ممتلثة؛ وهذا المعنى 
موجُوا فى أخلاق السالك إلى ربه؛ إذ إنه 
يعت مين ذكر المنعم عليه سبحانه 
وتعالى”*؛ وتعل من هذا المعنى ما ذكره 
عبد اللّه بن سلام عن موسى عليه السلام» 
أنه قال: يا ربء ما الشكر الذى ينبغى 
لك؟ قال: يا موسى لا يزال لسانك رطبًا من 


ومحبة: وعلى جوارحه اتقيادًا 


ذكرى” وذكر أبو عبد الله الدامفانى 
للشكر معنى آخر له دلالة إيمانية لطيفة» 
وهو أن الشكر يأتى بمعنى التوحيدء 
قال: ومنه قوله تعالى فى سورة آل عمران: 


« وَسَيَجْرِى أَلَهُ المّسكِرِينَ » يعنى 
الموحدين. 

قلت: وهذ! المعنى له دلالة قوية فى أداء 
الشكر: كأنه لا يشكر الله إلا من 
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وبحدهء ولا يث 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الناس: إلا من ث 

يد أثر فى اث 

الناس؛ وشكر رب الناس»؛ ولعل فى 

الريط بين شكر الخلق: وشكر الله عز 

وجل فى قوله سبحانه: ( أن أَفْكُر لي 

وَلوَلِدَيْكَ إِلَ آلْمَصِيرٌ 4 (لقمان:4١)‏ ما يدل 

على ذلك. 

الشكر فى أقوال الصوفية: 
الشكر يتعلق بالقاب 

والجوارح- كما سيأتى تفصيل ذلك- 

واختلفت عبارة السالكين إلى الله تعالى 


الله بعد توحيدهء فلات 


واللسان 


فى تحديد معناه؛ نظرًا لغلبة بعض 
الأحوال» فمن غلب عليه الانشفال تحمل 
القلب: عرف الشكر بأنه عمل قلبى: 
ومن غلب عليه عمل اللسان» عرف 
الشكر بأنه عمل لسانى؛ ومن غلب عليه 
عمل الجوارح عرف الشكر بأنه انشغال 
الجوارح بما يرضى !لله تعالى. 

وقد يغلب على الواحد منهم حالتان» 
فيعرفه باعتبار الحالتين: وأجمع التعارية 
ما اجتمع فيه الحالات الثلاثة (عمل 
القلب» واللسان؛ والجوارح): وإليك بعض 
هذه التعريفات: 
تعريف الشكر بأته عمل: 

قال حمدون القصار: شكر النعمة 


أن ترى نفسك فيها طفيليا؛ وهذا المعنى ما 


ه الجنيد فى قوله: الث أن لا ترى 
نفسك أهلا للنعمة؛ وعرفه بعضهم بأنه 
معرفة العجز من الشكرا". 

تعريف الشكر بأنه عمل لسان: 
عرفه القشيرى بأنه: على 
المحسن بذكر إحسانه؛ فشكر العبد لله 
ثناؤه عليه بذكر إحسانه إليه» وشكر 


الثناء 


الحق سبحانه وتعالى للعبد قناؤه عليه 
بذكر إحسانه له#. 
ومن تعريفه بأته عمل الجوارح: 

/ما ورد من الجنيد أنه قال: كان 
السرى السقطى إذا أراد أن ينفعنى يسألنى 
قال لى يوما: يا أبا القاسم ما الشكر؛ 
فقلت له: ألا يستعان بشيء من نعم الله 
على معاصيه: فقال: من أين لك هذا؟ قلت 
من مجالستك". 
ومن تعريفه باعتبار ما يوضح ملاحظات 
حال أخرى: 

تعريف بعضهم أنه الاعتراف بنعمة 
انعم على وجه الخضوع؛ ومثل هذا 
التعريف تعريف من عرفه بأنه إضافة 
النعمة إلى موليها بنعت الاستكانة7” 2 
فهذان التعريفان يلاحظ فيهما اعتبار عمل 
القلب وعمل اللسان؛ وعرفه أبو بكر 


-445- 


الوراق بأنه حالة قلبية منعكسة على 
جوارح العبد فقال: ث 


المنة وحفظ الحرمة”'؛ وغريب من هذا 


النعمة مشاهدة 
تعريف حجة الإسلام الغزالى إذ عرفه بأنه 
معرفة النعمة والفرح بهاء وهذه حالة 
قلبية وعمل الجوارح بطاعات الرب 
سبحانه وذلك قوله: اعلم أن الشكر من 
جملة مقامات السالكين: وهو ينتظم من 
علم ومال وعملء فالعلم هو معرفة النعمة 
من المنعم» والحال هو الفرح الحاصل 
بإنعامه؛ والعمل هو القيام بما هو مقصود 
المنعم ومحبويه'”". 

ومن أجمع التعريفات ما عرفه به 
الحارث بن أسد المحاسبى: وقد سئل 72 
الشكر ما هوة فقال: علم المرء بآن ال 
من الله وحده؛ وأن لا نعمة على خلق من 
أهل السموات والأرض إلا وبدائعها من اللّه 
تعالى؛ فشكر الله عن نفسه وعن غيره؛ 
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فهذا الشكر 


رسول الله # قال: من قال حين يصبح 
اللهم ما أصبح بى من نممة أو بأحد من 
خلقك فمنك وحدك لا شريك لك فلك 
الحمد ولك الشكر فقد أدى شكر 
يومه؛ من قال حين يمسى اللهم ما أصبح 
بى من نعمة أو بآحد من خلقك فمنك 


موسوعة التصوف الإسلامى 
وحدك لا شريك لك فلك الحمد ولك 


ومن التعريفات الجامعة تعريف اين 
القيم للشكر بأنه ظهور أثر نعمة الله على 
لسان عبه ثنء واعتراعًا ؛ وعلى قلبه شهودًا 
ومحبة؛ وعلى جوارحه اثقيادًا وطاعة*". 

ونظرة فى التمريفات السابقة تبين لنا 
أن الشكر ينتظم عدة أمور هى: 

- الخضوع والتذثل للمنمم. 

- الاعتراف بالنعمة. 

- ألا تستخدم النعمة فى معصية. 

7 حب العيد للمنعم. 

نُذلك يقول ابن القيم: والشكر مبنى 
: خضوع الشاكر 
للمشكور وحبه له واعترافه بنعمته وثنازه 
عليه بها وأن لا يستعملها فيما يكره 
فهذه الخمس هى أساس الشكر وبناؤه 
عليها فمتى عدم منها واحدة اختل من 
قواعد الشكر قاعدة» وكل من تكلم 
فى الشكر وحده؛ فكلامه إليها يرجع؛ 
وعليها يدور و هذه القواعد هى : 


علق حئّشٌ فواعد 


- خض وع الشا. اللمث 
- وحبه له 

- واعترافه بنعمته. 

- وثناؤه عليه بها 


ل | 2 


المجلس الأعلى لاش 
- وأن لا يستعملها فيما يكره". 
كم" قدا يطلا 5 


ضمونهء إذا 


ن الإسلامية 


ال فى 
دان الشكر فيه جانب من 
انثناء: فإن الحمد كذلك: فهل بينهما 
فرق. أو هما تفظان عن معنى واحدة. وثمت 
مفارقة بين لفظ الشاكر والشكور؟ة 
الفرق بين الحمد والشكر: 

)١‏ الحمد يكون على الأوصاف 
الجميلة» سواء وجدت نعمة تعدت إلى 
الحامد أو لم توجد: والشكر لا يكون 
إلا فى مقابلة النعمة الواصلة إلى 
الشاكرء ولذا قال بعضهم: الشكر ثنا 
على الله بأوصافه وإنعامه 


ويقول الشيخ عبد العَرَيرٌ 


والحمد ثاء 


بأوصافه: 


الديرينى مشيرًا إلى هذا الفرق: الحمد لله 
مدح فى الثناء الحسن - والشكت 


لجميل المحسن”". وإذا وضح هذا | 

ظهر السر فى بدء السور الخمسة" فى 
القرآن الكريم بلفظ الحمد لله بدلا من 
الشكر لله؛ إذ لو كان البدء بالشكر 
لكان العباد مأمورين بشكره سبحانه لما 
أولاهم من نعم: ولم يكن الله عز وجل 
محمودً! إلا لأجل إنعامه؛ بخلاف الحمد 
للّه فإن معناه أن الله تعالى محمود على 


كل حال: وصلت نعمه إلى خلقه أو لم 


تصل» حمدوه أو لم يحمدوه. 
08 الحمد ثناء . بالنسان 
يتعلق باللسان» والقلبء 
والجوارح؛ ولذا يقول الشاعر: 
أفادتكم النعماء منى ثلاثة 
يدى ولسانى والضمير المحجبا”؟ 
ومن كلام القوم فى الفرق بين 
الحمد والشكر: الحمد على الأنفاس» 
والشكر على نعم الحواس؛ وقيل: الحمد 
على ما دفع- أى 
النعم- والشكر على ما منع- 
معام عنا من الشرور والنقم؛ وما أجمل قول 
ع أقال: 


ابتداء منه سبحائه, 
#التككرً اقتداء منك””. أى أنه سبحانه 


فقطء 


والث 


ما دفعه إلينا من 
أى ما 


الحمد 


وتعالى حمد نفسه بما هو أهله؛ وطلب منك 
أن تعمم بالشامد التى ند يها ثقسة: 
وقد يعنى أنه سبحانه وتعالى أوصل النعم 
إلينا؛ء وأسبغها علينا بدون أن تقعل سيبًا 
الاستحقاق تلك النعم: وطلب منا أن تنفع 
خلقه بهاء ولا ننتظر منهم جزاء ولا شكورًا 
اقتداء به سبحانه وتعالى؛ والله أعلم. 
القرق بين الشاكر والشكور: 

إلدلالة الذي لظ الغ امكروإلشكون 


بينهما؛ ضرورة الفرق بين 


اسم الفاعل وصيفة المبالغة» وكذا الحال 
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عند أرياب الطريق» فإن الشكور أقوى 
فى الدلالة عن الشاكرء وقد تعددت 
أقوالبم فى الدلالة على هذا المعنى ومن 
ذلك ما قيل: الشاأكر: الذى يشكر على " 
الموجود. 
الشكور: الذى يشكر على المفقود. 
الشاكر: الذى يشكر على النفع 
الشكور: الذى يشكر على ال منع. 
الشاكر: الذى يشكر على العطاء 


الشكور: الذى يشكر على 
البلده", 
ووصف الله بالشكور يختلف عن 


وصف العبد بذلك؛: فوصف الله تعالى 
بذلك معناه أنه يزكوا عنده القليل من 
أعمال العباد فيضاعف ليم الجزاء؛ 
والشكور من عباد اللّه الذى يجتهد فى 


شكر ربه بطاعته؛ وأداء ما افترض عليه 
من عبادته(51). 
بم يكون الشكرة 

سبقت الإشارة إلى أن الشكر يكون 
بالقلب واللسان والجوارح: يقول حجة 
الإسلام الغزائي: الث 
واللسان» وبالجوارح"" 


وقد دل القرآن إل 


الأنواع الثلاثة فى قوله تعالى: 3 ]. 


موسوعة التصوف الإسلامى 
عش ارق ب واد اب ال بذ 
دَاوِيدَ شكرًا وقليل مِن عِبَادِىَ الشكورُ » 
(سسياً:١):‏ قلم يقل سبحانه وتعالى: 
اشكروا بدلا من اعملوا لينبه على التزام 
الأنواع الثلاثة من الشكر بالقلب واللسان 
والجوارح”". 

وشكر القلب معناه: إقرار القلب بنعم 
الله تمالى2» وأنها منه سبحانه؛ وقصده 
الخير؛ وإضماره لكافة الخلق”*”. 

ومن شكر القلب: ما روى أن موسى 
عليه السلام قال فى مناجاته: إلبى خلقت 


آدم بيدك» وفعلت؛ وفعلتء يا رب كيف 
7 بك ابن آدم5 فقال: علم أن ذلك مني» 
عفد أ ذلك شكره لى”. 

وتتتكر اللسان معناه: إظهار الشكر 
لله تعالى بالتحميدات الدالة على الشكر: 
وفى حق الخلق مكافأة صاحب النعمة 
بالقول الج 
شكر اللسان ما سبق من قول الله تعالى 
لموسى: ولا يزال لسانك رطبًا من ذكرى. 

ومنه ما روى عن أبى هريرة 5 قَالَ 
رَسُولُ الله 35 مَنْ نه صَاحِب بَلَاءِ هَعَالَ 


يل:؛ والثناء الحسن» ومن 
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- رحمه الله تعالى- 
قام شاب يتكلم فقال عمر: الأ 
الأكبر؛ فقال: يا أمير المؤمنين لو كان 


الأمر بالسنّ لكان فى المسلمين مَنَ هو 
أسن منك.. فقال تكلم فقال الشاب: لسنا 
وقد الرغبة ولا وقد الرهية؛ أما الرغبة 
ققد أوضلها إلينًا فضلكء وآما الرهبة فقد 
أمّنا فيها عدتك: أما نحن فوفد الشكر 
جتنا لشكرك باللسان وننصرف"". 
وشكر الجوارح معناه: 
استعمال نعم الله تعالى فى طاعته: 
والتوقى من الاستعانة بها على معصيته؛ ف 
بعيارة القشيرى: اتصاف البدن بالوطاء 


6 
والخدمة*”, 


ويقول الغزالى فى شكر الجوارح: 

حتى أن شتُكر العينين أن تستر كل 
عيب تراه للمسلمء ومن شكر الأ ذنين أن 
تستر كل عيب تسمعه “7 

قال : رجل لأبى حازم 

ما شكر العينين يا أبا حازم؟ 

قال : إن رأيت بهما خيراً أعلنته. وإن 
رأيت بهما شرأ سترته. 

قال :هما شكر الأذنين؟ 

قال : إن سمعت بهما خيراً وعيته. وإن 
سمعت بهما شرا دفعته. 


قال :فما شكر اليدين ؟ 


0 


52 13 تلق ع 


هُمْ آلْعَادُونَ 4 (المؤمنون:2- /0. 
قال :فما شكر الرجلين 5 


قال : إذا رأيت حياً غبطته استعلمت 
بهما علمه , وإن رأيت ميئًا مقته كففتهما 
بع عمله وأنت شاكر للّه. 

فأما من شكر بلسانه ولم يشكر 
يجتعيع/أعضائه . فمثله كمثل رجل له 
كساء فأخن بطرفه ولم يلبسه , هما ينفعه 
ذلك من الحر والبرد والثلج والمطر"؟" 

ومن شكر الجوارج ما روى عن ابن 
: دخلت على عائشة - 


عطاء أنه قال رضى 
الله عنها- فقلت لبا: أخبرينا بأعجب ما 
رأيت من رسول الله يه فبكت وقالت: وأى 
شانه لم يكن عجباة؟ أثانى ليلة فدخل 
معى فى فراشى - أو قالت فى لحافى 
- حتى مس جلدى جلده ثم قال "يا ابنة 
أبى بكر ذرينى أتعبد لربي' فقالت: قلت 
إنى أحب فريك لكنى أوثر هواك فأذنت 


له؛ فقام إلى قربة ماء فتوضأ هلم يكثر 


سكلمف- 


صب الماء؛ ثم قام يصلى فبكى حتى 
سالت دموعه على صدره ثم ركع فبكى 
ثم سجد فبكى ثم رفع رأسه فبكى فلم 
يزل كذلك يبكى حُتى جاء بلال غآذنه 
بالصلاة: فقلت يا رسول اللّه ما يبكيك 
وقد غفر الله لك ما تقدم من ذتبك وما 
تأخرة قال "أفلا أكون عبدا شكورا ولم 
لا أفعل ذلك وقد أنزل الله تعالى علي: 
(إن فى علق الشَموت والآرض )”" 
لآل عمران:11150 " 

وكلام أبى حازم السابق يجعل المرء 
يتساءلء هل يكفى الشكر باللسانا 
فقط؟ والحق: أن أكمل الشكر 76 
اجتمع فيه اعتراف القلب؛ وثناء اللسّانٌ 


وتصديق الأركان؛ ولا يمنع ذلك اعتبار 
شكر اللسان» فهو أقل ما يكون به 
الشكرء ومن لم يشكر بلسانه؛: وعجز 
عنه لغير مانع؛ فذلك دليل خبث النفس» 
وما ذلك إلا لسهولة شكر اللسان. 

يقول ابن مسكويه: ولست أعنى 
بالشكر المكاقأة التى ريما يعجز عنها 
بالفعلء ولكن ريما عطل نيته فى 
الشكر فلا يكافئ بما يستطيع وبما 
يقذر عليه» ويقغتنم الجميل الذى يسدى 
إليه ويراه حقاء أو يتكاسل عن شكره 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسس-م 
باللسان وليس أحد يتعذر عليه نشر النعمة 
التى تتولاف: على صاحبها؛ 
والاعتداد له بها9”, 

ومن. جميل ما يذكر هنا قول 
الشاعر: 
ارفع ضميقك لا يحر بك ضعقه 


والثناء 


يوم متدرطقةه غعوية ينا جقى 
يجزيك أو يثنى عليك وإنَ مني 
أثنى عليك بما فعلت فقد جزى 
ولما سمع رسول الله 2 هذين البيتين 
قال: ما أحسن ما قال9". 
وقول محرز بن الفضيل: 
أعلامة شكر المرء إغلان شكره 
ومن شكر ا معروف منه هما كف ر”*" 
من فضائل الشكر: 

)١‏ أن الله سبحانه وتعالى وصف نفسه 
به. قال تعالى: ١‏ وَمَن تَطَوْعَ خَيرًا قن أله 
شَاكرُ عَلِيدٌ 4 (البقرة: 104). 

وقال عز من قاكل: وِوَكانَ أَلَهُ شَّاكِرًا 
عَلِيمًا 4 (النساء:87١).‏ 

ويكفى العابد المطيع عرًا وشرفًا أن 
يتصف بمعانى صفات ريه؛ ولعل هذا من 
الحكم فى تعليم الله تنا بعض أسمائه 
وصفاتة. 


؟) الث الإيمان؛ فالإيمان 
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نصفان: نصف شكر ونصف صبر"" 
وهذا واضح فى تعجب النبى إِلهُ من حال 
المؤمن: «عجبا لأمر المؤمن إن أمره. كله 
خير » إن أصابته سراء شكر ؛ وإن 
أصابته ضراء صبر 2 فكان خيرا 
له" ولعل فى قول الله تعائى : ١‏ إن في 


ذَّلِكَ لدبت ل 


صَكَارٍ شَكُورٍ 4 (سسبأ:15) 
ما يدل على ذلك. 

؟) الشكر مأمور به: ومنهى عن 
ضدمء قال تعالى: « قلأكرو أذكركم 
وَأََكُرُوا لى وَلَا تكمْرُون 4 (البقرة:؟6١):‏ 
وقال تمالى: ١‏ وَأطْكُرُوا بل إن كُشْر إِياهُ 
تَعْبْدُورت» (البقرة:2)0017 ومن جمي لكا 
يذكر أن العابد إنما يفعل المأمور به لا 
لذات الأمرء بل لكون الله تعالى أمرء 
وفى سؤال هأجر عليها السلام- 
إبراهيم عليه السلام: (آللّه أمرك بهذاة) 
إشارة إلى ذلك 

؛) الشكر من صفات خواص خلق 
الله الأنبياء عليهم السلام: قال تعالى: ١‏ إِنَّ 


سيدنا 


ويه ل بد كَايكٌ 


000 
يِه حَيِيفا وَلرْ يك 


ين المُذيون 2 غَاكِرا لأنثيه' أجبه 
وَمَدَنْهُ إل مِرْطٍ مسيم » (النحل:١7١1-‏ 
0 وقال أيضًا: ١‏ ذَيْيَةَ مَنَ حَمَلنَا مَعَ 
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و ' إِنك كرت عَبَدا شَكُو » 
(الإسراء:. 


ه) فى الشكر مرضاة لله تعالى: قال 
عز وجل: ١‏ إن تَكَفْرُوا قت آله عَهْ 
عكو ولا يَرَضَئْ لِعِبَادِهِ الكو وإن َفْكُرُوا 
يَرْضَه لَكُمْ > (الزمر:0) 


1) وصية النبى # ودعوته» فقد جاء 


فى الحديث أنه فيك قال لمعاذ: 
إِنّى تأَحِبّكَ طَْلْتْ يا رسسُولَ الله وأنا وَاللو يا 


معاذ إنى لأُحِيّكَ فلا تنس أن تقول فِى دير 


ونا شين على والمزنى ونا كلصئز على 
وَامْكْرُ لِى وَنَا تَمْكر عَلَى وَامْدِنى وَيسسرْ 
الْهُدَى لى وَانْصرَئِى على مَنْ بَقَى عَلَى رَبّ 
امتطرى كلف بتكل مني 
)الشكر صارف للعذاب؛ قال تعالى: 


دا يَفْعَلْ له ِعَدَابِكُمْ إن سَكَرَرَ وَوَامَصْوَ 
كان أَهُ شَامكِرًا عَلِيمًا 4 (النساء:9١).‏ 
8) سيب لحصول النعم؛ قال تعالى فى 
وأن الله نجاه 
وأهلكهم: ١‏ يثمَة يْنْ عدونًا' كَذَّلِكَ جَزِى 


قصة لوط وقومه, 


-مةع- 


من شَكْرَ 4 (القمر:70) 

)١‏ ولعظم الشكرء وجليل قدره 
كان رسول الله 26 يسأل الرجل عن حاله 
لالشيء ولكن ليسمع منه 
لله تعالى» وكذلك كان الصحابة رضوان 
الله عليهم؛ روى عن عبد الله بن أبى 
طلحةء أن رجلا كان يأتى النبى 8 
فيسلم عليه؛ فيقول النبى 5 يدعو له؛ 
فجاء يوما فقال له التبى صلى الله عليه 
وسلم كيف أنت يا فلان؟ قال: بخير | 
شكرت: فكت التبى صل الله عليه 
وسلمء فقال الرجل: يا نبى الله كنت 
تسألنى وتدعو لي» وإنك سألتنى اليوم فلم 
تدع لي؟ قال: إنى كنت أسألك فتشكر 
الله وإنى سألتك اليوم فشككت فى 
الشكر”". وعن أنس بن مالك #5 قال: 
سمعت عمر بن الخطاب #ه سلم على رجل 
فرد عليه السلام؛ فقال عمر: كيف أنت35 
قال الرجل: أحمد الله إليك: قال عمر: 
هذا ما أردت منك”". 
الفرق بين الشكر والصير: 

الشكر هراد النفسة» والصبير مراذ 
لغيره؛ فالإنسان يصبر لأجل أن يحدث ما 
يترتب عليه وما يؤدى إليه من الأشياءء 
والشكر غاية فى نفسه؛ والصبر وسيلة 
إلى غيره وإلى ما يحمدء وليس مقصودًا 


لمة الث 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
النفسنة؟9 
صلة الشكر بالتوكل: 

هناك صلة وثيقة بين الشكر 
والتوكل: يوضح الإمام ابن القيم هذه 
الصلة قائلا: الشكر مبنى على خمس 
قواعد : خضوع الشاكر للمشكور وحبه 
له واعترافه بنعمته وثناؤه عليه بها وأن لا 

والمتأمل فى هذه القواعد يجد أنها 
توضح صلة الشكر بالتوكل؛ ذلك أن 
المؤمن باللّه تعالى الوائق بهء المسلم له 
والراضّى بقضاء الله وقدره؛ هو ذلك 
آلتقاقتع” لصاحب النعمة: والخاضع عن 
رضئ” مكب لخضوعه؛: 
الذكر لنعم محبوبه؛ يثتى عليه دائماء 
وهذا لا يتم إلا بتصريف التعم فى إرضاء 
المنعم» مآل ذلك كله على الثقة بالله 


والمحب دائم 


والتوكل عليد”. 
أنواع الشكر: 
نشكر أنواع ثلاث: 


)١‏ شكر يستوى فيه كل الخلق؛ وهو 
الشكر فى مقابل النعمة؛ أو ما يسمى 
بالشكر فى المجاب؛ فالإنسان مجبول على 
حب من أحسن إليه؛ وإذا أحبه أثنى عليه» 


يقول الشاعر: أحسن إلى الناس تستعيد 


يوعد 
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قلويهم فطالما استعيد الإنسان إحسان؛ ومن 
سعة رحمة الله تعالى أن بدا هذا النوع 
شكرً ؛ ووعد بالمثوبة عليه”*, 

. ؟) وشكر أعلى فى الفضل والمنزلة من 
الشكر السابق وهو الشكر فى المكاره 
ولا يكون إلا من أحد رجلين: -. رجل لا 
يميز بين الحالات: بل يستوى عنده الممكروه 
والمحبوب: فشكر هذا إظهار منه للرضا 
بما نزل؛ وهذا من أسمى الأحوال فى 
العبادة. حورجل يميز بين الأحوال: فهو لا 
يحب المكروه: ولا يرضى بنزوله به فإذا 
نزل به مكروه شكر الله تعالى علي 
فكان شكره كظما للنيظ الذى أصايى. 
وسترًا للشكوى ورعاية للأدب". 

؟) وأعلى الأنواع وأنفسها قدرًا أن 
يستعظم العايد الثغمة: ويستظى الشدة؛ 
يقول البروى فى هذا النوع: أن لا يشهد 
العبد إلا المنعم؛ فإذا شهد المنعم عبودية 
استعظم منه النعمةء وإذا شهده حبًا 
استحلى منه النشد :00 


درجات الشكر: 

الدرجة الأولى: درجة الوجوب» وهى 
أن يأتى العبد . بالواجبات» ويتجنب 
المحرمات: وهذه الدرجة لابد منها فى 
طريق السالك إلى ربه تعالى» ولذلك قال 


بعض السلف فى تعريف الشكر: الشكر 
ترك المعاصي,ء وسبق تعريف الجنيد 
للشكر بأنه: أن لا يستعان بشيء من التعم 
على معصيته. 

والدرجة الثانية: درجة الاستحباب 
وهو أن يعمل العبد بعد أداء الفرائض 
واجتناب' المحارم بنوافل الطاعات وهذه 
درجة السابقين المقربين وهى التى أرشد 
إليها النبى يك فى هذه الأحاديث التى سبق 
ذكرما وكذلك كان التبى ك8 يجتهد 
فى الصلاة ويقوم حتى تنفطر قدماه فإذا 
قيل لم تفعل هذا وقد غفر لك ما تقدم من 
أذتبك وما تأخر فيقول أفلا أكون عبدا 
شكورا وقال بعض السلف لما قال الله عز 
وجل اعملوا آل داود شكرا سبأ لم يأت 
عليهم ساعة من ليل أو نهار إلا وفيهم 
مصل يصلى!"". 1 


بين شكر الله وشكر الخلق: 

على المسلم أن يعلم أنه ليس للّه حاجة 
فى شكره له؛ وأن نفع الشكر إنما يعود 
على الشاكر وليس على المشكور 
سبحانه وتعالى: قال تفالى: ( وَمَن شَكْرَ 
نما بكر لقييء" وس عقر قن تق عه 


كم 4 «النمل:50)ء فإنه تعالى منزه عن 


سوهت 


الحظوظ والأغراض”*, 

بخلاف شكر البشر. فقد يكون 
للمنعم حظ فى الشكر من الثناء 
والإطراء». أو الدخول فى الخدمة؛: أو 
الموافقة فى الرأى والبوى أو نحو ذلك» ولا 
يخرج من هذا الطور إلا من سمت نفسه 
عن رؤية الخلق؛ ولم ير إلا الله سبحانه 
وتعالى فى عبادته؛ وذلكِ مقام الإخلاص» 
قال تماتى: ( إننا توبك وج 
يدكز جَرْآه ولا شُكُورًا 4 (الإن 

هناك صلة وثيقة بين شكر الخلق 
وشكر الله تمالى؛ فشكر الخلق دليل 
على شكر الله سبحانه وتعالى: وكذ! 
كفران نعم الخلق ولذلك زيط النبى صلى 
الله عليه وسلم بين الشكرين فى قوله: * 
لاايشكر الله من لا يشكر النامي” 

يقول الخطابى: هذا الكلام منه 26 
يتأول على معنيين: 

أحدهما: أن من كان طبعه كفران 
نعمة الناسء وترك الشكر لعرؤفهم 
كان من عادته كفران نعم الله عز وجل 
وترق الشكر له. . 

والوجه الآخر: أن الله سبحانه وتعالى 


لا يقبل شكر العبد على إحسانه إليه إذا 
كان العبد لا يشكر إحسان الناس إليه 
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الشكر وزيادة التعم: 

ريط الله سبحانه وتعالى بين شكره 
وزيادة نعمه على خلقه فى قوله سيحانه: 
لين مَكَرْْر لأزيدتكمْ ) (إبراهيم: 0. 

قال الإمام على كرم الله وجهه أنه 
قال نجليس له 

أشكر المنعم 'عليك وأنعم على 
الشاكر لك فإنه لا نفاذ للنعم إذا 
قاء لها إذا كفرت والشكر 
زيادة فى النعم وأمان من الغيرا”*. 

وكبن الحسن أنه قال: إن الله ليمتع 
كالتعمة ما شاءء فإذا لم يشكر قلبها 
يهم عَداباً. 

ويقول الفضيل بن عياض يقول كان 
يقال : من عرف تعمة الله بقلبه وحمده 


ت ولا 


بلسانه لم يستتم ذلك حتى يرى الزيادة 
لقؤل الله عز وجل: ( إن شَكَرْثْر 
لأريد كه ) “ل 

ويقول الرازى فى تفسير قوله تعالى 
(لثن شكرتم لأزيدنكم): واعلم أن 
المقصود من الآية بيان أن من اشتغل 
بشكر نمم الله زاده الله من نعمهء ولا بد 
ههنا من معرفة حقيقة الشكر ومن 


البحث عن تلك النعم الزائدة الحاصلة عن 


مدهت 


الاشتفال بالشكر: أما الشكر فهو 
عبارة عن الاعتراف بنعمة المنعم مع تعظيمه 
وتوطين النفس على هذه الطريقة» وأما 
الزيادة فى النعم فهى أقسام: منها النعم 
الروحانية؛ ومنها النعم الجسمانية؛ أما 
النعم الروحانية فهى أن الشاكر يكون 
أبدا فى مطالعة أقسام نعم الله تعالى 
وأنواع فضله وكرمه؛ ومن كثر إحسانه 
إلى الرجل أحبه الرجل لا محالة؛ فشغل 
النفس بمطالعة أنواع فضل الله وإحسانه 
يوجب تأكد محبة العبد لله تعالى: ومقام 
المحبة أعلى مقامات الصديقين: ثمحفيا 
يترقى العبد من تلك الحالة إلى أن يلير 
حبه للمنعم شاغلا له عن الالتفاك ةا 
النعمة؛ ولا شك أن متبع السعادات وعنوان 
كل الخيرات محبة الله تعالى ومعرفته: 
فثبت أن الاشتغال بالشكر يوجب مزيد 
النعم الروحانية» وأما مزيد النعم 
الجسمانية؛ فلآن الاستقراء دل على أن 
من كان اشتغاله بشكر نعم الله أكثر: 
كان وصول نعم الله إليه أكفر**. 


وكان الفضيل يقول: كان الفضيل 
بن عياض رحمه الله يقول عليكم بملازمة 


الشكر على النعم فقل نعمة زالت عن 
القوم فعاذت إليهم وقال بعض السلف النعم 
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وحشية فقيدوها بالشكر"». 
آداب الشكر: 
على المسلم أن يعلم: 


)١‏ أن النعم كلها من الله تعالى: ( وَمّا 
يكم ين يعمو فَينَ له 4 (النحل:05): وأن 
من أوصل النعمة إليه إنما هو مسخر منه 
اسبحائه. 

؟) أن فمل الشكر وترك الكفر لا 
يتم إلا بمعرفة ما يحبه الله تعالى عما 
يكرهه إذ معنى الشكر استعمال ثعمه 
تعالى فى محابة ومعنى الكفر نقيض ذلك 
إمبا بترك الاستعمال أو باستعمالها فى 
مكارهه 0 

) أن أفضل النعم هى نعمة البداية: 
فهى أولى النعم بالشكر: ولذلك أمر الله 


بالشكر عليهاء «١‏ وَدْكَرُوهُ كما 
هَدَنَكُْ (البقرة:194): ولذلك يقال: 
وشكر العامة على المطعم والمشرد 


والملبس وقوة الأبدان وشكر الخاصة : 
على التوحيد والإيمان وقوة القلوب"". 

؛) أن شكر الله تعالى إنما يكون 
فى كل حال؛ روى أن موسى عليه السلام 
سأل ريه تعالى ما الشكرة قال: أن 
تشكرنى على كل حال©. 

0) أنه إذا كانت النعمة منه سبحانه 


ملؤيقت 


وتعالى» فإن ستر الذنوب عن أعين الخلق 
من أفضل نعم الله تعالى: كتب بعض 
العلماء إلى أخ له أما بعد فقد أصبح بنا من 
نعم الله مالا نحصيه مع كثرة مأ نعصيه 
هما يدرى أيهما نشكر أجميل ما يسر أم 
قبيح ما ستر وقيل للحسن ها هنا رجل لا 
يجالس الناس فجاء اليه فسأله عن ذلك 
فقال انى أمسى وأصبح بين ذنب ونعمة 
قرآأيت أن أشغل نقسى عن الناس 
بالاستغفار من الذنب والشكر لله على 
النعمة فقال نه الحسن.أنت عندى يا عبد 
اللّه أفقه من الحسن فالزم ما أنت عليه" 

)١‏ أن نعم اللّه تعالى إنما هى اختبار 
وابتلاء» قال تعالى: « هََا من فَضصَلِ يق 
لتتلون: تأخكز أم أفل ومن سَكر نما يذل 
لتيب وم عر كَإنّ تق غَهة كيم » 
(النمل:*4) 

)١‏ أن الناس إما شاكر أو كافر؛ 
فلينظر ممن يكون: قال تعالى: إنا هديناه 
السبيل إما شاكرا وإما كفورا. 

8) أن الشكر لا يكون بدون عبادة 
قال تمالى: ١‏ بَلِ اله فَأعبدَ وكن بت 
لسرن > (الزمر:ةة). 

9) أن شكر التعمة منه سبحانه 
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وتعائى؛ فليطلب من الله أن يوفقه إليه. 
وإليه يقول الشاعر : إذا كان شكرى 
نعمة الله نعمة ... على وفى أمثالبا يجب 
الشكر 

فكيف وقوع الشكر إلا بفضله ... 
وأن طالت الأيام واتصل العمر 
إذا مس بالسراء عم سرورها ... وان 


مس بالضراء أعقيها الأجر 
ولا منهما إلا له فيه منة ... تضيق بها 
الأوهام والبر والبحرا"" 


)٠١‏ إن على العبد فى طريقه إلى ربه 
تعالى أن ينظر فى أمور الدين إلى من هو 
ضُوّه حتى يتسنى له الاقتداءء وأن ينظر 
فى أمور اندنيا إلى من هو دونه؛ ليتممكن 
من شكر الله تعالى: عن عمرو بن شعيب 
عن جده عبد اللّه بن عمرو قال : سمعت 
رسول الله # يقول خصلتان من كانتا فيه 
كتبه الله شاكرا صابرا ومن لم تكونا 
فيه لم يكتبه الله شاكرا ولا صابرا من 
نظر فى دينه إلى من هو فوقه فافتدى به 
ونظر فى دنياه إلى من هو دونه فحمد الله 
على ما فضله به عليه كتبه الله صابرًا 


شاكرًا ”” يقول الشاعر: 


من شاء عيشا رحيل يستطيل به 
فى دينه ثم فى دنياه إقبالا 
فلينظر إلى من ضوقه ورعا 


لهات 
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ولينظرن إلى من دونه مالا ”© 

شرف الشكر ومنزئة أهله: 

من أهم وأبرز الخصائص التى تبين 
شرف الشكر ومنزلة أهله ما يلى: 

أنه من أعلى المنازل. 

أن منزلة الشكر فوق منزلة الرضاء 
ذلك أن: الرضا مندرجح فى الشكر 
ويستحيل وجود الشكر بدونه 

أن الله تعالى أثنى على أهله ووصفهم 
بخواص خلقه. 

وعد الله أهله بأحسن الجزاء. 

جعله سيبًا للمزيد من فضله. 

جعل الله الشكر “حارسًا حافظأً 


أخبر سبحانه أن أهل الشكز هم 


إشتق لبم اسمًا من أسمائه (الشكور) 


وهو يوصل الشاكر إلى مشكوره ويعيد 
الشاكر بشكورًا. 5 
سمى . سيحانه نفسه شاكرًا 


يي 


وشكورا : الشاكرين بهذين 
الاسمين؛ فأعطاهم: من وصفه وسماهم 


وسمى 


باسمه وحسبك بهذ! محية للشاكرين 
وفضلا. 

أخبر الله تعالى عن قلة الشاكرين فى 
عباده. 

الشكر عكورف القلب على محبة 
المنعم والجوارح على طاعته وجريان اللبسان 
بدّككره والشاء عليو"2. 

يقال مَلّمّه مَلّمّ: قطعه واستاصله» 
ونقاج بإثنتعماله فى الأذن والأنف. ,2 
وصلّمَه: بالغ فى قطعه؛ واصطلم الشيء 
أى قطعه يقال: اصطلمهم الدهر أو الموت . 


أ.د/ إبراهيم عبد الشافى 


ساف 
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البوامش: 

(1) مقاييس اللغة لابن فارس: 7-7/7؛ ت/عبد السلام هارون: دار الفكر: ط: 55؟١ه»‏ 1405م؛ بصائر 
ذوى التمييز فى لطائف الكتاب المزيز للفيروز آبادى: ؟/4؟5- ت/محمد على النجار؛ المجلس 
الأعلى للشئون الإسلامية: ط: الثالثة- 517!ه/565ام. 

(5) مقابيس اللغة لابن فارس: 797/5 

() تهذيب مدارج السالكين لابن ال 


:84 ت/عبد المتعم صالح العلى العزى؛ المكتبة القيمة- الشاهرة 


بدون طبعة ولا تاريخ. 

(4) مقاييس اللفة لابن فارس: ؟/8١7؛‏ بصائر ثوى التمييز فى لطائف الكتاب العزيز: 711/7 

(5) مدة الصابرين وذخيرة الشاكرين لابن القيم:  -٠01‏ ت/ذكريا على يوسفب دار الكتب العلمية- 
بدون تاريخ. 


(1) الوجوه والتظائر لأبى غبد الله السدمقانى: ١/84غ:‏ ت/محمد حسن أبو المزم: المجلس الأعلسى: 
طخ املا لام 

(1) الرسالة القشيرية: 8١‏ وما بعذها. 

(4) الرسالة القشيرية: 6١‏ وما بعدها. 

(1) تهذيب مدارج السالكين: 56 

)٠١(‏ الرسالة القشيرية؛ ٠١‏ وما بعدهاء. 

)1١1(‏ الرسالة القشيرية: 8١‏ وما بعدها. 

(17) إحياء علوم الدين للفزالى:4/4١٠ءت/جمسال‏ محمودء محمد سيد دار الفجر- القاهرة- ط/اولى 
”5 


(15) حلية الأولياء لأبى نعيم الأصبهانى: :46/٠١‏ دار الكتاب العربى- . بيروت؛ ط/الرايعة 45١اه‏ 

(14) أخرجه أبو داود فى مسننه يمن عبد الله بن غنام البياضىء ك: الأدب- بد ما يقول إذا أصبح؛ حديث 
رقم (007): سنن أبى داود: 14/7/ءت/محمد محى الدين عبد الحميد» دار الفكر- دمشق- 
بدون تاريخ. 

(16) تهذيب مدارج السالكين: 1414 

814 تهذيب مدارج السالكين:‎ )1١( 

(17) المحرر الوجير فى لطائف الكتاب العزيز لابن عطية: :٠١5 -١١1/1‏ ت/أحمد صادق المائع؛ المجلس 
الأعلى للشئون الإسلامية» ط/1445م: بصائر ذوى التمييسز: 740/7: الكنز المدفون والفلك الشحون 
للسيوطى: ١8؟؛‏ شركة مكتبة ومطيعة مصطفى اليابى الحلبى - مصر حط/ الآخيرة 1354م 

(18) سور: الغاتحة: الأنمام: انكهف: سباء فاطر. 

(14) مختصر تفسيرابن كثير. محمد على الصابونى: 5١ -1١/١‏ دار التراث العربى؛ ب ت. 
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(17) نسان العرب: 175/4. 

(11) إحياء علوم الدين: ١١9/4‏ 

(14) بصائر ذوى التمييز: ؟/6؟7. 


رية: 46 وما بعدها. 


ية: 4 وما يعدها. 
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(0) إحياء علوم الدين: 111/4 
(7؟) الرسائة القشيرية: ٠١‏ وما بعدها. 
(10) أخرجه الترمذى عن عمر بن الخطاب #ه؛ ك. الدعرات.ب. ما يقول إذا رأى مبتلى. حديث رقم 7111 


وقال حديث غريسب؛ سنن الترمذى: 445/0 ت/احمد محمد شاكر: دار إحياء التراث العريى- 


بيروت- بدون تاريخ, 

(18) الرسالة القشيرية: 6١‏ وما بمدهاء 

(14) الرسالة القشيرية: ٠١‏ وما بعدها. 

(70) إحياء علوم الدين: 117/14 

(1) الشكر لابن أبى الدنيا: ؛؛ ات / بدر البدرء المكتب الإسلامى - الكويت: ط 5 ©٠1١ه‏ . 

(7؟) اخرجه ابن حبان عن عطاء؛ حديث رقم ,71١‏ صحيح ابن حبانءت/شميب الأرنزوط؛ مؤسسة 
الرسالة- بيروتءط/ الثانية؛ ؟ققام, 

(17) تهذيب الأخلاق لابن مسكويه: 08. 

(4؟) فضيلة الشكر لله على ندمته لأبى بكر محمد بن جعفر الخرائطي: 77: ت/محمد مطيع الحافظء 
وعبد الكريم اليافى: دار الفكر- دمشقءطبأؤلي 401اف 

(0؟)فضيلة الشكر لله على نممته: 17. 

(17لاهذيب مدارج السالكين: 515. 

(77)اخرجه الإمام مسلم عن صهيب.كالزهد والرقائق؛ ب. البزمن أمره كله خير: حديث: 1461: صحيح 
مسلم: 46/4؟7: ت/محمد فؤاد عبد البَأقيٌ) داز إحَيّاه الترات المربى- بيروته 

(4) أخرجه ابو داود عن معاذ بن جيلك سجود القرآن» ب. فى الاستغفار: حديث: 1955 ,10/80/١‏ 

(75) أخرجه الترمذى عن ابن عباس رضى الله عتهماءك. الدعوات: ب. فى دعاء التبى 36 ٠‏ حديث: 15001 
وقال: حديث حسن صحيح؛ سنن الترمذى: 0014/0. 

(-14)تهذيب مدارج السالكين: 144 

(41) أخرجه الإمام احد عن انس بن مالك؛ حديث ١07؟1:‏ مسئد الإمام أحمد: ؟/41ءت/ شهيب 


الأرنؤوط؛ مؤسسة قرطبة- القاهرة- بدون تاريخ. 

(5؛) الشكر لابن أبى الدنيا: 54 

(41) سلسلة أعمال القلوب: /16: محمد صالح المنجد؛ دار الفجر للتراث ٠00‏ 

(14) مدارج السالكين: 701/7: دار الحديث- مصر. 

(46) حولية كاية اصول الدين بالقاهرة؛ 0٠؟؛‏ العدد السادس. 

(47) منازل السائرين نلهروى:72؛ دار الكتب العلميسة- بيروت- ط/1588م؛ تهذيب مدارج السألكين: 
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ت/زكريا على يوسف؛ دار الكتب العلمهية- 


- 0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الصحبة 


الدلالات اللغوفية: حملت 
المادة اللفوية للكلمة كثيرًا من الدلالات 
التى نحتاجها فى مجالنا 

فمن معانيها يفيد العشرة والملازمة2» 
ويفيد معناها الذل والانقياد تلصا 
النفورء وهناك اشتقاق يدل على أن 


الانقياد من الصاحب لا يتحقق إلا بعال 


جهد من الطرف الآخر بذله لكي ينقيل 
النافر من حالة العصيان إلى حالة الانقياد 
ا تقول: أ بته ف ب أى فعلت 


به ما جعلته صاحبا لى غير نافر عنى» 


ويتدرج الاشتقاق ليغطى أهم الصفات 
اتللازمة لنلصحبة 


دلت على أنه حفظه أو أصحب زيدا عن 
الأمر أشارت إلى أنه منعه وكفه عنه: 
وصفة الحياء والاستحياء ترد مع الاشتقاق 
فى قولسه: ت منهأى استعحياء 
ويتصحب مدن مجالستنا أى يستحى وقد 


يفيد الاشتقاق معانى الملازمة مع انقياد 


“ 


كل صاحب لصاحبه؛ واستقامتهما على 
درب الصداقة والصحبة؛ وحفظ كل 
منهما للآخر. ومنغفه:مسن الانحراف أو 
الفساد؛ وتحقق الأطراف المشاركة فى 


النصصية بالامستحياء: و 


م المخالفة 


اللحفظ والاستقامة. 


3 بِيْنّ الصحبة والعزلة: 


لى الرغم من أن الصحبة كما سيرد 
لبا أهمية بالفة لكننا نرى رجالا مثل 
فيان الثورى وإبراهيم بن أدهم (1١1اه)‏ 
وداود الطقى (1711ه) والفضيل بن عياض 
(170ه) وسليمان الخواص» ويوسف بن 
أسباط (150م) وحذيفة المرعشى» وبشر 
الحافى (17717ه) يؤثرون التقلل من 
الصحبة قائلين (إن ذلك أسلم لدينك» 
وأقل عدا لفضيحتك؛: وأخف لسقوط 
الحقوق عنك)”'' والوحدة (خيرلصاحب 


الحظ من الصحبة)” ؛ ود 


الوحدة 


ناتحون 


خيرا من الأئفة فى حالات يتجذب 


350-00-6 


فيها الإنسان السقوط شى آفات الصحبة 
مثل خوف الحسد للإخوان؛ ودبيب 
والقيبة وغير ذلك من العلل؛ الأمر البذى 
جعل المكى يسوق. على 1 
بأن الوحدة أسلم للدين وأقل.:من 
الفضيحة: ومن هؤونة الحقوق للفير» 


حبة (باكتفائه 


الرياعء 


أن من ذكرنا 


ويستعيض المختلى عن !ل 
بوجؤد.الحق'" ومراقبته؛ والاستقانة على 
شرعه؛ ثم إن الخلنوة أجمع للفكر: 
وأعون علئ التدبز وأقدر على معالجسة 
الذات واستبطانها بصورة هادئة: وفي. 
أحيان كثيرة يلزم وجود الوحدة حتى وللو 
كان هناك صحبة نكى يعيد السْأنَكًا 
موقفه من ذاته على ضوء خبرته وعلاقته 
بالآخرين؛ وبذا تكتسب الذات خبراتها 
وتجمعها ثم تفحصها فحصا ذقيقا فى 
حال من الصفاء والخلوة: وتوجه كل هذا 
لما ينفعها فى سلوكها؛ من هنا يظل 
التتابع المتبادل بين الصحبة والوحدة قائما 
كشرط فى نمو الفرد لذى فلاسفة التربية 
الحديشة كذلك”؛ ويمكن أن نحصر 
وجهة نظر المتقللين من الصحبة فى 


كونهم تخوفوا من مؤونتهاء أو تخففوا 


موسوغة التضوف الإسلامى ‏ ---- 
من غواقبها وآغاتهدا وعدم مراعاة آدابها 
وحقوقها وخشوا إن هم لزموا ال 
دائما ألا يكون لمجم الوقت الكافى 
لفحبصن-.الذات وتيصرهاء. ومن أجل فنذا 
توحدوا واختلواء أو صحبوا مع التحفظ 
والتقلل ولم يسنتغرقوا عمرهم مع الآخزين 
بل كان لبم من الوقت ما يساعدهم- عا 
معالجة أنفسهم وبواطنهم. 

أما.الفريق الغاليب من وال الحديث 
والفقهاء والصوفية غيرون ضرورة:الصحبة 
نيعا وتربية: نلحظ هذ! عند ابن المسيب 
«اتطعبى: وابن بى ليلى» وهشام بسن 
عَدَرَوَة+*وابن شبرمة : وشريح: وشريك بن 


عبد اللّه؛ وسفيان بن عيينة».وعبد الله بن 


المبنازك: والشافعى» و بن حتبل» 


ؤلاء جميفا استحبوا كثرة الإخوان: 
وشاركهم فى هذا الاتجساه مشايخ 
السنضوفية إذ يرون الصحبة بداية مسن 
البدايات تلى الخدمة كما سمق:-فهم 
يطلبون أولا حق الصحية من أحدهم الآخر 
ويأمرؤن المريد بذلك إلى حد آن صارت 
الصحبة بينهم كالفريضظة". 
ولأهميتها حرص عليها المريدون 


دؤءوات 


_ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


نظرائهم؛ والمشايخ مع بعضهم؛ والأدنى 
مع الأعلى» وبالعكس» وصرح أبو عثمان 
الحيرى أنه جاء إلى أبى حفص الحداد وهو 
غلام فطرده قال أبو عث 
شيخ وظهرى للإمام؛ 
وظللت على ذلك حتى غبت عنه؛ فلما رأى 


جاعلا وجهى ا 


حرصى على صحبته قرينى وقبلنى» 
وصيرنى من خواص أصحابه إلى أن مات" 
وجمل المكى القرين الصالح احد 
خصال سبعة يجب أن يتحلى بها المريد. 
وبقيتها الصدق فى الإرادة؛ ومعرفة 
حال النفس. ومجالسة عالم بالله؛ وتوية 
صادقة؛ وطعمه حلال؛ واستمرار على 
الطاعة”"؛ واعتبرها أبو النجيب السهرورد 
ى مع صحة شروطها أجل الأ 
الصحابة مع كونهم أفضل الناس علما 


وفقها وعبادة وزهد! وتوكلا ورضا لم 


ال لان 


ينسبوا إلى شىء من ذلك وإنما نسبوا إلى 
الصحبة فهى من أرقى التسب وأعلاها» 
وتقف الصحبة عنده فوق المعرفة والمودة 
والألفة والعشرة والمحبة: إذ 
لبا أما هى فقمة لتلك الأحوال؛ ويرى أن 
تأثيرتلك الدرجات من العلاقات متوجه 


لها بدايات 


]إن ال تفن يتحلاف التمية قيشر 
غذازها للقلوبء وبالتالى فمن شرطها 


اتفاق البواطن!4. 
ويتفق ابن عجيبة الحسنى مع 
البجويرى فى فرضية الصحبة للمبتتدىء 


بالنسبة لمن فوقه؛ ويجعلها شرطا مؤزكدا 
من شروط التربية والسلوك ثم يقول (أعلم 
أن الإجتماع عند القوم هو أعظم الأركان 
و أهمها حتى قال بعضهم؛ التصوف مبنى 
على ثلاثة أركان: الإجتماع والاستماع 
والإتياع)" فمن انفرد بنفسه بعيدا عن 
الأيشؤان لا يجىء منه شىء؛ وبالتالى 
َظرَتِقهمليس بطريق العزلة ونعجب إذا 
رأينا عبارة ابن عجيبة نقسها يرددها 
قياياب تكسن فَيانسوَف التزيية النها 

عندما يقول: (والفرد ليس كيانا مكتفيا 
بذاته.. والذات ليست شيئا فى عزلة... ولا 
يوجد نمو إنسانى فى عزلة)؛ وما دام الأمر 
كذلك فلا تستطيع الشخصية أن تنمو إلا 
عن طريق الارتباط والتعامل مع الآخرين: 


والشخصية والذات بالضرورة شىء موجود 


000 


فى علاقة' 


اوت 


كان الفقهاء والمحدثون على حق فى 
دعوتهم إليها لاستنادهم إلى كثير من 
النصوص وإلى واقع المؤمنين فى كل 
عصرء فالنصوص تحث الجميع أن يتآلفوا 
ويتعاونوا على البر والتقوى و لا يتعاونوا: 
« على الإنْي وَالْعُدْوَنِ » (المائدة:؟»: وقال 


جل شأنه: ( إِنّ أأذيرت َامَنُوا وَعَمِنُوا 


الكلخث تَيجِمل لَهُمْ الاحن ١5‏ > 


المريم:1. 
قال البجويرى: أى (يحسن رعايتهم 
الإخوان)”" وألزم الله جماعة المؤمنين أن 


(الحجرات:١١))‏ والجماعة رحمة 


الفرقة 
عذاب كما جاء فى زوائد المسند» ويد 
الله مع الجماعة والشيطان مع من فارق 
الجماعة يركضء وروى الدار قطنى 
بسنده عن أبى هريرة فى الأصغر والأوسط 
أن رسول الله 26 قال: .الا أنبئكم 
بأحبكم إلى وأقريكم منى مجلسا يوم 
القيامة أحاسنكم أخلاقا الموطؤون 
أكنافا الذين يألفون ويؤلفون" وروى أيضا 


بسنده انه. صلوات. الله عليه قال: "المؤمن 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ -- 
يألف ويؤلف ولا خير فيمن لا يألف ولا 
يولف» وخير الناس أنقعهم للناس؛ وأسند 
المكى كثيرا من الأحاديث إلى رواياته 
غقال: وروينا فى خبر عن رسول الله 48: 
#من آأخى أخا فى الله عز وجل رفعه الله 
عز وجل درجة فى الجنة لا ينالبا بشىء من 
عمله» وكذا قال: وقد روينا عن رسول 
الله 26: «كونوا مؤتلفين ولا تكونوا 
منفرين؛ ولمتحابون فى الله لبم منازل 
وكراسى يوم القيامة ليست لغيرهم: وفى 
اتحذيبك/ لبم منابر من نورء ولباسهم من 
كوو“ ووجوههم نورء يغيطهم الأنبياء 
وَالشهدَهَ” وأصحاب تلك الدرجات هم 
المتحابون فى الله عز وجل والمتجالسون فى 
الله تعالى المتزاورون فى الله تعالى وما 
تحابا اثنان فى الله عز وجل إلا كان 
تحييما إل الله عن وجل اشدهما نيا 
لصاحبه؛ كما جاء عن رسول الله صلوات 
الله وسلامه عليه؛ إلى غير ذلك من 
الأحاديث التى بشرت ونبهت ورغبت فى 
المحبة والصحبة والأخوة وحذرت من 
الفرقة والتباغض والتحاسد والتناجش 


والغيبة والنميمة. 


دااهت- 


ولا شك أن القريب من القوم يدرك أن 


ب حال كل من 


الأصحاب: وحسب درجة الصحبة ذاتهاء 


ثمار الصحبة تتنوع 
فإن كانت بين نظراء كانت زينا ضِى 
الرخاء» وعوًا فى الشدائد» وتعاونا على 
البروالتقوى» وشفاعة لكل منهم حيث إن 
لكل أخ شفاعة فلعل الأخ يدخل فى 
شفاعة أخيه؛ وقد يعطى كل نظير لأخيه 
بالتبادل ما يحتاجه الطرف الآخر: فيعطى 
واحد شيئا ويعطى الثانى شيثا آخر كما 
قال أبو يزيد البسطامى: (صحبت أبا يتلق 
السندى فكنت ألْقْهُ ما يقيم به كر 
وكان يعلنى التوحيد والحقسائق 
ضكركا)؟ويعجارة] بحمه ين رونت 
الزجاجى يقول: (مثل المصطحبين مثل 
النورين إذا اجتمعا أبصرا بإجتماعهما ما 
لم يكونا يبصرانه قبل ذلك)””" وإنما 
يبصر كل نظير ذاته فى ضوء الإجتماع 
لأن الإنسان عادة ينجذب إلى خارج ذاته 
أكثر من تعمقه فيها: فإذا فتح غينيه 
على أخيه مع طول الصحبة؛ وتأمل ما 


يجرى بقلبيه وعقله أدرك كثيرا من 


الحقائق التى تبدو من إخوانه» ثم عاد إلى 
ذاته كما قلنا فاستفاد بما رأى؛ وربما لا 
يحتاج الآمر إلى طول معاناة بل يظهسر 
عنصر الإحتياج واضحا عند كل من 
المصطحبين فيقوم المتحقق فى أمر بسد 
حاجة الناقص فيه 

وأما إذا كانت الصحبة للميتدىء مع 
السابقين ضى السلوك فإن الشيخ أبا 
العباس أحمد بن محمد التجيبى المعروف 
بابن البنا السر قسطى بين الفائدة من 
إلصحبة فى الأرجوزة التى نظمها يوضح 
بها قؤاعد الطريق: فيقول: 

أوافتقروا فيه للائتلاف 

اليعلم المستوفى حال الوافى 

ومن خلال شرح ابن عجيبة لبذا البيت 
ومما جاء فى المفاخر العلية لابن عياد 
النفرى يظهر لنا أن الثمار التى يجنيهسا 
المريد من الصحبة تلتقى فى أمور: 

أهمها أن صحبة أهل الخير حصن 
للمريد من الانقلاب والعودة إلى البطالة؛ 
وإبماد للنفس مسن التشوف والتمشوق 
للمعاصى أو البطالة؛. وكذلك فإن 


السالك إذا عمل وحده فريما ظهر له أنه 


لهات 


على شىء ولم يكن كذلك؛ وربما خيل 
إليه الشيطان بأوهام فيحسبها حقائق وهو 
لا يدرى لاسيما وأن المبتدىء تولع نفسه بما 
لا عادة لهء وبالتالى فلايد وحال المريد 
هكذا فى البداية من اجتماع يميز فيه بين 
حال المستوفى من حال الوافى وحال 
الطالب من حال الواصلء وحال أرياب 
الخيالات من أحوال أصحاب الواردات 
وبهذا الاجتماع يدرك الأصاغر رتبتهم» 
ويعرضون قدرهم وعلمهم ومقامهم قلا 
يفترون ببسارق: ولا يفتخرون بطارق؛ ولا 
تأخذهم الأوهام والظنون 

ومن أهم ما يفد عن طريق الصحبة أنّ 
المريد إذا اطلع على أحوال من قوقه ومن 
فوائهض منه حالاء وأكفرمته علما 
عرف ذاته فجد 4 سيره» وتحقق بقدره» 
وحصل له النشاط والقوة وما يزال يجدد 
نشاطه» ويطرد عن نفسه الفترة والكسل 
كلما طرأ له ذلك»: فيزداد التنافس وتقوى 
البمم؛ وترتة 
كانوا إذا فتروا نظروا إلى 
الزاهد المشهور قائوا: (فعملنا عليه 


أسبوعًا) لسريان همته فى بعث همتهم 


العزانم؛ وقد حدثوا أنهم 


د بن واسع 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 

والملازم للصحبة يسرف صدقه فى 
طلب دوائه» ويظهر حاله فى وجه الشفا 
من داثه لمعرفة وجه العلة عتده وسببها: 
والدراية بأس ائعلة ومبعث الداء لا يتأتى 
إلا بدوام الصحبة وملازمة الأخيار» ثم إن 
الصحبة مجال فسيح للمذاكرة والتعلم 
والتفقه فى الدين وتذوق المعرغة النقية92 
إلى غير ذلك كثير من القطوف الدانية 
المجنية من الصحبة الوافية والألفة الحانية. 
اكتيار النتاتهي» 


أتبسؤال الذى ينبغى الوقوف عنده 


تلهج كيف تختار الصديق لأن الاختيار 
َعَوشَفَ عليه بناء الذات فى كثير من 
جوانبها أوتكميلهاء وأظنه ما قصداه 
الرسول صلى الله عليه وسلم فى قوله: 
"المرء على دين خليله فلينظر أحدكم من 


يخالل” فالأمر بالنظر هو التأمل والدقة فى 


الاختيارء وتمحيص الأحوال للأشخاص 
الذين يمكن أن نصاحبهم ولا ينبفى 
القدوم على الصحية إلا بعد التريث ثم 


التثبت من دين من نطلبهم وأخلاقهم 
وآدابهم؛ وحسن علاقتهم بالله؛ ولما سئل 


حبيبنا ي مسن نجالس؟ قال من 


3 


اذكرتكم الله رؤيتة؛ وزادكم ف 
0 م منطقه؛ ورغبكم فى الآخرة 
ويكون الحكم علس الشخص الطالب 


للصحبة ذاته. فإذا اختار أهل الصلاح 


والخي اوان يرا لأن 
تلك ال ة تجعله بإذن اللّه خيرا غتتبدل 
بها صفاته؛ وان فرط فى الاختيار فمال 


إلى أهل الفساد كان شريرا ولو كان 


ال الشر والقساد إليه حسيما نبه 


خيرا لانتقا 


والنظر والتحري فى انتقاء الصحبة قه: 
يوصل إلى الألفة مع من يشيهه الطالبٌأؤ" 


من يفوقه؛ فإن تآلف و 


احب ممن يشبهه 
فلابد أن يتصفوا بصفات يتحقق معها 
جميل الفائدة؛ وعميم النفع؛ ومن تلك 
الصفات ما حدده عمر رضى الله عنه فى 
قوله (عليك بإخوان الصدق تعش ذ 


أكفافهم فإنهم زينة فى الرخاء وعدة فى 


الشيلق)9©: والتشهسن التق يسدق 
الصحبة هو بالنسبة إليك (من لا تكتمه 
شيئًا يعلمه الله تعالى منك) عند ذى النون 
والجنيد؛ ويمكننا أن نذوق طعم معاشرة 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


أهل الجنة ذ حبة الفقراء الصادقين 
على قول المحاسبى (145ه)””" 
وأوصى أبو عثمان سعيد بن سالم المغريبى 
(95اه) كل مريد فقال (لا تصحب إلا 
أميثا أو معيناء فإن الأمين يحملك عى 


الصدقء والمعين يعينك على الطاعة)*2, 


ويعقلانية المؤلف حدد الغزالى (4505ه) 
شروط الصحبة بالعقل؛ وحسن الخلق 
والصلاح؛ والصدق» وعدم الحرص على 
المنيا؟6 


وأضاف الجيلانى قوة الإيمان والإيقان 
العمل والمجاهدة» وقهر النفس والبوى”" 

وإ قلنا إن المريد قد يختار من يشبهه 
الكن لا ينبفغى أن يفهم هذا على تمام 
المساواة بين الصديق الطالب والأصدقاء 
المطلويين بل لابد أن يبقى المطلوب متفوقا 
ليستفاد منه؛ وقد ألمح الشيخ أبو اند 
الشاذلى إلى 


تصحب إلا من تستعين به عى طاعة الله 


ذا الفرق فى قوله (لا 


ولا تصطذ ك إلا 


زداديه 


يقينا)''" ومن كان فى المستوى أو أدنى لا 


عل؛ من ثم حذروا من صحية الأشباه ومن 
هم على الشاككلة تماما 
الجوزية كذلك””. 

حبة أن يقبل المريد عا 
من هو فوقه إيمانا ويقينا وعلمًا وعملاً 


ند أبن قسيم 
وأفضل ال 


وجهذا ومعاملة وكشفا وولاية؛ ومعرفة 
ووصلاً: قهولاء مم الذين يستقاد يهم» 
ويطلمون على القلوب فيوقظونها؛ وعلى 
الظواهر فيريونهاء ويدلون المريد على 
زلاته؛: ويحذرونه من غفلاته ويأخذون بيده 
إلى طرائق الرضاء ومطارق القرب» 
وبصحبة أولياء اللّه يوفق المرء للوصول إلى 
اللهدكما قال أبو عثمان الحيري" 
النيسابورئ (/19ه)””” والألفة معهم تورث 
ضى القلب الصلاح*" والتقاء فيزهل 
للكشوف والمعارف الريائية حسبما نيه 
ممشاد الدينورى (149ه ) لبذا كله دعا 
إم المريدين قائلا (اصحبوا 
لم لبهم بره 

إذا صحبت من هو أكبر منك 
فى التقوى والعلم 
بركة عليك”" فى سلوكك) 


ضإن صحبت 


انيت ص.ه 


بتك له 


وهؤلاء الذين يتميزون بالسمو والرقى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
هم الصوفية العلماء والخاشهون 
إن؛ وأهل التقى والوصول» 


وبصحبتهم يبحصل كمال الانتفاع 


والم 


للصاحب دون من عداهم من المنسوبين 
للدين والملم لكونهم خصوا من حقائق 
التوحيد والمعرقة بخصائص لم يساهمهم 
ة أن يصل ذلك 


إلى المريد؛ وأن يحدث له من المزيد ما لا 


نيها أحد؛ ويأمل ابن 


يحدث له مع غيرهم؛ وما لا يتحقق له 
يدونهم ولو مع كثير من المجاهدات 
والبكابدات؛ واعتبرهم ابن القيم أحياء 
واختتهم ومن سواهم أموات:؛ وبالأحياء 
تَحينا كَلَوبنَا ذكرى ومجالسة؛ وبالأموات 
تموت القلوب سيرة ومخالطة”". 

ويتلخص أن المثمر فى الصحبة يأتى 
من ألفة الأشباه والنظائر فى الفايات 
والستوك؛ بحيث يصحب المريد المبتدئ 
شبيهه من أرباب الوسطء أو يلازم ارباب 
النهايات من العارفين الواصلين 
الصحية الضارة: 

لم يكتف رجل الطريق ببيان الصحبة 
المفيدة وإنما حذروا من كل صحبة 
ضارة: على أى نحو كان الضرر جسيما 


دهاه- 


أو صغيراء فمنعوا صحية الفجار» 
والفساقء والأشرار وأهل البدع والفساد» 
وعلكوا ذلك بخشية انتقال الفجور مسن 
الفاجر إلى غيره؛ ولأن الفسق داءء والدواء 
مغارقته؛ وقد يسرى الشر إلى المريد وأقله 
سوء الظن بالأخيار: والسير مع أهل البدع 
يورث الإعراض عن الخلق'”” 

ثم انتقلوا من النهى عن ألفة هؤلاء إلى 
التعذير مسن صحبة أبتاء اتدنيا لأن 
عشرتهم سم قاتل: وهم ينتفعون بالمريد 
وهو ينتقص بهم: وكذلك أوصوا بالتباعلا 
عن الأغنياء وبينوا أن من آثر صحبتهم عاج: 
الفقراء ابتلاه الله بموت القلب حسبم) فاق 
سعيد بن سلام المفريى (17؟ه) وعدد أبو 
بكر الوراق أنواعًا قال: (احذر صحبة 
السلطان إبقاء على نفسك؛ والملوك إبقاء 
على خلقك؛ والسوقة إبقاء على خلقبك 
والصبيان والنساء إبقاء على قلبك) ونصح 
البروى سائر المريدين باجتناب كل من 
يضيع الوقت أو يفسده. 

ثم انتقلوا انتقاله ثالشة فحذروا من 


صحبة الجهال خوفا من أن يتعدى جهلهم 


إلى مسصاحبيهم ومن صحبة الأحمق 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


واعتبروها غينا””': وكذا صحبة العلماء 
الفاقلين أو العلماء الذين يرضون عن 
أنفسهم؛ ومن القراء المداهنين» والمتصوفة 
الجاهلين” ”' وأدخلوا مع هؤلاء كل من 
يسترسل فى الفيبة: أو يزركى نفسه 
ويعظم ذنب الغيرء أو يحقر ذثبه ولا يقيل 
عثرة لأحد؛ أو أرياب الطمع وحب 
الرياسة”"؛ أو الذين يمدحون الناس بما 
ليس فيهم أو بغيرما قيل لأنهم إن غضبوا 
ذموا بما ليس موجودأ؛ وعموما لا تصحب 
يكيل من لا ينهضك حاله؛ ولا يدلك على 
لاأهأمقاله: وانتبذ كل أخ أو صاحب لم 
تق تنه خيرًا فى دينك. 

فقد رأيت أنهم حذروا من صحبة أنواع 
ثلاثة: نوع تفحمت نفسه من الفجور 
والفسق والشر والفساد واليدع؛ وآخر 
ارتبط بالدنيا حبا وشراء وجاها وسلطاناء 
ونوع ثالث ربما يظن به الخير وهو ليس 
كذتك: وعددوا منهم انجهال؛ والعلماء 
الغافلين أو الراضين عن أنفسهم وغير 
هؤلاء ممن جاء تحت الانتقالة الثالثة المشار 
إليها؛ والملفت للنظر فى هذا النوع الأخير 
أنهم حذروا من صحبة الصوفية الجاهلين 


-5له- 


لأن ضررهم على السالك أعظم من 
غيرهم» وذلك من جهة أنه ريما أحسن 
المريد الظن بهم فقبل منهم أمورا لا أصل 
لبا فى الشرع أو الطريق؛ ثم إن التصوف 
مبنى فى كل مرحلة من مراحله؛ وكل 
مقام أو حال أو أدب أو كشف على الشرع 
والعلم؛ والجهال من المتصوفة تغيب عنهم 
الإحكام لجهلهم فكيف يستفاد بهم؟ 
أنهم كما قلت ريما كانوا أخطر على 
صاحبهم من غيرهم. 
فقه آداب الصحبة تفصيلاً: 

سبق التنويه إلى أن الصوفية اهتمواً 
بعلم الباطن وبيان جمله وتفصيله؛ وأنهم 
تبعا لذلك قد ١‏ دروب النفس والقط 
والشكل خبرة جعلتهم يحللون الصفات 
المتعلقة بهاء والنسب القائمة بينها جميعاء 
وتخير المفيد منها وال 
الظاهر ووضع العلاج المناسب لما يطرأ من 


عقبات بين السلوك والنفسء أو بين أفراد 


نء وتطبيقه فى 


المريدين وعلاقتهم فى اجتماعهم وألفتهم» 
كل ذلك يتم فى ذ 


والنصوص وغايتها وقد نتج عن اهتمامهم 


ء الشرع وتوجيهه؛ 


بتلك الصفات الداخلية وتطبيقاتها ونسبها 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ل 
وعلاقاتها فقها خلقيا وسل 
ألزموا به المريدين شأنه شأن الفقه العام 
الموجه والمصحح لسائر العبادات» ولا 
تحكاد تمر مسألة نفسية أو صفاتية إلا 
وجدت لبا وجوها من التحاليل يتبعها عدة 


0 ام تخصهاء وكأنك عندما تتجول 


يا وأدبيا 


الم الضرينات ال متفاتية ونا 
يصدرونه من أحكام لبا تسيربين ثنايا 
ومسائل علم الفقه الظاهرى. 

ويكفى أن تلقى نظرة على كتاب 
متبِئٌبكتبهم يتناول الآداب مثل آداب 
الدرَيدين للترمذى؛ أو آداب المريدين لأبي 
التجبب السهروردى: أو الأنوار القدسية 
للشعرانى لتتحقق من صحة اتجاههم 
الفقهى فى علوم المعاملات 
السلوكية ‏ ولتلمس بيديك وبصرك 
وعقلك كيفية استغوارهم للنفس 
وصفاتهاء واستنباط الأحكام من 


النصوص الأخلاقية والآدابية» وسنعقد 


نا جولة مع فقه آداب الصحبة ترينا 
3-5 انوا يفهمون ويطبقون» 
وينصحون ويوجهون» وسنحاول تبويب 


الآداب حسب الأرومة التى تنتمى إليها 


دلزله- 


ا 
ا 
0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


١‏ أبرزآداب العلم فى الصحبة: 

قيدنا هذا العنوان بتلك العبارة لتفرق 
بين طلبهم للعلم من أهل الاختصاص عامة 
وبين القوائد العلمية التى تطرأ لهم أثقاء 
اجتماعهم؛ فطلب العلم تفسيرا وحديثا 
وفقها ولغة وأصولا له قواعده التى سبق أن 
نبهنا عليها؛ وأنها تسبق كل خطوة على 
الطريق الصوفىء إلا آنه قد تجد فوائد 
عملية؛ أو تطرأ مسائل تحتاج إلى إيضاح 
أثناء السير؛ وهى المعنية هنا خصوصاء 


عندئذ يلسزم على المريد أن يسعى فنن 


تحصيلهاء ومكذئك إذا صحب القوم ول 
يكن قد حصل العلوم المطلوبة فلابك صن 


ونبدأ الآن رحلة موجزة مع الآداب 
الخاصة بالعلم والتعلم فنجد أنهم ريطوا 
الآداب بأدلتها للدلالة على أنهم لم يقترحوا 
أدبا إلا وله سند شرعى؛ فساق المكى 
على 
أدلتها””", ثم إنهم مع ذلك نصحوا بالأدب 


آداب الصحبة قائمة ومشيدة 
مقرونا بتحليله وبيان علله وثماره أو مجردا 
من العلة والفائدة مستندين فى ذلك إلى 
طريقة الكتاب والسنة فإنهما أحيانا ما 


ترد الآداب والفضائل مع التوجيه أو 


بدونه؛ طقوله تعالى: ( دقع الى م أَحْسَنُ 


ذا اذى ينتلك تكش حَدوة كاذه ون 
حَمِيمٌ 4 (فصلت:4؟) تحدثت عن الأدب مع 


شمرته: وقوله تمالى: ١‏ وَكُل لْعِبَادِى يَقُولوا 


(الإسراء:07) حثت على الأدب وعلته أما 


1 
وام بالعرف 


قوله جل شأنه: « حُذٍ 
عرض عَنٍ لأتهليرت 4 (الأعراف:155) 
فمشوقة على إطلاقها دون تعليل مرادف 
الوضوج ذلك منها ولقريها من الفطرة: على 
أن الأمر قد يكون واضحًا فى دلالته على 
الخير والفضيلة ومع ذلك يرد مقروئًا بالعلة 
أوالثمرة فى موظف معين للضرورة القاضية 
هنا دون غيره مثل قوله: ط فَيِمَا رَحْمَةِ يْنّ 
لله لنت لَهُمْ ول كت هَطًَا عَلِيطَ القٍْ 
لَننَصُوا بِنّ حَوْلِكَ 4 آل عمران:109) 
فالرحمة فضيلة وأدب لا خلاف على ذلك 
لكن القرآن نبه إلى ضدها؛ وما يترتب 
عليه من أثر لخصوص الوقف المسوق فيه 
الآيات: رجال الطريق سلكوا من الناحية 


حفاه- 


العلمية تلك الطرق كلهاء فإما أن ينبهوا 
على الأدب مجرداء أو معللاء أو مقرونا 
بالفائدة المرجوة. 

وبشىء من التفصيل حول الآداب 
المرعية مع الجانب التعلمى من خلال 
الصحبة نلمس أن الصوطية تدرجوا فى تلك 
المسأآلة؛ وعلموا أن مشاق العلم وتبعاته 
كثيرة وثقيلة فخففوا على المريد بداية 
صونا له من التفور: وحفاظا عليه مسن 
النكوص: لذا عاملوه بلطف وشفقة فى 
البدايية حتى إذا ما ثبتت خطاه معهما 


وركن إلى صحبتهم الزموه حدود اليم 

لها؛ يقول ابن عربى معبرا عن هذا 
الأدب وقد سأله سائل أن يوصيه (إذا لقيت 
الفقراء ورايت الفقيرفلا تبدأه بالعلم 
وابدآه بالرفق فإن العلم يوحشه والرشق 


يؤنسه)”" أرأيت كيف قدم الحاتمى 
الطائى وصيته بأب الرفق ومعه تعليله 
وثمرته. ثم انه لا ينبغى أن يفهم من رضع 
العلم هنا وإحلال الشفقة أن المراد بذلك 
علم الفرائض العينية لأن تلك ملازمة 
للمريد والفقير فى بدايته ووسطه ونهايته» 


ولا بتصور فيها تأخير وتسويف من جهة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سسحت 
المريد أو الشيوخ أو الأصحاب بل المراد 
بالعلم هنا هو علم المعاملات الخاصة 
بالسلوك؛ وهو ما نتصور معه تدرج 


وأولويات. 


فإن تجاوز المريد المصاحب مرحلة 
البداية الخاصة بالرفق؛ واستأنس بالقوم 
نقلوه إلى العلم وضروراته فيتعلم منهم إن 
كان صغيرا؛ أو يصحبهم على شرائط 
العلم وآدابه إن كان كبيرا وقد حصل 
إلعلم المطلوبء وآهم تلك الشروط التى 
وضبكها سيدى أبو الحسن؛ الشاذلى للعلم 
2 الصحبة أن تعتمد المجالسة على 
َأكُتَقَوَلَ والروايات الصحيحة)؟” لإفادة 
المريدين أو تللاستفادة من الأصحاب 
بعضهم من بعضء إذ للمنقول أنواره» 
وللمعقول ظلماته؛ وللمنقول تأثيره وللبدع 
اضلالبا وزيغهاء وكم ضلت نفوس بالبوى 
والعقل والتبدع؛ وكم اهتدت قلوب حين 
ارتوت بماء الوحى» وسارت على نور الشرع 
الأبلج: وهذا! الأدب الملزم للمنقول وصحيح 
الروايات يتعلق كما ترى بمنهج التعلم فى 


0 يحدث الوكام ذاخل الجماعة 
ولكى ي الوثام 


-هاه- 


المتصاحبة فقد نبه أبو النجيب السهروردى 
لى أن (أولى الناس بالصحبة من يوافقك 
فى اعتقادك..) 

ويحذر المتآلف بأنه (لا يصحب من 
يخالفه فى الماهب وإن كان قريبا 
ألا ترى إلى نوح لما قال: "إن ابنى من أهلى” 
تلك إن تمل 


فجاء الرد: ( إنَهُم لَيِسسَ 
غَيرُصَلِحٍ (هود د”غ). 
وروى عن النبى بك أنه لما نزل قوله جل 


شأنه: ل لا د قوم ُؤيكوت أله واليوي 


عق لو نس عو رود بهد روه عر لذ 
الأجر يُوَدُورتَ من حَآد الله وَرَسُولَُء ولو 


هُم) (المجادلة:15) قال صَلْوَاكَ 


الله وسلامه عليه: تلا تجعل لفاجر عندى 
يدا فيحبه قلبى؛ وواضع من النص أن 
المراد بالمخالف فى الاعتقاد والمذهب هو 
الخارج عن الملة بالكفر أو الفسق أو 
الابتداع بدليل أن السهروردى مؤلف آداب 
المريدين يقول بعد ذلك (بل ب 


بدينه وأمانته ومذهبه وورعه فى ظاهره 


ب من يثق 


وباطنه!"". 
وإذا صع المنهج نقسلا ور 
عليه اعتقادا ومذهيا لزمت المذاكرة 


واية؛ واتفقوا 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


العلمية مع فرض آدابها؛ والمذاكرة تعنى 
التذدكير بالعلم والتبصير به؛ وحل ما أبهم 
على المتآلفين؛ وتوضيح ما أشكل وأبهم» 
ويسط ما أجملء والإجابة عما خقفى: 
وتذكير الت 
يقول الفقيه ابن البنا السرقسطى فى" 
مباحثه الأصلية ” ناظما آداب التعلم: 


مين: وتثقيف البادكين؛ 


وأنصتوا عند المذاكر:ة 
واحترموا الماضى منهم والآت 
وسألوا الشيوخ عما جهلوا 
ووقفوا من دون ما لم يصلوا 
وعملوا بكل ما قد علموا 
وآثروا واغتفروا واحتشموا 
واحتكموا بالعد ل والإنصاف 
فوردوا كل معين صاف 
وشرح أبن عجيبة هذه الأبيات فى 
كتابه المسمى بالفتوحات الإلبية”” وسار 
على نهج الأبيات المنظومة من حيث 
الترتيب» ولكننا نسوق الشرح مرتبا 
حسب ما يقتضيه النثر من ترتيب عقلى 
دون المساس بالأدب اللاثق مع الناظم 
والشارح رضوان الله عليهما. 
نقد آشروا أكبرهم علما وسنا إذا 


عد قاع 


اجتمعاء أو علما إذا تميز العلم عن السن 
مع توقير الصغير للكبير عل 
أما فى المذاكرة العلمية فالمرعى فيها هو 
العلم فيقدم الأعلم ليتكلم؛ وكثيرا ما 
يؤثر صاحب العلم أخاه على نفسه فيقدمه 
تأدبا وتعظيما مع كون المؤثر والمتقدم قد 
تساويا فى الدرجة العلمية أو تفوق الأول 
على الشانى ولكن قدم الأدنى تواضمًا 
وإيثارًا من الأعلى. 

وإذا تقدم العالم ليتحدث ألزموا 
المريدين الإنصاتء وبينوا أنه يدل على 
كمال العقل والرزانة إذ من كمل عَمَّله 
قل كخلامه: ومن قل عهله كثر مكلامه» 


ل حال» 


وأيضا فإن الكلام يفهم بتمامه» 


السكوت حتى يفرغ المتحدث 

مقصوده؛ فإذا فرغ جاز لبم السؤال عما 
يجيش فى صدورهم بحيث يكون أدب 
الوقت هو السؤال لا السكوت بالكلية؛ 
وذلك لأن الشيخ أو المتحدث لا يعرف حال 
المريد أو مقامه إلا بكلامه: ولآن حبس 
الطلب فى العلم تشويش أو تعطيل للمريد؛ 
ولا يخشى من انحراف سؤاله عن مراده 


لأنه قد يتجاوز المطلوب مرة ومرة ثم 


موسوعة التصوف الإسلامىن ‏ سس 
يصيب المبتفى كالرامى يرمى فيأتى 
همه من الأمام أو الخلف حتى يصادف 
البدف حسب تشبيه سيدى على بن وفا. 
هذا من جهة ومن جهة ثانية فإن 
تحصيل العلم يكون بالسؤال والجواب 
وبدون الأول لا يتحقق الثانى: والعلم فى 
السلوك واجب فيجب بوجويه كل وسيلة 
توصل إليه وأهمها السؤال: ويتعلق السؤال 
أدبا عند القوم بما يلزم فى الحاضر من 
عمل أو مقام أو حال» ولا يشتغلون 
مالفال عما يرد عليهم فى المستقيل؛ بل 
5تركون المستقبل لحينه؛ وحتى يصير ليم 
حاضراء وإنما كان كذلك لأن الصوفى 
حسب عبارتهم المشهورة ابن وقته» أى 
يلزمه القيام ب 
سيرد فى المستقبل» ومن شغل بوقته صحح 
ماضيه وسلم فى الغالب مستقبله ومن 


قوق الوقت دون تشوش بما 


آدابهم فى مذاكرة العلم الحشعة مع 
الآصحاب؛ وهى تعنى عند ابن عجيبة ترك 
المنازعة وا مخاصمة 
وكل ما يؤدى إلى الشرور والعداء والحقد 
وما يخرج المذاكرة عن حدها واعتدالبا 


والملاججة والمراء 


وينحرف بها عن جادة الفائدة: وليس معنى 


وهاه 


1ن المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ترك هذا كله أن يداهن أصحابه فيما 


يخالف المذهب”” فضلا عن الشرع؛ بل 
يراجع الكبير بالتلميح أو الإشارة» 


والشبيه المساوى بما لا يغضيه: 


يجرح 
وصله به؛ ويغفر كل منهم لأخيه زلته إن 
زل أو جفوته حينا إن جفا خاصة أولئك 
المريدين الذين لم يكملوا تهذيبا وتأديبا. 
وقد اتسم الصوفية بغاية الأدب فى 
الخلاف فأقاموا العدل فيما بينهم: 
وأتمروا بالمعروف وتناهوا عن المنكر؛ 
ومن توجه عليه حق من الحقوق أنصق 
وأذعن وانقاد للحق؛ واعترف به من عير 
توقفء وجعلوا الإنصاف الذى هو إقِرَارَ 
ورجوع إلى الحق بلا توإن أدبا وشرطا 
لطالب العلم وصفة لازمة له يجب أن 
يتحقق بهاء وافتخروا بما تحقق به عمر 
عندما كان يرجع عن رأيه دائما إذا تبين 
وجه الحق فيه ولو جاء الحق على لسان 
امرأة وأمام الجميع مثل حادثة تحديد 


المهور المشهورة؛ فإن رأى عمر الذى أعلنه 


هو التحديد؛ اعترضت المرأة عليه مستدلة 


تَأَحْدُوا مِنْهُ شيا 4 (النساء:١؟)‏ والنص 
مجوز للكثرة كما تفيد كلمة قنطار» 
والكثرة منافية للتقليل المزمع سريانه؛ 
عندئذ رجع عمر وأعلن (أصابت امرأة 
وأخطأ عمر) ولم يثنه عن الرجوع جاهه 
وسلطانه وسبقه فى الإسلام» وكونه على 
المنبر وأمام كبار الصحابة؛ وأيضا فإن 
هذا الخليفة نفسه أمر بقلع ميزاب أقيم 
فى دار العباس إلى الطريق بين الصفا 
والمروة فقال له العباس قلعت ما كان 
سول اللّه صلى الله عليه وسلم وضعه بيده 
فقال عمر إذا لا يرده إلى مكانه إلا أنت: 
ولا يكؤن سلم غير عاتق عمر؛ فأقام على 
عاتقه ورده إلى مكانه. 

وتوسعوا فى معنى الإنصاف فجملوه 
شاملا للرجوع إلى الحق كما سبق وإلى 
نسيان الحال والصفة التى عليها كل 
منهم؛ بحيث لا يخطر على بال احدهم أنه 
جلس يذاكر وهو عالم وأمامه متعلمون 
ولا يرد على خاطر الجال سين أنهم 
مستمعون يعلمون أو يفوقون أو يضاهون 
المتحدت؛ لقد تلاشى حس المعلم 
والمستمع؛ وفنوا عن الفوارق؛ ولم يبال 


امد 


لى منهم أن كان شيها أو تلميذا أو 
عالما أو معلما؛ ويتواصون يأنهم (قوم 
اجتمعوا لطلب أحكام الله فإن وجدنا 
الحق على لسان صبى من 9 

اتبعناه)''' ومتى ظهر الحق على أى لسان 


انتصفنا له لا لأنفسناءوإن عرفنا أجبنا 
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وإلا قلنا لا ندري والمراء ذميمة لا وجود 
لبا بيننا. 

ولا ينتابنا أدنى ريب إذ علمنا تلك 
الآداب العلمية فيما بينهم أن نملل لماذا لم 
ترد إلينا عبر الأزمان خلافات فى العقيدة» 
أو فى المذاهب الفقهية» أو فى طرائق 
التربية بين الصوفية» بل أتمحت وتلاشت 
نسريان الإنصاف وللتحقق بآداب الخلاف 
على أتم الوجوه؛ وبصورة لا نجدها إلا 
عند الصوفية: لقد تواترت الخلافات بين 
علماء الكلام: وقام العلم على الجدل 
الذى ذهب فى كثير من الأحيان إلى حد 
المراء بدوافع عصبية للرأى والفرقة» 
وتبارى الفقهاء انتصارًا للمذهبء ولم 
تحمل بطون التراث مواقف خلافية بين 
رجال الطريق على الرغم من تعد الطرق» 
وكثرة الأذواق والمشارب وحمل كل واحد 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
لكلام أخيه وجوها من التأويل أو المحاذير 
دون أن يصادمه بالرأى الآخرء أو يقارعه 
وريما عالج 


بالسكوت ثم نبه بعد ذلك عا 


الحجة: الموقف موقتا 


الخطأ إن 


ثم أنهم أجلوا سابق 


(البجشر:١٠)‏ ولم يغلقوا الباب على منح 
اللهاضي المستقبل فتعالوا على من يأتى؛ أو 
أعلنوا نضيوب المعين على القلوب: وإنما 
أقروا باستمرار العطاء؛ وبميراث الولاية 
فى كل زمن. 

ولم ينس الصوفية أن يجعلوا من آداب 
العلم العمل به5 لأن العمل نتيجة العلم 
وثمرته. واعتبروا العلم بلا عمل وسيلة بلا 
غاية:؛ والغاية العمئية بلا علم فساد 
وجناية» والعلم إذا أيد بالعمل نهضء وأنتج 
نورا تاماء ونتج عن ذلك النور حكمة أى 
أن العلم مع العمل ققوة تولد ذورا والنور 


شماع تخرج الحكمة من ثنايا بريقه. 


رهد 


ا المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
ولمعان فيضهء» وقبسات تجلياته: وأصل 
ذلك ومنبعه قول النبى يك فيما رواه أبو 
نعيم: «من عمل بما علم ورثة الله علم ما 
لم يعلم؛ وروى الطبرانى والض 
:مثل العالم الذى يعلم الناس الخير وينسى 
نفسه مكمثل السراج يضئ الناس ويحرق 
نفسهه وقد ينطفئ المصباح ويرحل العلم 
إذا فقد العمل حيث يظل العلم يهيتف 
بالعمل؛ فإن وجده وإلا ارتحل»؛ ويكون 
هذا من علامات الشقاء عند محمد بن 
الفضل البلخى المتوفى (515ه)"". 

"- فتنه الآداب النفسية بين المتآلفين: 


ياء المقدسى: 


يختص هذا الجانب بانحديث عن 
الآداب المتعلقة بالنفس وصفاتها : وقبل 
سرد تلك الصفات وما يتبعها من تحليل أو 
تعليل نقف علنى الأسس التى وضعها 
الصوفية لبذا الجزء من آداب الإجتماع: 
وأهمها أن الصحبة ينبفى إلى الله 


صدفا وإخلاصاء ونية وقصداء وأن ينزع 


المريد من نفسه كل ما سوى ذلك من 
عرض دنيوى أو شهوة للتعرف» أو كسب 
لمغنم من وراء صحبة العارفين والأوئياء» 


ومع أن المريد جاء إلى الصحبة بغية تقويم 


السلوك الذاتى وإصلاح النفس إلا أن هذا 
لا يعتبرعرضا أو شهوة لأنه إنما ابتفى 
التقويم فى السلوك ليرضى الله تبارك 
وتعالى» ولي 


لايعتد به هده دنيويًا. 


ل إلى معرفته النقيةء وهذا 


وعنتصر الإخلاص الذى يجب توافره 
بين الأصحاب قد صرح به البجويرى فى 
قوله (يجب أن تكون الصحبة من أجل 
الله عز وجل لا من أجل النفس؛ وحصول 
المراد والأغراض ليكون العبد مشكورا 
يفظ آدابها)'” '' والقصد والتوجه 
آلكامل إلى الله باعتباره أساسا وأدبا 
أصَلياً يتبعه أدب آخر هو أن يتخلى السالك 
فى صحبته عن نفسه وقليه وماله؛ بمعنى 
أن تشتد حرارة الإخلاص فتصهر فى قوتها 
الإحساش بالمطالب النفسية؛ والآمال 
القلبية والشعور بالملكية وتذوب جميع 
القوى فى معنى الإخلاص والتجرد : ويظل 
المريد حريصا على سيطرة القصد الربانى 
بعيدا عن التعلق بالأسباب؛ موقنا مع أبى 
بكر بن سعدان بأن من صحب الصوفية 
وله بقية من نفس أو قلب أو مال (قطعه 
ذلك عن بلوغ قصده)”' © ومطبقًا أدب أبى 


-عاهة- 


سعيد الجزاز (7079ه) وعبد الله بن منازل 


ويهذ! أن ب 
والتجرد أساسًا وقوة تفقد المريد تحت 
لطانها 


والآهواء وله 


ل ما دونها من الأغراض 
نبهنا عبى الله بن محمد 
(05؟ه) والجيلانى إلى ضرورة أن جميع 
أعمال العشرة 
فما وافق كان حسنا ومقبولا ومباركا؛ 


زان الشرع وحدوده 


(وإما إذا كان ذلك مع خرق حد من 
حدوده وعدم رضاه سبحانه فلا ولا 

امة لهم) 
مرفوض ولا كرامة لأريابه؛ وتتحمسل 
الجماعة كلها عملية المطابقة والموافقة 


00 اث باط 
3 بف مخال 


بين ما يدور بينهم وبين ما يقرره الشرع؛ 
كما يلتزم بها كل صاحب فى خويصة 
نفسهء وما ينشأ بينه وبين الآخرين» 
فعندما يشعر بارتياح أو بفض لفعل من 
مهي وسوس هاه ع 3 
والسنة فإن وافقت- أعمال الصاحب- ) 
كان ارتياحه صحيحا إن أحب فعل أخيه» 


فإن كرهه فعليه أن يدعو اللّه لنفسه أن 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ -- 
يصلحها لأنه بفنض فمل صاحبه بهواه 
ونفسه (وإن كاذ 
مخالفة فابشر أنت بموافقتك لله عز وجل 


ت أعمسال الصا 


فى بغضه مخالفته أمر اللّه عز وجل)”"*: 
وريما لزم الأمر أن تعرض شعورك نحو 
أخيك عند مخالفته نك على الشرع؛ ولقد 
توصلوا فى ذلك إلى ميزان دقيق لا يحتاج 
إلى أدلة ولا إلى اجتهاد واستنباط قالوا إن 
تفيرت عند المخالفة أدركت أنك لست 
على الحق» وإن لم تتغير علمت أن نفسك 
مشابّكية للحق منصاعة لهء وهذا الميزان 
انع أقترحه عبد الله بن محمد يعتمد 

لَىَنمَيتضٌ الذات والنفس لأنها جبلت على 
كره المخالفة والتفيريسببها؛ وعلى حب 
الموافقة والراحة لبا فإن لم تتغير عند 
المخالفة دل ذنك على أن النفس عرفت 
طريق الحق وانقادت له؛ وليحنذر أرياب 
الميزان النفسى هذا أن يستخدموه تبعا 
لبوى النفس وموافقتها وإلا زل المعيارء 
وضل الميزان يقول محفوظ بن محمود 
النيسابورى المتوفى (7٠7ه)‏ لا تزن الخلق 
وزن نفسك بميزان المؤمنين لتعلم 


فضلهم وإفلاسك)*" وهذا يعنى أن ميزان 


اجا وات 


7 8 


الذات إما أن يستخدم ويراعى نقيض 


هواهما.ء أوتوزن ال أولا بعيزان 
المؤمنين» ثم يوزن بها غيرها بعد ذلك. 

ومن الآداب التى هى أسس للصحبة 
حسن الخلق؛ والتعاون على البر والتقوى 
أما حسن الخلق فقد نبه عليه أبو يزيد 
اليسطاوى (771ه) وجعله أصلا ف 
العشرة خاصة عند إساءة الصاحب فإنه لا 
يرد الإساءة إلا حسن الطباع'”*: والمقابلة 
بالمعروف؛ ومن أغلى ما قاله البروى: أن 
يدرك كل صاحب أحوال العبد (فإنه 
بأقدارهم مربوطون؛ وفى طاقائهم 
محبوسون» وعلى الحكم موقوفون)!© آىّ 
دار تفلهم, 
وقدرات تحبسهم وأحكام تسرى عليهم؛ 
ومن عرف ذلك شفق على الجميع وحمل 
فعله على واحد من الثلاثة: على القدر 
وتصرفه: أو الطاقة ومحدوديتها؛ أو 
الحكم وظروفه: وعذر أخاه عند الإساءة 
أو شكر على الإحسان. 

وبحسن الخلق وفضائله, ويالتعاون 
على البروالتقوى ومجالاتهما تتعدد الآداب 


وتفصل تفصيلا يرتبط بالنفس هنا ارتباطًا 


إن الخلق كائنون بين أذ 


ان الخلق أو التماون أصلاً 
يف على 
الخلق حسبما اتفقت ككلمة الناطقين فى 
هذا العلم؛ والخلق جماع الفضائل 
وقطبها؛ وكذلك فمصاحة العبد فيما 


وثيقاء وإنما 


وأساسمًا لالآداب لأن مينى الت 


بينه وبين الخلق تحمن فى المعاشرة 
افناهى 
الأدب الأساسى الأول إلابالإخلاص 


والصحبة وهى لا 3 


والتعاون فى كل ما يرضى اللّه سبحانه. 

ويجب أن يتصف مع إخوانه بالذل 
والإنك سار والتواضع والخضوع لعياد 
الله ويتخلى عن أضدادهم ويلقس السلم 
بَنبَنَ يديهم ؛ وتتعلق همته بما تعلقت به 
هممهم؛ ويجانب الظلمة؛ ويؤثر أهل 
الآخرة ولا يخص نفسه بشىء دونهم» 
ويحب لبم ما يحب لنفسه؛ ويعضدهم على 
وفمل الخيرات إلى غد 
ذلك من كثير الصفات النفسية التى بيجب 
أن يتحلى بها الصاحب. 
*- النقاء القلبى بين المجتمعين: 

وأول أدب قلبى يلزم المريد صحة 
الاعتقاد؛ وخلو القلب من فساده؛ ومن 


الابتداع: ثم يلى ذلك مباشرة العمل على 


الطاعة والذ. 


سهلمت 


لامة الصدر وسعته: فمن كان كذلك 
كان أكثر الناس خيرا كما قال محمد 


لمم 


بن عليان النسوى 


وإذا صحح المتآلف عقيدة قلبه؛ وسلم 


ومحفوظ النيسابورى. 


واتسع أمكنه بهذا أن يجابه به النفس 
تقويما وتهذيبا وترويضا عند تعاملها ممع 
الآأخرين: ولك لأن النفس إذا قويلت 
بنظيرتها لا تتصلح بل تثار الفتنة» وتذ 
العصمة ؛أما إذا قويلت بالقلب (انحسمت 
مادة الشر) ويقال لكل من يشتكى ظلم 
نفس صاحبه أو قسوتها أو شرودها (هلا 
قابلت نفسه بالقلب رفقا بأخيك وإعطاء 
للفتوة والصحبة حقهما)!* وإنما يتحشّق” 
الصلاح فى مواجهة القلب للنفس بناء عا 
أن البرما اطمأن إليه القلب والإثم ما حاك 
فى الصدر وأن القلب أقرب إلى النقاء 
يفطرنه؛ بخلاف النفس فلها وجهان 
بحكم خلقها وتكوينها )3 


شريرة: وفى حالة المواجهة تكون متليسة 


إما خيرة أو 
بالوجه الفاسدء فعند مقابلتها بالقلب 
النقى تنزجر وترعوى؛ على عكس ما لو 
جوبهت بنظيرته ا فإنهما يتصارعان بلا 


لاح: وإثما رد بت فى المواجهة عل 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
القلب النقى لأن القلب هو الآخر متقلب 
وذو وجوهء منه ما هو مملوء إيمانا ومن 
على جميع المسلمين 
والاهتمام بهم ومعاونتهم على إصلاح 


أنفسهم ووصفه أبو النجيب السهروردى 


١ علاماته‎ 


بآنه كالجبل فى ثباته وعدم تأثره» 
وهناك قلب قد أمتلأ نفاقا ولا وحقدا 


وغشا وحسداء وآخر كالنخلة فى ثباتها 
ولكن الريح تميلها يمينا وشمالاء والقلب 
الرابع كالريشة يذهب مع كل ريح وهو 
أدب هذا القلب فى الصحبة أن يزداد 
تقتأء عند خلو اليد من المال» وكلما قل 
سوْبشَةك الدنيا كثر طيبه” “؛ ويضمر 
رء وإذا حزن طوى 
ص.فحته على ألمه وأظهر البشاشة 
الأصحابه"” فى الوجه؛ ويسلم الأصحاب 


الإخوانه مثل ما يظ 


فى الاجتماع ممن سوء الظن لأن من ظن 

لم فتنة فهو المفتون» ويركن الصاحب 
بقلبه إلى أن الله يتجاوز للجاهل ما لا 
بمثله تلعالم» ولا يضمر للكل إلا 


الود والصفاء دون العداوة والبفضاء؛ 


يتجاوز 


ويحاول كل صاحب أن يحفظ قلوب 


إخوانه من التغير عليه أو كراهته؛ وإذا 
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حدث شىء من هن معهم حتى يزيل 
ما علق بقلوبهم؛ وعموم! يراعى القلب 


الأحوال السنية؛ وينفى الخواطر الردية 


غيرها و اء ويديم التأمل 
والتفكر فى آلاء الله ونعمه وعجائب 
اخلقه. 


هذه آداب القثب بدءا من صحة 
العقيدة؛ وبراءة السريرة؛ ومرورا بمأ سوى 
ذلك من الاستغناء بالله؛ ومن حسن الظن 
بالإخوان: وطى القلب على الحب والود 
والنقاء إلى آخره. 
4- أدب الجوارح مع الأصحاب: 

وإذ قد فرغنا من أبرز آدابهم/كلى 
المذاكرة: والنفس» والقلب نأتى إلى 
الجوارح فنجد أنهم قد نبهوا على أن لكل 
جارحة آدابا تخصهاء والإنسان مسؤول 
عن تطبيقها لقوله جل شأنه: ( إِنّ ألسَمْعٌ 
َالبصرَوَآلَُْادَ كل أؤليك كان عَنْهُ مَسفُولاً » 


(الإسراء:7؟) وبصفة إجمالية فلا تتحرك 


جارحة من الجوارح إلا فيما يرضى الله 
سبحانه وتعالى» وقدموا آداب اللسان على 
غيره لأنه (لا بتكب الناس فى النار على 


وجوههم إلا حصاد ألسنتهم) كما حدثنا 


رسول الله 2: واللسان ترجمان القلب» 
ويستعان بحفظه على حفظ القلب؛ وتتعلق 
به الأقوال كلها. 
آداب اللسان: 

ومن أهم آداب اللسان أن يكون دوما 
رطبا بذكر الله عزوجل: إلا انه إن 
كان بين الأصحاب لا يرفع صوته 
بالتسبيح أو بالذكر استتارا وتخفيا 
لحاله؛ فإن كان من الخواص ولا يخشي 
عليه من الإظهار جاز له رفع الصوت من 
نجيةٍ أن قوله بالله وسكوته بالله؛ وصمته 
“الله والله هو الذى يسوق القلوب إليه 
رفم أو سكت؛ ويذكر إخوانه بالخير 
والدعاء لهم دون طلب منهم فى ذلك: ولا 
يسأل أحدا حاجة لنفسه؛ ولا يذم أخا 
لعيب فيه خشية أن يقع فى أسوأ مما ذمه 


بهء ولا ب رهون فإن رسول 


أبى ' قال 
رسول اللّه: :فى النار» فعرف الكراهة فى 
وجه السائل فق ال العطوف الشفوق 8: 


«أبى وأبوك وأبو إبراهيم فى موضع واحد» 


الله يخ حين سأله رجل ” 


ولا يغتاب ولا ينم ولا يشتم» ولا يخوض 


فيما لا يعنيه؛ ويتكلم مع إخوانه ما داموا 


-لاه- 


يتكلمون فيما يعنيهم فإذا أخذوا فيما لا 


يعنيهم تركهم وأمسك؛ ويتكلم فى كا 


ان بما يوافق الحال واليساطء ولا 
يسأل الرفيق إلى أين أو فى أى شئء ولا 
يخالف فى شىء وإن علم أن الحق معه 
ت وأظهر الوفاق حتى ين 

الآخرون للحق ا سيق» ولا يعترض 
مفطر على صائم أو المكس. ولا قائم 
على نائم أو المكس.: ولا يتزين لبم فى 
قول أويمدحهم بما ليس فيهم» ويديم 
النصح والإرشاد لإخوانه فى أدب الناصح 
وأمانة المرث دء وواجب الآمر بالمعروف 
والناهى عن اللذكر؛ ويقبل كل أخ 
نصيحة أخيه بلا اعتراض”", 

ووضع الصوفية ضوابط للقصح بين 
الأصحاب أهمها: أن يعتقد التاصصمح 
والمرشد بكلامه خالص التوجيه والتقويم 
وطلب النجاة للآخرين؛ وما يعود نفعه 
عليهم؛ ويتكلم على قدر عقوليم ولا 
يتحدث فى مسآنة لم يسأآل عنهاء وإذا 
سئل أجاب على قدر السائل وفى حدود 
الجواب المفيد وعلى قدر مقامه وحاله 
ذلك السائل يلزمه أن 


مجيب: و 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسم 
آل على قدر حاجته وضروراته العلمية 
ام الأخ 
تربلا 


والتربوية هذا مسن ناحية وإن 3 


بتعريف عيب لأخيه قدمه مع ال 
إشاعة أو هتك لأن من عرفك بك من حيث 
لا يشعر الفير فهو الناصح؛ ومن أعلمك 
تعيبك مع شهود الغير فهو الفاضح؛ وليس 
مسلم أن يفضح مسلمًا إلا فى مو 
حكم بقدره من غير تتبع لما لا تعلق له 
بالحكم؛ ولا يذكر عيب أجنبى عنه وإلا 
إنقلب الححكم عليه بقهر القدرة الإلبية 
لكلاف الشهادات لإقامة الحدود أو 
آلقختاض أو رد المظالم'”" ويديم الاستغفار 
َإحْوَانه ويمد بصره إلى جميل صنع الله 
ناظرًاء وفى الآيات متبصراء وفى القرآن 
اللعين متمتماء وينظر إلى المؤمنين لعل نظرة 
منهم تصادفه ينال بها الرحمة؛ ويلاحظ 
إخوانه بعين الوداد والاستحسان: ويغئض 
بصره عن المحارم وعن عيون الناس 
والإخوان وا منكرات والمحرمات. 

ويتعلق أدب السمع بالذكر والوعظ 
والحكمة وما يعود عليه بالنفع والفائدة 
ديناء ويحسن الإصغاء إلى من يكلمه؛ ولا 


بن أذنا فى الفحش والخنا والغيية 


-14ه- 
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والنميمة وكل منكر. 

ومن آداب اليدين البسط بالبر 
والإحسان والخدمة للإخوان وألا يستعين 


بهما على معصية؛ وكذا الرجلين يلزمه 


أديا أن يسعى بهما ذ لاح نفسه 
وإخوانه؛ ولا يمشى بهما مرحاء ولا 
يختال؛ ولا يتبخترولا يزهوء ولا يستعين 
بهما على معصية من المعاصى”'*: وهذا 


ه- آداب الملك مع الإخوان: 

إذا انضم المريد إلى ساحة من ساحاك 
الصحبة فأول أدب له وعليه (أن ينسى طاتةه 
ويقضى ما عليه) ويتبع ا مال بآلجتد 
والسلطان: قلا يحس بعلكية واحد من 
الثلاثة» ومن قدر على التخلص منها بقلبه 
وشعوره (سهل عليه الإعراض عن الدنيا 
وأهلها) وليس المراد هنا هو الت 
الكامل من ملكية المال وتوابعه بل 
المقصد ألا يشغل قلبه وهواه به ويرى أنه 
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فيه لا غيرء والذى تحقق بهذ! 
الأدب تسقط لديه ألفاظ التملك فلا يقول 
بين إخوانه هذ! لى وهذا نا 


ركوتى؛ وذاك نعلى: أو أين حاجتى 


٠‏ أوهذه 


وازارى إلى غيرذنك من عبارات الملكية 


وقد ة صحبة من بقيت لديه 


نسبة بينه وبين ادئى حاجة عنده كما جا 
فى عبارات إبراهيم بن شبيان وأبى أحمد 


وعلى الصاحب الذى خرج مما قللناه أو 


أن يتعزز عدى عمصية الأعنيام 
ويسلم إليهم أموالبم» ويقطع الأمل عما فى 
أيديهم؛ ولا يدخل ملكهم فى يديه أو 
قلبهء كما لا يتضعضع تلغنى من أجل 
غناه وإلا (ذهب ثلثا دينه) كما جاء فى 
اين 
والضاحب الذى ملك المال بيده لا بقلبه 
يلزمه أدبا أن يوسع على إخوانه وإن ضيق 
على نفسه فإن التوسعة عليهم إتباع العلم» 
والتضييق على النفس من حكم الورع عند 
رويم بن ١‏ ذا مع كونه لا يمن 
بليهم؛ ولا يشهد ان 
إخوانه إلى المسألة بل يعجل مرادهم فى 


التوسعة أو الط 


4 فضلاء ولا يحوج 


رورةء وإذا طلبوا منه أجاب 


بعة واستبشارء؛ ولا يمنع أحدا مسن 


إخوانه أن ينال من ملكه بغير إذن منه» 


وإن صادف واقترض فقير منك فاقرضه 


جلوالؤوات 


فى الظاهر وآبرئه فى الباطن» وأخبره 
بالبراءة مسن قريب ليستريح؛ ولا تبدأ 
البعض بالمطاء على وجه الصلة تثلا 
ينحسم بحمل المثة منك؛ واجعل أخاك 
دائما يمنزلة عبدف! وخادمك من جهة 
الزوم النفقة عليك لا من حيث الرتبة »أو 
ارتق به إلى أن تجعله بمنزلة نفسككه 
فتشركه فى مالك: أو أصعد إلى أعلى 
الدرجات فآثره بمالك على نفسك؛ وقدم 
حاجته على حاجتكء والأفضل أن تلازم 
الإيثنارء وتجانب الادخسار:؛ وتترليا 
الخصومات فى الأرزاق: ولا تتكل مه 
لإخوانك بل تكون معهم على مقدار مآ 
لديك؛ إن جعت جاعواء وإن شبعت 
شبعواء وبذا يكون مقامك بينهم؛ أو 
مجيئهم لديك»؛ أو خروجهم مسن عندك 


شيا وأحا"6, 


تحقق الأصحاب بالآداب: 

نعنى بهذا العنوان أن جملة الآداب 
السابقة ينبفى التحقق بها ذاتا وصفة وقولاً 
وفعلاًء ويتم هذا التحقق بين الأصحاب 
ويزداد من خلال التطبيق والتنافس الذى 


يزكى العملء ويقوم الذات ولا يهدمهاء 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حب 
ويدفع كل صاحب عن طريق المحاكاة أو 
تأثر الطبع بالطبع» أو النصح والإرشاد إلى 
المزيد من الخسلال الفاض 


الحميدة»؛ ولدينا نصان يدفعاننا إلى قوة 


لة والآداب 


التنافس وأثر فى التخلق والتأدب» أحدهما 
يقول: (التصوف كله اضطراب فإن وقع 
السكون فلا تصوف) والآخر ساقه رويم 
بن أحمد (05٠ه)‏ هو هام فى موقفنا هنا 
يقول: (لا يزال الصوفية بخيرما تنافروا 
فإن اصطلحوا هلكوا)””' والاضطراب لا 
يفتكي القلق النفسى المرضى بل يراد به 
التتتارك المستمر للصعود؛ وكلما حصل 
امريد على درجة تطلع إلى ما فوقها ؛ فلا 

دأ طلباء ولا يسكن رخباء وبما أن 
العطاءات لا تتناهى فالتطلع والرغبة 
والشوق إلى ما فوق لا ينقطم: وأنت ترى 
أن تلك الحركة المستمرة الدافعة للصوفى 
تتسم بالذاتية المحضة؛ ويلاحقها أو 
يتابعها ويسير معها التنافر بين مجموعة 
الطائيين المت ين نحو العلاء بحيث 
تكون هناك حركة ذاتية دافعة وأخرى 


تنافسية + 


اعية مؤثرة أيضاء وبذا يفهم 


الاضطراب والتنافر» ولا ينبفى أن يفسر 


-إالاه- 
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الأول على أنه مرض نفسىء أو الأخير على 
أنه تصارع حاد ملىء بالجدل والمشادة 
والمخالفات لأننا سبق أن بينا أن من جملة 
آذابهم ترك ذلك كله؛ ثم إن الاستسلام 
للإخوان ولين الجانب والانقياد لبم أمور 
كوا اء وما دام الأ ذلك 
فالاضطراب رغبة مستمرة والتنافر تناضس 
دائب؛ وإظهار لعيوب الآخرين برفق وأدب. 
وهو نوع من التنافس الذى يقوم على 
إصلاح الذات وسموها مع مراعاة الفائدة 
للفيروإيثاره؛ وليس من النوع البدام الذي 
يسعد فيه طرف عندما يتفوق على آخر فم 
ساحة التبارى؛ إن التنافس عند الصوّكي 
شك راق من أشكال التماون السذى 
يتحدث عنه فلاسفة التربية المحدثون من 
جهة أن كل فرد بين المتآلفين يسعى إلى 
رفع مستوى الإثارة بين الآخرين؛ وإلى بث 
ونشر عنصر الاقتداء والتآسى لتحقيق 
المطلوب؛ وبعث الإمكانات والقدرات عند 
الآخرين. 
أمالماذا يبذل كثير من العارفين 


والواصلين جهودا لتربية المريدين وتأديبهم 


مع كونهم قد تجاوزوا مرحلة الحاجة 
للصحبة والإفادة منها فإنا لا نجد نقعا 
يعود عليهم من الناحية المالية أو الروحية؛ 


ولاتمشرعا 


قروكو ةا سوق ناد 


الحالة (خلاصة القدرة الإلبية) وهى قيمة 


لوية أكث انتيجة للتربية 
الإنسانية”” ومسئولية دعوية يتحمنها 
العلماء المارفون وتتبع فريضة التعليم 
والبيان. 


ثالثا: آداب العادات: 

درك الصوفية مرامى الإسلام فى 
إلعجادمات والمعاملات نظريا 
تظلتيقيا“فقهوا الأحكام ونفذوهاء ولذا 
نجدهم فى كل مسألة أو أدب يريطون 
جيدا بين ما يثيرونه وبين حكمه الشرعى 
بدليله: وكذتك يفصلون الثمرة التى تعود 
من وراء الفقه والتطبيق على النفس تهذيبا 
وتصفية؛ وعلى القلب ذقاء وتجليةء فلا 
نعجب وحالبم هذا أن يطبقوا تلك الطريقة 
فى مجال العادات وآدابها حتى لنظن أثنا 
أمام مسائل غقهية صصحيحة كما بينا 
سلفًا 


والعادات 


أ.د/ عبد الله الشاذلى 
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موسوعة التصوف الإسلامى 


الظاهر والباطن 


عمق النظرة وجديتها: 
من منا ينكر أن فى الإنسان باطنًا هو 
القلب والأفئدة وظاهرًا هو الحواس؟ ومن 
يستطيع أن ينكر أن الإنسان يحوى سرا 
وعلثا وخفاءً وجهرًا؟ ولا مِراء فى أن كل 
فرد له بالنسبة للآخرين ظاهر يرونه 
وياطن يدق عنهمء وللنفس صوتها الخفى 
وصوتها المسموع: ولبا دواضعها النفسيه 
الداخلية وأفعالبا الأخلاقية الخارجية؛ 
والعالم قسمان: 

-١‏ عالم الغيب أو الملكوت. 

-٠‏ وعالم الملك أو الشهادة. 

والعلل والأسرار والنواميس خبيئة وراء 
الظواهر تحتاج إلى من ينقب عنهاء ومهما 
بائغ الحسيون فى الاعتماد على المادة 
والتجربة إلا أنهم يفسحون أيضًا للحدس 
الباطنى مجالا للعبور من الملاحظات 


الخارجية إلى القرض التفسيرى الذى هو 


تصور باطنى يكشف عن خفايا التجربة: 
أو الريط بين الظواهر؛ فالنظرة الصحيحة 
هى التى تتجاوز سطح الماء أو عباب 
الظاهر للتمرف على الكنوز وخفايا 
الباطن: وهى التى توقن أن للدين جانبًا 
بآظِنِيًا تصديقيًا وآخر عمليًا ظاهريًا وأن 
الإسِلامم اهتم بتربية الجوارح والأخلاق 
الظاهرة والأعمال الشرعية التى يقوم بها 
البدن. كما أعطى قدرًا كبيرًا للقلب 
وللضمير الآيات 


والإرادة» وقاشت 


والأحاديث بالأعمال المنوطة بالقلب من 


رضاء وصبرء وخوف؛ ورجاء؛ وشكرء 
وبالأعمال المتعلقة بالظاهر من عبادات 
وجهادء وقد تحدث القرآن عن السر 
بمعنى ما استكن فى القلب؛ وعن العلن 
بمعنى ما بدا على الجوارح فقال سبحانه: 
< وآئهيََد ما روت ونا تلكوت 89 4 


(النحل: 15): وقال: 


دوه - 


د 


وَالأرض وَيَعْلَمُ ما مِرُونَ وَمَا تُعلئُونَ » 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(التفابن: 4). 
واحيانا يستخدم السر بمعنى الإخفاء 
عن الأعين والعلن بمعنى الظهور أمام رؤية 


الناس: قال تعالى: ( الت يُفِقُوَ 


مْوَلهُم بأل وَآلتهَارٍِرًا وَعَلَا 
جرهم عِندَ يح ) (البقرة: 74؟) وبهذا 
المعننسى نفسه جاءت اللفظة فى الآيسة 
(؟7الرعد: 80 النحل) كما ذكرت فى 
مقابل الإبداء (/الا يوسف) وتكررت ألفناقا 
النجوى والإخفاء وَالْكِنُ فى مقابكق 
الإعلان والإظهار: ممالا يخفى مع كَل 
هذا على ذى لب أن الإسرار وماك معناه 
هوعمل نفسى ونشاط داخلى» وليس 
المراد به صمت النفس صمنًا لا عقد فيه أو 
صمتا يرادف الخلو؛ وإلا ما تعلق به العلم 


بالإثابة أو العقاب؛ وتبعا لبذا 


أجمع 
المفسرون لمثل هذه الآيات على أن للإنسان 
أعمالا مستكنة فى الصدور 
والسرائر يعلمها الحق بكلياتها وجزئيات: 
لا يخفى عليه منها شىء: كما يعلم مأ 


تبديه الظواهر من سائر الأعمال 


والطاعات والأخلاق”' ويقول رسول الله 
مبيثًا معاملة الجق للعبد "السر بالسر 
والعلانية بالعلانية' أحيائا؛ ومال الصحابة 
والتابعون وتابعوهم إلى استخدام آلفاظ 
السر والعلن؛ وقد يستمملون لفظسة 


الجوانية والبرانية نجد ذلك فى أقوال 


سلمان القارسىء وأبى عبيدة: ومعاذ بن 


جبل؛ وفى أقوال الرييع بن خثيم؛ وسعيد 
بن المسيب» ومطرف بن عبد الله؛ ومسلم 
بن يسار؛ وأبى حازم؛ فالتأمل السريع 
#النظر النخاطف يدركان بجلاء شمول 
"تقرآن والحديث وتعرض السلف لكل 
الجوائب الإذ 


ولعمرى فهى النظرة التى تتفق مع طبائع 


أنية الداخلية والخارجيةء 


الإنسان والأشياء 
الصبغة العامة لنظرة الصوفية: 

اقتصر الصحابة والتابعون وتابعوهم 
من الزهد على لفت النظر إلى الظاهر 
والباطن؛ وتوجيه العناية إلى إصلاحهما 
بالعلم والعمل» وكذا ة الصوفية 
فإنهم كانوا أوفياء لانصوص لفظا وعملا 
وغاية؛ وقد تشريوا أقوال السابقين» 


وانتفعوا بنصائحهم فى هذ! المجال الذى 


اسه 


نحن يصدد الحديث عنه بحتى نبتت فى 
قلويهم جدون الغرقة: وسمت سيقائها. 
وكان لبم مع الأصول التى ورثوها من 
الكتاب والسنة: ومع مواعظ السلة 


أعمال عقلية تجلت فى دقة التحليل 
والتقسيم والتصنيف؛ وفى قوة الربط بين 
كل قسم وسببه أو متبعه: وفى الشروح 
والتفاسير التى تعلقت بما حللوه؛ وضي 
شرة الاستنباطات القلبية الى تشب 
الفهوم العقلية التى يتوصل إليها رجال 


الظاهر بأدواتهم ال 


+ ومداركيق 
العقلية؛ مع العلم بأن هذه التحالييبل أو 
الاستنباطات لم تكن خالية من النفحة 
العاطفية والذوقية القائمة على الرقة 
والتصفية؛ والمفعمة بالشعور الروحى 
ارد عن طريق المن والجود 
والعطاء الريانى. 

ونستطيع أن نتصور خط الصوفية من 


البداية؛ وهو الخط الذى يبدأ من الشرع 


العميق ال 


ويتجه إلى وجهتين: 
وجهة داخلية تعمد إلى إصلاح القلب. 
وطرف خارجى يبدو من تربية الجوارح 


وإعدادها عن طريق العبادات: 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حم 
والمعاملات؛ والأخلاق الإسلامية. 

ومهمة الصوفى هى أن يجمع الطرفين 
معا فى اتجاه صادق مخلص نحو اللّه؛ 
وفى تجرد كامل عما سوادء حال كوته 
صاعدا من داخله وخارجه الى ما فوقه: 
مستعطفا راجيًا إشراقات ربه وإلباماته؛ 
وعطاياه؛ وهو خط تمتزج قيه الآوامر 


الشرعية المتعلقة بالظاهر والباطن معا مع 


عواط ف الإنسان ومشاعره؛ وهاتان 
السمتان تلازصان الصوفى عندما يعرض 
كل جائب من جوانب اللشكلة سواء 


متها ما يتصل با معنى؛ أو بالريط بين 
آلتشريعة والحقيقة:؛ أو بالفهوم الخاصة 
بالعبادات؛ أو بالتأويل للنصوص. 

الظاهر والباطن: 
يء الظاهر ذ 
ووضح: والباطن هو داخل كل شيء؛ 
فبطن الوادى داخله؛ ويطن الأمر عرف ما 


اللغة هو الذى بان 


فى جوانيته؛ وهما من آسماء الأضداد لغة 
فقط "'» وعندما يعرفهما الصوفية 
يجعلونهما موس ومين بسمات علمي 

عرفانية» ويفصلون بينهما من حيث طبيعة 


الإدراك وأداته: والعلوم المحصلة لكل 
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فيرى الخراز أن للأولياء لسانين" 
تسانا فى الباطن يمرفهم صنع الصائع فى 
المصنوعء ولسانا فى الظاهر يعلمهم علم 
المخلوقين؛ فلسان الظاهر يكلم 
أجسامهم؛ ولسان الباطن يناجى 
أرواحهم”. 

والأول متجه إلى الله ساكن معه: 
متطلع إليه لا يششى سراء ولا ينظر إلى 
غيره من أهل أو مأل أو ولد أو خلق؛ وينال 
به العارف علوم الدراية؛ ويرتبط بالإيماث 
ارتباطا كبيراء ويثسر لنا علوم اليقين» 
والإخلاص. والمعرفة: والتوكلء والمحبة» 
والإنابة؛ والتقوى إلى آخر ما يتعلق بالقلب 
من مقام أو حال؛ ولا يخفى أن عين القا 
هى المدركة لكل العلوم الباطنية بتور 


ريهاء كما ذهب إلى ذلك الطوسى 


والجيلانى. 
أما اللسان الثانى فيكلم الجسد 
بالحس والعقل» أو يسوس الظاهر 


بمكاسب الإدراك الحسى والعقلى؛ و 

واقف مع الشرع والأسباب2 ويتحرك 
بالاجتهاد . ويتتمل فى ميدان علم اذ 
الحديث والأحكام الظاهرة؛ وينظر إلى 


لرواية أو 


مصالح البدن والأولاد ومن تلزمه نفقته فى 
الدنيا'* ولكل من اللسانين أيضا علم 
وفقه؛ وبيان وفهم وحقيقة وحدء ولا يخلو 
كل منهما من الجانب العملى والعلمى» 
كما لا يخفى ما فى هذا الأسلوب 
الصوفى من تقسيم وتفريع مشبعين 
بالعاطفة والذوق؛ وإلى اللسانين معا جاء 


سبع عَليَكُمْ يعتهر ٠‏ ظَرةٌ 
:)*٠‏ والنعم الظاهرة 
ئها ماهو مادئ :مقالرئق والأولاتة 
#للصحة وكمال الخلق؛ ومنها ما ليس 
مدا كالتوفيق إلى الطاعات» والقيام 


قوله سبحانه: ( وَأ 


وَبَاطَِةٌ 4 (لقمان: 


بفرائضي الإسلام ونسكه. والباطنة 


كالبدايا القلبية بالشرح والقذف وإنارة 


البصيرة» والعلم بالله؛ 
والتعرف على حقائق وآسرار الأشياء . 
وكما بين الله النعم الظاهرة والباطنة 


فقد حذر من الآثام بنوعيها فقال: ١‏ وَلَّا 


دَنَا بطرت » 


قروا الوح ما 
(الأنعام: )161١‏ 
وكذلك جاء النهى عنهما فى الآية 
7 من سورة الأعراف؛ والآية 17١‏ من 
الأنعام)» والسيئات 


الظاهرة 


سورة 


كالسرقة والزنا والربا وغيرهاء والباطنة 
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والضجر وغيرها من آغات القلب»: وهما 
المرادان فى قوله صلى الله عليه وسلم: 'لا 
أحد أغير من الله من أجل ذلك حرم 


الفواحش ما ظهر منها وما بطن» ومع 


إشارة القرآن والسنة الواضحة إلى الظاهر 
والباطن بنوعيهماء واعتناق الصوفية 
واهتمامهم بهما إلا أنه يراعى أن روح 
الدين تحض على العمل ظاهره وياطنهء 
لكن الصوؤية يعتنون بالجانب العرفانى» 


ومع كل فهما يلتقيان مما عندما ندرك 


يقينا أن العمل بالشرع: والتمسك بالدين 
هما طريق الصوفى للوصول إلى معارفه 
الذوقية؛ كما التقيا عند أبى هريرة فى 
قوله "حفظت من رسول الله وعاءين فأما 
أحدهما طبثثته» أما الأخر فلو بثثته قطع 
هذا البلعوم'. 
تقديم الباطن وإعلاء شأنه: 

كشرا ما يصادف الباحث حين ينظر 
فى العلاقة بين الباطن والظاهر مشكلة 
تبدو عويصة وغامضة؛ وتطفوا على 
السطح حينما نسأل ال 


فية أيهما مقدم 


رتبة وأصالة: الباطن أم الظاهرة 


موسوعة التصوف الإسلامى 
وترد أقوالبم حينا تقودنا إلى الاعتقاد 
يان الباطن مقدمء وحيئًا آخر تدل عا 
تلازمهما؛ وعلى أن علوم الباطن لا تتال إلا 
بالسلوك على طريق الظاهر»ء وبشيء من 
التدقيق ينحل الإشكال؛ خصوصا إذا 
راعينا ضرورة أن الصوفية يفرقون بين 
الباطن ضع للتصديق والق 
والإخلاص .ويينه كمحل للواردات 
وا معارف الربانية والأسرار الإلبية» 
والياطن بهذا المعنى لابد أن يكون نابمًا 
شين /السُسلوك الظاهرى وناشئًا من السير 
بلي الشريعة. 
أما الباطن بمعنى العقد الإيمانى: 
وحسن التوجه؛ والخلو من الرياء والنفاق؛ 
فهو بلا شك سابق على كل جانب من 
جوانب الظاهرء لأن أول حال المسلم 


الإيمان باللّه: وهو لا يعتد به حقيقة إلا 


بالتصديق القلبى؛ وأيضا فالقلب مجمع 
الخزائن؛ ومحل النظر الإلبى؛ ومعقد 
الإخلاص؛ ومنشاً الأعمال والراعى 
للبدن: فلابد من الاهتمام به. وتنظيفه و 

تى تصح الأعمال ويتطهر البدن؛ وإلا 


فسد الباطن كله؛ واعتلت الأعمال من 


سورة- 


- 5 , المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
أساسها: دألا أن فى الجسد مضفة إذا 


له؛ وإذا ف 


لهء ألا وهى القا 


صلحت بدت 


لح الجسد 
فسد الجسد ب) ومن 


أن يذ القا 


والنفس بلا واسطة ولا ينسب إلى الجوارح 


إلا بواسطة؛ فإذا نبه الم 


ناحية أخرى فإن الإ 


فية بعد هذا 


على تعلق الأشياء بالقلوب» وعلى ضرود 


أن يبتدئ السالك وكل مسلم ' بعمارة 


باطنه ثم بعمارة ظاهره " وبينوا أن طهارته 
أصل كل الطهارات فقد نظروا إلى القلب 


بهذا الاعتبار التصديقى مثلما أشني 


الجيلانى؛ وطاش كبرى زادهء وشبارح 


عين العلم؛ ولبذه الأسباب جاء السر 


العلانية: ودعا الرسول فقال: «اللهم اجعل 


سريرتى خيرا من علانيتى واجعل علانيتى 


أيها الناس اتقوا الله فى هذه السرائر فإنى 


سمعت رسول الله يقول: دوالذى نفسى بيده 
ما عمل أحد قبط سرا إلا ألبسه الله رداء 


علانيية إن خيرا فخيرا وإن شرا فشراء 


وقال الإمام على: ' من كان ظاهره أرجح 


من باطنه خفت موازينه يوم القيامة؛ ومن 


كان باطنه أرجح من ظاهره ثقلت موازينه 
يوم القيامة " ”" والباطن من هذه الناحي 
أير للحقيقة وإن كان محلا لبا 


الشريعة: والطريقة: والحقيقة 
اللفة مشْرّعة الماء؛ أى 
مورد الشاربة؛ وهى أيضا ما شرع الله أى 
سن مسن الدين, والحقيقة من خق الأمر 
أثبته وأوجبه؛ وكان على يقين منه» وحق 
الخبروقف على حقيقته: أو صح وثبت» أو 
بوصل إلى منتهاه؛ وفيه ما يشعر ببطون 
الحقائق» ولذا سميت المرأة وكل ما تجب 
حمايته حقيقة كقول لبيد 

أتيت أبا هند بهتد ومالكا 

بأسماء إنى من حماة الحقائق! 

ويقول القشيرى مبينا كلا منهما: " 
الشريعة أن تعنده: والحقيقة أن تشهده: 
والشريعة قيام بما أمر الله؛ والحقيقة 
وأظهرء 


والشريعة أمر بالتزام العبودية: والحقيقة 


دما قضى وقدرء وأخة 
متشاس: الوونيعةء والنتقرينة بيتانت 
بتكليف الخلق؛ والحقيقة إنباء عن 
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ريف الحق”"" " وإياك نعبد حفظل 


للشريعة؛ وإياك نستعين إقرار بالحقيقة» 


سعؤة - 


كما بين أبو على الدقاق”": وال 


الذى يسلكه الطالب والمؤدى إلى المت 
أو الموصل إلى الحقيقة هوالمسمى 
بالطريقة:؛ أو بتعبير اصطلاحى خاص: 
بالقوم: ' هى الأمر اللازم لأرياب الحقائق؛ 
والأحوال المختصة بهم فى مقامات 
نظروا إلى 
الشريعة كمورد ومنهل يرده الظامثون إلى 
الاستقامة؛ والطالبون إلى الكشف عن 


الكمال" فكأن از 


خبايا الحقسائق؛ فلما أتوهما؛ وأعطوا 
ظواهرهم لملومها؛ ودرسوها دراسة 


يذا دقيقاء ونقوا 


بواطنهم؛ ووجهوها لله قصداء وحبّ) 
ومطالمة وصلوا من وراء ذلك إلى شهود 
الحق فى صفاته وأضماله وأسراره» وانجلت 
أمام عين بصائرهم كنوز الحقائق 
وخفاياهاء والحبل الذى ربط بين العبد 
وبين ربه سمى طريقة. 


والشريعة فى أحكامها التكليفية 


| التتفيتية تسمى ظاهراء 
والحقيقة كثمرة من ثمار الشريعة وفائدة 
من فوائدها الجمة تلتقى مع الباطن فى 


الموضع وهو القلب» وفى العلوم والأسرار 


موسوعة التصوف الإسلامى 
والمكاشفات إن أريد بالباطن العلوم 
الحاصلة فيه: والواردة إليه منالمخ 


والموامب: أما إن أريد به التصديق أو 


العقد فقط فتكون الحقيقة أوسع معز 
من الباطن بهذا الاعتبارء وأيضا فالحقيقة 


ب تحقق يشش العباد بهناء وفننم 


تغاير الشريعة: والشريعة 
باعتبار قدرة الجميع على تنفيذ أحكامها 
الظاهرة وعجز البعض عن إدراك أسرارها 
أو المكاشفة من خلال القيام بها تغاير 
الجقيقبة ؛ والثلاثة باعتبار مغايرتها. 
يعن أن نسمى الباطن إيمائًا؛ والشريعة 


إتتكاؤانة> والحقيقة إحسائاء والترتيب 


لى هذا النحو ترتيب منطقى ودينى؛ لأن 
الإيصان بمعنى التصديق يلزم و 
قبل الشريعة والعمل بها ؛ ثم إذا تحقق فى 


قلب العبد وجبت الشريعة تنفيذا وتطبيقاء 


إده أولا 


ويالإخلاص فى العمل والعبسادة 


الإنسان إلي حسال الا 


ل 


ان أو الشهود 


الحقيقى: وهذا هو الترتيب المناسب لحال 


الدعوة الإسلامية التى ابتدأت بإصلاح 
الباطن فى العقيدة؛ ثم بتربية الظاهر 


وتنقية النفس عن طريق العبادة شريعة؛ ثم 


ساعة- 
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, 
الوصول إلى كشف الأسرار وعلم التأويل 
إحسانا. 
ولكن هذا التغاير أمر اعتبارى كما 
قلناء وفى الحقيقة يمكن التضريح بأن 
الشريعة» والطريقة واحد 
بالنظر إلى أمر الله سبحانه» بحيث 


والحقيقة» 


يحكم العارف على الظاهر والأوامر 
الشرعية على أنها جملة الأسرار الربانية 
فهى من هنا حقيقة. ويرى الحقائق أنباء 


وعلوما إلبية جلاها الحق آبداها كبقية 


المعارف الشرعية: فهى هنا شريعة: وفنا 
ركز القشيرى: وابن عربى: والشكح 
زكريا الأنصارى عا ' الشرّيعة 
قيقة من حيث إنها وجبت بأمره, 


والحقيقة أيضا شريعة من حيث إن المعارف 


به سبحانه أيضا وجبت بأمره»”” أو على 
حد تعبير ابن عريى ' فعين الشريعة عين 


والشريعة حق: ولكل حق 
فحق الث 


الحقيقة» 


يعة وجود عيتهاء 


وحقيقتها ما ينزل فى الشهود منز 
عينها فى باطن الأمر؛ فتكون فى الباطن 
كما هى فى الظاهر من غير مزيد؛ وما 


ثم حقيقة تخالف شريعة؛ لأن الشريعة من 


لة الحقائق: والحقائق أمثال وأشباة»"”" 
والطريقة بما أنها وجبت بالشرع فهى 
شريعة؛ وبما أنها من الأسرار فهى حقيقة» 
والثلاثة متحدة فى الماصدق لا فى المفهوم» 
لأن ما يصدق عليه شريعة يصدق عليه 
حقيقة؛ والعمكس بالعكس: والتفرقة 
فى المفهوم لا تعنى اختلافهما لأن الشريعة 
ما ظهر من أحكام الحقيقة؛ والحقيقة ما 
بطن من أحكام الشريعة: كمل يقول 
زكريا الأنصارى ويسانده أحمد بن زروق 


صم 


#والعز بن عبد السلام " والصوفية يطلقون 
للظة التصوف لتشمل هذه المعانى 
'باتخلاها وبمغايرتها لا بمخالفتها 


ويستندون فى بحوثهم المستفيضة هذه إلى 


ورود مادة الشريعة فى خمس آيات؛ ومادة 


الطريقة فى تسع؛ ومادة الحقيقة فى (5/5 


أية)» ولعل مرجع هذه الكثرة فى مادة 


1 


إلى أن اسم الله هو الحقء؛ وأنه 


الحقي 

طلوب كل سألك؛ والحقيقة معيار لكر 
لأن الشريعة بعا 
فيها من صفة يقينية» 'وبما تحمل من 


معرفة شرعية أو عقلية: 


أسرار فهى من؛ عين الحقيقة: *' كما 


يستدلون كذلك على أن الشريعة جاءت 


-71غه- 


بععنى الحقيقة بقوله سبحانه: ف لِكُل جَعَلنَا 


شِرْعَةٌ وَيَِهَاجا 4 (المائدة: /غ) 


ويقول جل شأنه: ( ثُرْ + 


ا 
سُرِيعق يِنَّ الآمر 
والجعل والأمر من أسرار الله سبحاته 
كما أن 


(الشورئ: 15). 
والدين المشروع حسب نطق الآية هو 


توحيد اللّه؛ وما د من الطاعان 


والإعراض عن الدنيا وزينتهاء والتجيل 
بالأخلاق الفاضلة فالكل: " مشروع دين 
يكون امراد 


شيثا مغاير! للتكاليغ 


واحد وملة وأحدة ' ويجب 
من الدين 

تفاوتة» وعلى 
والفخر الرازى» 


والأحكام لأنها مختلفة 
هذا يتقق القرطبى» 

والنسفى؛ وابن كثير؛ وأبو السعود". 
وهكذا دلت تلك البحوث على مقدرة 
فائقة» وقلب واع. وعقل مستنير: وقد 
انفردوا بها دون غيرهم2 ولم تكن 
موضوعا لعلم آخرء ويذا قدموا للعلم 


الإسلامى المبنى على الشريعة فُهُومًا قيمة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ مس 
بالتقدير والإعجاب:ونظرات واستنباطات 
من الكتاب جديرة بالالتفات إليها 


والوقوف عندها 


الصوفية طلاب شريعة دائما: 
بعد أن اتضحت أمامنا علاقة الألفاظ 
السابقة ببعضها من ناحية المفهوم» وثبت 
أن الباطن بمعنى التصديق أسبقها؛ ثم 
الشريعة؛ ثم الطريقة؛ ثم الحقيقة وهى 
جميعها بمعنى واحد من ناحية الماصدق أو 
يمن ناحية كونها وجبت بالأمر الإلبى» 
نين هنا علاقة الشريعة بالحقيقة مسن 
تاحية السلوك» وأيهما أعطاه الصوفية 
تقديرا واهتماما أكبر ' وندرك يقينا أن 
رجال الطريق قد إعتبروا علوم الشريعة 
ضرورية للسلوك أبداء وشرروا أنه يج 
بلى السالك أن يدرسها أولا قبل التطلع 
إلى الحقيقة: لأنه بالتصديق الباطنى» 
والاستقامة على الشريعة تنجلى القلوب 
وتأتيها الحقائق: فالشريعة إذا باب 
الخقيقة ومفتاحها؛ والشريعة بداية 
والحقيقة ثمرة وغاية؛ ولن يصل أحد منا 
إلى ما يشتهى إلا بعد ما يجتاز الباب 


الأصلىء وبعدما يدخل من الردهة 


هات 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الضرورية لبأ؛ وحت الك 


فإن الشريعة لا تفارقه بحال من الأحوال 


إذا ما وصل |! 


ا أوت ن الحقائق وصكوث 
بالأسرار. ومسن هنا أكدوا عا 
الشريعة كمقدمة أساسية للحقيقة كما 
أظهروا تلازمهما ومشاكلتهما. 

أما ضرورة سبق الشريعة فلأنها فى 
نظر السَرِى والمكى حصن للسالك ومعيار 
قيق له فى كل مراجل 


سلوكه. وإذا بدأ المريد بهاء فإنه يؤمن 


أو ميزان 


عليه من الزلل والخطأ ويحفظ من الإلحالا 
والزندقة؛ ويتبين صحة الدقائق من ضبباد 
البوى؛ ولبذه العلل حدثنا الجنيد أنه كان 
يسمع خاله السرى يدعو له عقب انصرافه 
من مجلسه قائلا: "جعلك الله صاحب 
حديث صوفيا ولا جعلك صوفيا صاحب 


رحن 


ويلقى المكى -كثيرا من الأضواء حول 
هذه العبارة فيخاطب كل سالك بأنك " 
إذا بدأت بعلم الحديث والأثر ومعرفة 
الأصول والسنن ثم تُرْمَّدتٌ وتعبدت تقدمت 
2 


فى علم الصوفية وكنت صوفيا عارفا” 


وأما إذ!ا كان العكس وابتدات " 


بالتعبد والتقوى والحال شفلت به عن العلم 
والسنن. فخرجت إمأا شاطحا أو غالطا 
لجهلك بالأصول والسنن» وأيضا 
تكلم فى علم الباطن على غير قواعد 
العلم الظاهر وأصوله فذاك من الإلحاد 
فى الشريعة 


والوليجة بين الكتاب 
والسنة 

ومادام الأمر كذلك " فأحسن أحوالك 
أن ترجع إلى العلم الظاهر وكتب الحديث 
لأنه هو الأصل الذى تُمُرّعُ عليه العيادة 
والعلم”"؛ بالحقائق والمعارف الريانية 

كاك هذا اذهب احيه ين محمد" 
الحريرى حين قرر أن الأمر كله مجموع 
على فصل واحد وهو" أن تلزم قلبك 
المراقبة ويكون العلم على ظاهرك 
قائماء"", 


ونفس هذا الشرط يؤكده أبو على 
الثقفى والجيلانى: واين عربى””''» وجميع 
الصوفية السنيين والسلفيين» ويناء عليه 
فإن الشريعة إمام وسابقة فى "الوجود 
والحكم وانحكمة' عند ابن زروق 


ويمكن الاكتفاء يها دون الحقيقة أو 
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التصوفء ولا يه الاكتفاء بالحقائق 
أو التصوف دونه" 

وإلى هذه الجوائب مجتمعة أو إلى هذا 
الشرط الضروزى يقول سبحانه: ( فَلَوْلا 


تفرَ من كل 


م طَايِقَةلمَتَفَعَهُوأ فى ألذدين 
وَشْدِئُوا كَزنيُدَ إِذَا رَجَئوا لهم تعمد 
عحَدَّرُورتَ 4 (التوبة: .)١707‏ 

وقد نبهوا على ضرورة التلازم بين 
الظاهر والباطنء أو بين الشريعة 
والحقيقة سواء فى مرحلة السلوك الأولى 
حيث أوجبوا إصلاح الظاهر بالعلم مع 
إصلاح الباطن بالورع: وأعريو! عن سياحة 
الأول بالعلم والشرع والخلقء والثانى 
بالحال والوجد والكشف مع التلازم بين 
الجائبين على وجه الدوام حسيما فصل 
ذلك إبراهيم القرمسينى: وأبو حفص 


النيسابورى””, 


وأبو محمد الشعرائى» 
وبما أنهما لا ينفكان فهما كالإسلام 
والإيمان: أو كالجسد والقلب لا حياة 
للمتدين» ولا للإنسان إلا بهماء وأدنى 
مخالفة بينهما تؤدى إلى أعمق المخاطر 


كالإنحاد أو إلى الجهل والغزور عند 


موسوعة التصوف الإسلامى 


ىم 


والنتيجة المرجوة والملحة من كل هذا 


مؤيدة 
مقيدة بالشريعة»: والشريعة أصل 


والحقيقة فرع.. ويوصى مريديه: أن 
أنفسهم فى قمعم الششريعة: 
ويختموا عليها بخاتم /١‏ وأن يجالنوا 


' من جمع بين الشريعة والحقيقة؛ كمل 


يحبسوا 


يوصى الشيوخ أن يحكموا الشريعة 


٠‏ ولا يقرطوا كى يصح الإقتداء 


و 
بهم فإنه " ما سميت الحقيقة حقيقة إلا 
لكَوئها تحقق الأمور بالأعمال وتنتج 


الحقائق .من بحر 


سس 


الشريعة ولأن 
الشريعة هى القاعدة؛ وهى الشجرة وهى 
النقية المنقاة الخالصة المخلصة والحقيقة 
ثمرة: فالثمرة لا تولد ولا تنضج إلا من 
الشجرة وعلى أغ 
على التلازم بينهما فى المراحل العليا من 
السلوك أو فى مراحل الكشف بعد 
التلازم فى بدايات السلوكوليس هذا 


فقظ بل أكدوا على المشاكلة بين 


أنهاء وهذا تنبيه قوى 


الظاهر والباطن: أو بين الدقة فى تطبيق 


-هوغعهة- 
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الشرع وبين وضوح الحقائق بحيث يكون 
ظاهر الفقير فى الاستقامة كباطنه لا 


يزيد أولبما عن ثانيهما فى مظاهر 
الإخلاص وإلا جرح الصدق ودب الرياء 
على حد ما .ذهب إليه أبْو .سليغان 
الدارانى*”" 

ويشدد على تطبيق 
المشاكلة فى المجاهدة بمعنى أنه يجاهد 


المحاسيى 


باطنه 


ة وتصفية2ء ويجاهد ظاهره 


اتباعا واقتداء: لأن من اجتهد فى باطنه 
ورثه الله حسن معاملة ظاهره: ومن حسيل 
معاملة ظاهره مع مراهبة تباطنه ورثه الله 


البداية إلى أنواره”*'' قال تعالى: « ودين 


م ون آله لمع 
لْمُخسِيينَ © »4 (الشكبوت: 15) 


وفى حال الصدق والإخلاص يصير 


كل أدب لأى من الجانبين عنوان الأدب 


فى الجانئب الآخرء ويصح أن نقول مثلا مع 
أحمد الحريرى " حسن أدب الظاهر عنوان 
حسن أدب الباطن ”7 

وهذا المنهج الصوفى فى تقديم 


الباطن» واحترام الشريعة؛ وجعلها أساسا 


وضابطا للحقيقة جاءت به كثير من 
الآيات القرآنية التى حثت على التصديق 
وعلى العلم والعمل بالظاهر؛ 
عليهما معا فضل الله فى إدخال هؤلاء 


الطائعين والمابدين إلى رحاب الجنة؛ 


ورتبت 


وبينت آيات أخرى على أنهم أهل الفلاح 
والطوبى والمآب والزيادة والبداية الخاصة 
والبشارة والنورء وهم خير البرية؛ وأهل 
الاستخلاف. والمنح اللدنية. والذين أدخلهم 
الله فى رحمته ورفمهم درجات ؤدرجات فى 
لمان والملم» وأنزل عليهم ملائكته 
بالتطمين والبشارة: وتولاهم بذاتهة فى 
كل حال من أحواليم؛ ومن ناحية أخرى 
فإن كثيرا من الآيات بينت أنه إذا اتقصل 
الباطن عن الظاهر بأن تسلل الكفر أو 
النفاق أو الزياء إلى الباطن حبطت 
الأعمال؛ وأيضا فإذا لم يقم العبد بأوامر 
الله ولم يلتزم حدوده الفاسق أو 
الظالم”" وكل هذه الجوانب هى التى 
سعى إليها الصوفية بغية نوالهاء أو حذروا 
من التفريط فيها خشية الردى والبلاك؛ 


ولا بأس أن نستمع إلى نيكلسون وهو 


-41عه- 


يعلق على دقة هذه البحوث وقوتها: وعلى 
وشمولها يقول: 
"والمتصوفون قد أدوا- دون ريب- عملا 


جليلا للاسلام فهم بنبذهم قشور الدين 


0 ولفنيا: ' |3 


وإصرارهم على تحصيل لبابه بتنمية 
المشاعر. الروحية وتطهير البواطن لا بالعمل 
الظاهرى فحسب. قد مكنوا لللايين 
الناس من خياة غنية عميقة "**' لتلك التى 
عاشها صحابة رسول الله وتابعوهم. 

وبعد أن ظهر القول بوجود الظاهر 
والباطن؛ والشريعة والحقيقة هب أهل| 
الظاهر منتقدى الصوفية يقولون:؟ لا 
نمرف إلا علم الشريعة الظاهرة التى جآء 
بها الكتاب وانسنة؛ وتلك هى " الشبهة 
الآولى ". والرد على هذه سهل وبسيط 
يتجلى فى كل مأ سقنا. من نصوص 


اجاءت صراحة تحمل الدلالة على الألفاظ. 


الأريمة السابقة» كمل أننا نعلم أر 
هريرة نال وعاثين من العلم هما الرواية 
والدراية» والأول بشه والشانى أمسره؛ وقال 
عنه الرسول 88 أن من العلم " كهيئة 
المكنون لا يعلمه إلا العلماء باللّهءفإذا 
نطقوا به لم ينكره إلا أهل الاغترار بالله'. 

وأما الشبهة الثانية. فتتلخص فى أن 


موسوعة التصوف الإسلامى .. سس 
ابن الجوزىء وابن قيم» وبرهان الدين 
البقاعى قد أرجعوا أراء الصوفية الخاصة 
بالباطن والظاهر إلى ما ورد عن الشيعة 
لأن القول باثنينية النصوص والدين بصفة 
عامة؛ والإدعاء بأن الحقائق سابقة على 
الشريعة ويمكن الاستفناء بها عند 
الوصول إليها دون الشرع هو بلا شك قول 
الشيعة من الباشمية والفلاة كالحارثية» 
والمخرمية» والإسماعيلية؛ والقرامطة”" 
حيث يرون جميعا أن نكل ظاهر باطثًا 
وَتمكبل تنزيل تأويلاً. والظواهر أمثال 
تعتضروية وتحتها معان باطنة فيها؛ واتباع 
ألْشَرْحَ جِرْء من المقاب الأدنى عذب الله به 
قوما نم يعرفوه حقاء وزاد ابن القيم فى 
اتهامه لب 
الوجد والكشف والذوق على الشرع عند 


رجال القوم أنهم يقدمون 


التعارض؛ والرد على هذا من عدة وجوه: 
أولا: إن الصوفية يختلفون عن الباطنية 
فى السلوك والغاية: أما فى السلوك فقد 
سبق بيان اهتمام الصوفية باتعلم الظاهرى 
دراسة والسير عليه طريقاء وبيان الملازمة 
والمشاكلة بين الشريعة وبين الحقيقة» أو 


بين ظاهر المريد وباطنه» مع إبراز المخاطر 


دوه - 


| المجلس.الأعلى للشئون الإسلامد 
الناجمنة عن إهمال الشرع فى السلوك» 

وإزاء هذا أمتدحوا بكل فخر واعتزاز 
كل منْ كان كذلك حتى كان أبو على 
الكاتب يقول عن أبى على الروذبارى إنه 

"سيدنا" فقيل له فى ذلك فقال: " لأنه ذ 

من علم الشريعة إلى الحقيقة: ونحن رجغنا 


من علم الحقيقة إلى علم الشريعة! 


ومعناه أن الروذيارى قصد الشريعة 
أولا فدرسها وتعمقها وطبقها فهدى منها 
إلى الحقيقة؛ وغيره من أمثال الكاتب. 
هفت نفسه إلى الحقيقة: فلما دنا ملن 
رحابها نِيّةَ واتجاها ومحاولة اعتاصت عليه 
فأدرك أنه لسن ينالها إلا بالرجوع إلى 
الشريءة فعاد واجتهد فيها حتى كوشف 
على قدره؛ فلما كان الحال. كذلك 
وابتدا الروذبارى من الباب ومن الأمر كان 
سيدا للذين حاولوا أن يتخطوا الباب إلى ما 
فى داخلهء ثم تبين لهم وهمهم فمادوا إلى 
المدخل الشرعى الصحيح: وأيضا ضإن 
العلماء مجدوا الشيخ أبا مدين لأنه "وقف 
بظاهره مع الشريعة؛ وذهب بياطنه مع 


الحقيقة؛ فما انقطع لصحة البداية ولا 


رجع لعدم الغاية" والنص واضح لا يحتاج 
إلى تعليق. 

ثانيا: وأما فى الغاية فإن رجال الطريق 
قصدوا من وراء القول بالظاهر والباطن 
إلى التكامل الدينى: والنفسى والروحى» 
والى محاولة التعمق فى النصوص 
وأسرارهاء أو تجلت غايتهم فى تربية 
الظاهرء وتصفية الباطن: كى تنقشع 


الحجب بين السبالك وريه ليدرك المعانى 


٠‏ ويستنبط بنور ربه من أسرار 
الآيّات ما يخفى عن الحس والعقل اللذين 
اجتهدا فى ظاهرهاء ومن هذه النظرة 
البريئة» والغاية المحمودة سلمت نياتهم 
وصحت أعمالبم؛ وتحققت مآربهم؛ ولم 
يتخلوا عن الشريعة عندما بدت الحقائق 
أمام عين بصائرهم: بل نادى كل منهم 
على الآخر وهو غارق فى ساحات الترب " 
إياك أن تترك العمل”: هقيل: وما ذاك 
العمل؟ قال داود الطائى: “دوام الطاعة 
لمولاك ”": وتحاثوا فيما بينهم على أن 
يرفع كل سالك جهد الطاعة كلما صعد 
درجة على سلم الوصل والقرب» وأن يترقى 


ظاهره بمقدار من يصاحب فيكون مع 


-معه- 


العوام فضةء ومع المريدين ذهبًا ومع 
العارفين دُرًا وياقوئًا'”” على حد تعبيريحى 
ابن معاذ الرازى» وإذا تحقق بالدنق 
والقرب طولب بزيادات لا تطلب من أرياب 
البدايات: ولا يسمح العارف لنفسه بترك 


حد من أحدود 


الشريعة مع كمال 
30 
دما اشترط الغزالى وأ! وردى 
البغدادى؛ ومن زعم ترك التكليف لأنه 
وصل هتف الصو 
وصل ولكن إلى سق روعدوه من الحمقى, 
والغالطين: وبالتالى بعد كل هذا فإنه' 
يبطل ادعاء المثيرين للشبه بأن الصوفيّة 
يتركون الشرع عند الوصول كما تأول 


الباطنية قول تعالى: < ليس عَل انيت 


رفية السنيون جميعاء أتعم 


َامتُوأ وعَمِنُوا آلصلِحَستٍ جُتاحٌ فِيمًا طَهِمُوَأ 
إذَا مَا أَنقَوا 4 (الماتدة: 55) بآن الذى يصل 
إلى الأمام ويعرفه " إرتفع عنه الحرج فى 
جميع ما يطعم ووصل إلى الكمال 
والبلاغ”*' كما يبطل زعم من ذكر بأن 
رجال الطريق يقدمون الذوق على الشرع 


إذا تعارضاء ولابد من القول بأن التشابه 


'موسوعة التصوف الإسلامى ‏ - 
فى الإثنينية للنصوص وللانسان بين ما 
وجد عند الصوفية وبين ما وجد عند 
الباطنية لا يؤدى إلى التطابق سلوكا أو 
غاية حيث وضحت 'وجهة الصوفية 
ونظرتهم إزاء الالتزام بالشرع بداية 
ووضلاء وبدا سوء القصد عند الغلاة من 
وراء أقكارهم لأنهم عمدوا إلى الإضراز 
بالإسلام: وإنكار الشرائعء وإبطال 
ى باطلهم بعد ذلك*". 
ويلاحظ - كذلك - أن مثيرى الشبه 
جناتبهم الصواب فى تحديد اللون والقدر 
لين يوجه إليه الاتهام؛ فاعتقادى أئهم 


الظاهر لكى ب 


كو بانوفية الذين أشبهوا الباطنية من 
مزج التصوف بالفلسفة من دعاة الإشراق 
والفيض كابن سبعين؛ والسهروردى 
المقتول 
افتمسوا بالكشف ويما وراء الحسء» 
والذين كان سلفهم مخالطين للإسماعيلية 


+ وغيرفما فين المكتآأخرين الثين 


المتسأخرين.... فأشرب كل واحسد مين 
الفريقين مذهب الآخر واختلط كلامهم 
وتشابهت عقولهم"". 

كما يقول ابن خلدون؛ والذى يدلنا 
على ذلك صراحة هو ما وجدناه فى تلبيس 


إبلسيس لابسن الجوزىء وفى الفتاوى 


دفقعة - 


00 2 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
والرسائل وام 
السالكين لابن قيم من تقدير شديد 
للصوفية السنيين المعتدلين كحشقيق 


ومعروف والدارانى: والأنطساكى: 


ائل لابن تيمية وفى مدارج 


والسرىء والجني اتم الأصمء» 


والشبلى: وغيرهؤلاء الذين التزموا الشرع 


لغ و 


بداية ونهاية؛ مما يقطع بأن اللوم اذ 
على المتفلسفين من الصوفية لا المتشرعين 
الصادفقين: وأحب أن أقول هنا إن المعتدلين 


قد ساهموا بقدر كبير ذ ب 
الخسارجين والمسدعين وامنتتسبين 
والمتشبهين؛ فالسلفيون والسنيون يلتقون 


عند احترام الشرعيين كما عتيتودم 
المفرطينء ولو أن ابن الجوزى وأشباهه من 
مدرسته حددوا منذ البداية أرياب الصبغة 
الفلسفية وشبهوهم بالباطنيسة لأراحوا 
واستراحواء وكانوا أدكثر التزاما لجادة 
الصواب. 
الفقه الصوفى فى العيادة: 

اقتصر جمهور الفقهاء على دراسة 
الأحكام الظاهرة فقط ولم يعيروا الباطن 
كبير اهتمام؛ ولم يأخذوا فى اعتبارهم 
منه إلا النية فقط؛ ويستشنى من ذلك أمثال 
الإمام الغزالى فى كتابه الأحياء. وجاء 


الصوفية . غافتوا لجميع بأن أ ام 
الجوارح شرط صحة أو وجوب؛ وأحكام 
الباطن شرط كمال وللظاهر آثره فى 
إتقان وقبول 
الظاهر: واقتضاهم هذا أن يتأملوا كل 


كم ظاهرى سواء كان 1 


تنوير الباطن وللباطن أثره قي 


ليا أو فرعيا 
تأملا دقيقا ليستشفوا من ورائه ما يتأسبه 
من معنى باطنى حتى تجمعت لديهم قواعد 
باطنية مقابلة للقواعد الظاهرة هى فى 

عها ما يسمى بالفقه الباطنى أو 


الدراية أو الفقه الأكبر؛ وقد وا فيه 


ْم يجب أن تتحلى به القلوب 
عامة وى وفى أثناء تأدية العبادة بصفة 


خاصة؛ وعما يجب أن تتخلى عنه من 


اثل والرياء المفسد للعيادة كما ريطوا 
بين أفل الفرعيات الفقهية وبين آداب 
الحضرة الإلبية 


سيحانه وحده بالطاعة : وأيضا فقد اشتمل 


التى تقتضى. إفراده 


الفقه الباطنى المأخوذ من أسرار العبادة 
على إصلاح النفوس والأخلاق» أى أنه عم 
القلب؛ والنفس» والخلق؛ والتوحيد النقى. 
مع الاهتمام البالغ بالفقه الظاهر؛ وإفراد 
الأبواب ' الأولى من المؤلفات الصوفية 
الطوال بالأحكام المتعلقة بصحة العبادة 


موه 


قبل الحديث عن فروع علم الت 
دلالة قاطعة على مدى اهتمام الصوفية 
بهذه المساكل 


بالصدارة؛: و 


ف يدل 


الظاهرة واعترافهم لبا 
نهم ضمئوا الأحكام ما 
يناسبها من أعمال الباطن دليل آخر على 
عدم إهمال هذا العلم الذى لم يلتفت إليه 


موسوعة التصوف الإسلامى حسم 
الفقهاء؛ ودئيل كذلك على جدية سمى 
الصوفية نحو تكميل الإنسان وترقيه؛ 
وتدل تلك العملية بتمامها على أن رجال 
القوم كانوا فقهاء صوفية لا صوفية 


أ. د/ عبد الله يوسف الشاذلى 
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كذ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


العرفان الصوفى 


أكثر من نوع؛ فمنها؛: 
المعرفة الحسية؛: والمعرفة العقلية» 


والمعرفة التى نزل بها الوحى» والمعرفة 


الحدسية؛ والمعرفة الخبرية)» والمعرفة 
العملية التجريبية. 
ويرى الصوفية أن سيل المعرفظ 


الإنسانية ومناهجها ليست منحصرة فى 
هذه الطرق وحدهاء فليست منحصر- 
مثلاً - فى المعرفة الحسية كما يزعم 
الحسيون» أو التجريبيون: ولا فى المعرقة 
العقلية كما يرتضى العقليون على 
اختلاف مدارسهم؛ ولكن هناك سبيلاً أو 
عنهجا آخر متميرًا يضاف إلى تلك المناهج 
السابقة؛ كما أنه ليس مزيجًا متكاملاً 


من المعرفة الحسية والعقلية كما يرى 
بعض المحدثين فى نظرية المعرفة» بل إنه 
يعلو - عندهم - عليهماء وهو المنهج 
العرفائى الذوقى الإنيامى الذى يدافع عنه 
الصوفية. ويقدمون له من المسوغات 


والآدلة ما يدعو إلى الاقتناع به؛ والتسليم 


بإمكان وقوعه: بل ممارسته. فليا 
والإفادة من نتائجه 

ويُقصد بالمعرفة الذوقية فى هذا 
المقام: تلك المعرفة الإلبامية التى يتفضل 
بها الله على من جاهدوا فى سبيله» 
فطهروا نفوسهم وقاوموا شهواتهم, 
واتخلصوا لله العبادة؛ وتعلقت بالله همهم» 
وأقجهت إليه بالذكر والإخلاص قلوبهم: 
فإذه-كانوا على هذا النحو من التقى 
والعبادة أفاض الله عليهم من أنواره» 
وتكرم عليهم بعطائه؛ وألقى فى قلوبهم 
علمًا لدنًا لم يكتسبوه بوسائل المعرفة 
العادية؛ ولم يجتهدوا فى تحصيله بالطرق 
المعهودة (أى الحسية والعقلية: ونحوهما). 
وهذا النوع من المعرفة هو الذى يفتخر به 
الصوفية؛ وهو الذى يفضلونه على غيره؛ 
وينتسبون إليه أكثر من سواه'". 

ولقد استخدم المتصوفة للتعبير عن 
تلك المعرفة ألفاظًا آخرى إلى جائب 
(الإليام) منها: 


(الإشراق؛: والشهودء والنجلى؛ 


-4هه- 


والكاشفة: والمشاهدة؛ وعلم الإشارة» 
والعلم اللدنى)؛ وهى مترادفات تعبر عن 
معنى مشترك وهو العرفان الصوفى؛ ولم 
يُعرف عنهم استخدام نفظ الحدس للتعبير 
عن المعرفة الصوفية مع أنه كان معروفًا 
ومتداولاً فى المصطلح العربى أيام ابن سينا 
والجرجانى ومن عاصرهم وجاء بعدهم'”. 
وربما استخدم الصوفية - فى نهاية 
الطريق - كلمة العلم فى تعبيرهم عن 
المعرفة رغم تفريقهم بينهما؛ وإيثارهم 
الاستخدام المعرفة بدلاً من العلم فى التعبير 
عن تجاريهم الذوقية المباشرة؛ ومواجيدهم 
الخاصة بهمء بينما الملم لا يشترط فيه 
تلك المباشرة؛ بل يمكن أن ينقل بالرواية 
أو الدراية أو العقل والنقل أو غيرها من 
طرق اكتساب المغارف التى تعد ثمرة 
لجهد منهجى مبذول: فى حين أن المعرفة 
الذوقية لا تخضع لبذه الطرق المستخدمة 
فى اكتساب المعرفة: بما فيها المعرفة 
العقلية؛ ومن ثم كانت المعرفة أكثر دقة 
فى التعبير عن جهدهم فى الوصول إنيها 
من العلم؛ لاسيما إذا علمنا أن القرآن قد 
وصف الإنسان بالعرفة فى آيات كثيرة 
منها قوله تعالى: « وَإِذًا 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ جح 
عَرَفُوْ مِنَ آلْسَقٍ 4 (المائدة: 87) فى حين أن 
وصف الإنسان بالعلم لم يكن مطلفًا 
كما ورد فى المعرفة؛ وإنما جاء العلم -- 
أحيانًا - مقيدً! لدى بعض الناس بظاهر 
الأشياء فقط كما فى قوله تعالى: 
يَعلَمُونَ طهر مِنَكليوة آلدهًا 4 (الروم: +0١‏ 
وضى قوله تعانى: ( وما أوتيشر يلور إلا لل » 
(الإسراء: 36) جاء وصفه بالعلم مقيدًا 
بالقليل منه وهكذا 
وقد شفف الصوفية بهذ! العلم 
ألآلهينى): وسعوا إلى إعداد أنفسهم بهذه 
الجاهدات 


الشاقة التى تفننوا فى 


تحديدهاى واجتهدوا فى تحصيلهاء 
ولكنهم كانوا حريصين على بيان أن 
حصول هذا العلم لبم ليس ثمرة ضرورية 
واجبة بعد بذل كل مقدماتهء بل إن 
وقوعه هو فضل من الله تعالى إن شاء 
يمه ول خا عا فاييل وقهنر السو 
إلا ما أشهد؛ ولا يستبين إلا ما أبين لهء 
وأريد بهء فإذا تخلت العناية عن العبد فإنه 
لا ينفعه شيء؛ فهو يعمل فى بطالة لا أجرة 
له» ولا كشف له؛ ومثل هذا لا يزداد 
بعلمه من الله إلا بعدّاء فالفتح جودٌ منه 


ومنّة» وليس أمرًا لازماء ولذلك قد لا يناله 


ووه - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


بعض أهل المجاهدة مع شدة مجاهداتهم» 
وكثرة طاعاتهم؛ لأن الأمر إلى الله تعالى» 
يفعل ما يشاء؛ ومن أجل ذلك كان على 
السالك أن يبذل جهده للوصول إلى هذا 
المقام؛ ولكن عليه أن يصرف عن قلبه أن 
العطاء لازم: وهو بعبارة بعض الصوفية. له 
التعمل فى الوصول:: وما له تعمل فيما 
يكون من الحق عند الوصول؛ ثم عليه مع 
هذا أن يعلم أن عطاء الله تعالى ليس لكل 
أحد ؛ وأن آيات الله وعهده: وما يمنحه من 


العلم إنما يكون عن مكاشفة قدرته 
وعظمته؛ وآيات الله لا تكون للفاسقين؛ 
وعهده لا ينال الظالمين» وفضله لا يمكون. 
للزائفين؛ ومنته لا تكون للمبطلين”” 

وفى ذلك يقول "الكلاباذى" عن علم 
الصوفية الذى يسميه علم الإشارة وعلم 
المشاهدات والمكاشفات: "وهو العلم الذى 


تفردت به الصوفية بعد جمعها سائثر 


العلوم99. 

ويقول الفزائى: "فاعلم أن ميل أهل 
التصوف إلى العلوم الإلبامية دون 
التعليمية» ولذلك قالوا: الطريق تقديم 


المجاهدة: ومحو الصفات المذمومة: وقطع 
العلائق كلها ؛ والإقبال بكنه البمة على 


الله تعالى: ومهما (إذا) حضل كان الله 


هو المتولى لقلب عبده؛ المتكفل له بتنويره 
بأنوار العلم» وإذا تولى الله أمر القلب 
فاضت عليه الرحمة؛ وأشرق النور فى 


القلب . »وانشرح حجاب المزة بلطف 
الرحمة» وتلألأت فيه حتائق الأمور 
الإلبية» فليس على العبد إلا الاستعداد 
بالتصفية المجردة» وإجضار الهمة. مع 
والتعطش 
والترصب بدوام الانتظار لما يفتحه 


الإرادة الصادقة؛ التام؛ 
الله 
تعالى من الرحمة”" 
والحقيقة أن 'القول بسمو المعرفة 
كذوقية (التجريبية) على المعرفة. الحسية 
والأقلية ليس مما تفرد نه الصوفية كما 
هش وقفًا عليهم: فليس حديث 
الفارابى عن مسألة «الاتصال» إلا اعترافًا 
بالتمايز الحاصل بين درجة المغرفة“الحسية 
من جهة والمعرفة الإشراقية من جهة 
أخرى؛ ومن المهم القول إن المعرفة لدى 
الفارابى تتجه فى خط تصاعدى؛ حتى 
تبلغ غايتها من التجرد ينما تتضل وتتلقى 
الإليام من العقل الفعال الذى هو باعتراف 
الفلاسفة القدامى عقل مفارق7©. 

يبقى لنا الآن أن نعرف كيفية 
الوصول إلى المعرفة عند الصوفية؛ وهل 


طريق معين إذا سلكه المريد يمكن 


سكقهة- 


له أن يكون له نصيب: من الحضور 
والمشاهدة والتلقى والإلبام5 وهل لبذا 
الطريق من مقدمات ينبفى أن يأخذ بها 
السالك5. 

ولنتذكر أن المعرفة 
الإلبامية “لا تنشأ من الحس والتجرية» ولا 
من العقل وأقيسته المنطقية؛ ولا من الوحى 
والأحاديث النبوية؛ لأن هذا وحى خاص 
بالأنبياء عليهم السلام؛ ثم إنه ليس متلق 
ولا من كتاب ولا أستاذء ولا من ث 


القلبية ‏ أو 


سوى إلبام القلب وحدسه وإشراقه؛ وتنبثه 
الصادق””": وذلك يحتاج من السالك إلى 
طريق يصل من خلاله إلى معرفة الله 
تعالى؛ يعرج فيه روحيًا مسافرًا إل الله 
ولذلك الطريق منازل يقطعهاء أو مدارج 


المتهج العرقاتى الصوفى: 
يقوم المنهج العرفانى على قاعدتين 
مهمتين: 

الأولى: منهما 
الطريق للعروج أو السفر الروحى)؛ والثاذية 
تعد غاية (وهى الوصول إلى معرفة الله 
تعالى): وإذا كانت القاعدة الأولى تعتب 


تعد وسيلة (وهى 


أساسا. 


الثانية: فإن الثانية لا تلزم بالضزورة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ د 
عن سلوك الطريق الضوفى؛ لأن الطريق 
كسب والمعرفة وهب من اللّه تعالى. 
مدارج الظريق: 

المجاهدة: 


(1) التخلية. ' (بْ) التخلية. 


لأنفس طريق تترقى فيه بالمجاهدة 
والرياضة من حال إلى حال؛: من كونها 
أمّارة أو لؤامة إلى أن تصبح نفسًا ملهمة؛: 
وراضية مرضية ختى تكون مطمثنة؛ 
الصوفية على جهاد النفس 
جمتى لا تكون حجابًا بين الغيد ورنه؛ 
#وقالواً) تعبيرًا عن ذلك إن مخالفة النفس 
كتى رأس جميع العبادات: وكمال كل 
المجاهدات» وفى ذلك يقول سهل التسترى 


ولقد حرص 


(ت1875هم): "ما عبد الله بشيء أعظم من 
مخالفة النفس والبوى": بل إنهم فسروا 
الإسلام نفسه بهذه المجاهدة فقالوا: إنه 
ذبح النفس بسيوف المخالفة”. ومن ثم 
نظروا إلى مجاهدة النفس على آنها الجهاد 
الأكب تندين فى ذلك إلى قول ذاع 
عندهم أن الرسول 3 قاله؛ وهو عائد من 
إحدى غزواته: درجعنا من الجهاد الأضفر 
إلى الجهاد الأكبرو"' 

وقد وضح لنا أبو' سعيد الخزاز 
العلاقة بين المجاهدة والمعرفة» وذلك 


-لاهة - 


ست 0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


حينما سثل عن المعرفة فقال: المعرفة تأتى 
من وجهين: عين الجود» وبذل المجهود" 
وشرح الغزالى ذلك فى الإحياء فيقول: "فإن 
المجاهدة تفضي إلى المشاهدة ودقائق علوم 
القلب تنفجر علوم بها ينبايع الحكمة من 
القلب» وأما الكتب والتعليم قلا تفى 
بذلك؛ بل الحكمة الخارجة عن الحصر 
والعد إنما تتفتح بالمجاهدة والمراقية 
ومباشرةالأعمالالظاهرةوالباطنة والجلوس 
مع الله عز وجل فى الخلوة مع حضور 
القلب بصافى الفكرة والانقطاع إلى اللّه 
تعالى عما سواه. قذلك مفتاح الإلبام ومنكج 
الكشف: فكم من متعلم طال تعلمه و09 
يقدر على مجاوزة مسموعه بكلمة : وَكم 
من مقتصر على المهم فى التعلم ومتوفر 
على العمل ومراقبة القلب فتح الله له من 
الطائف الحكمة ما تحار فيه عقول ذوى 
الألباب؛ ولذلك قال صلى الله عليه وسلم: 
«من عمل بما علم ورثه الله علم ما لم 
يعلم0, 

ف"الحس الصائب لا يحصل للقلب إلا 
بعد رحلة طويلة وخطيرة: وهى أن يجاهد 
نفسهء ويروضها على التوجه إلى الله 
وحدهء والالتجاء إليه فى جميع الأمور, 


الابتعاد عن النقائص والرذائل: حت 
و عن انص والرا حتى 


تحصل له طهارة اللسان بالتمبير عن 
الصدق والعدل: وطهارة الفرج عما حرم 
الله؛ وطهارة اليد عن العدوان؛ وطهارة 
العين عن النظر بريبة وسوء نية؛ وطهارة 
السمع عن الكذب والغيبة؛ وطهارة العقل 
عن :الجهل والتقليد: وطهارة القلب عن 
الحسد والحقد؛. وطهارة الخيال عن 
الأمانى والأفكار السوء. ومتى تم للإنسان 
هذه الفضائل ألقى الله النور فى قليه”", 
ومن أجل ذلك تعد مجاهد النفس عند 
الصوقية هى عضب الحياة عند الضوفية 
وأكباس بنائها'”''» وتقتضى هذه المجاهدة 
#تقتأومة أهواء النفس ومواجهة شهواتها؛ 
آنه“ أمتارة بالسوء: وهى تستريح إلى البوى 
وتأنس بالشهوة؛ وتفتر عن الطاعة؛ وتراوغ 
التماممًا للمعاصى: لذلك كان من 
الضرورى شهواتها وتقييد أهوائها؛ 
فلا سلوك بغفير مجاهدة؛ ولا طاعة بغير 


الم 


م ترد - قط - خيرًا إلا 


مواجهة لها 
وهى تنازعك فى خلاقه؛ ولا عرض لك 


شر - إلا أقله - إلا كانت الدا 


بية إليه؛ 
ولا ضيعت خيرًا قط إلا لبواهاء ولا ركبت 
مكروما قط إلا لمحبته؛ فحق عليك 
حذرها؛ لأنها لا تفترعن الراحة إلى الدنيا 


3-0 


والففلة عن الآخرة 


دؤقهة- 


وقد رأى 'ذو. النون" أن غاية الحياة 
الصوفية: الوصول إلى مقام المعرفة الذى 
تتجلى فيه الحقائق فيدركها هذا السالك 


المجاهد لنفسه إدراكا ذوقيًا لا يرجع فيه 
للعقل ولا للروية: وذلك لا يكون إلا 
لخاصة أهل الله الذين يرونه بأعين 
بصائرهم: ومن المأثور عنه أنه قال: إنه 
بمقدار ما يعرف العبد من ريه يكون 
إنكاره لنفسة'*". 

وبناء على ذلك ريط الصوفية بين هذه 
المعرفة وبين ما سبقها من ألوان المجاهدة 
النقسية والرياضة الروحية الخلقية التى 
نظروا إليها على أنها تحرر النفس منا 
الشهوات؛ وتوحد قواها الروحية؛ وتِصفق 
مرآة القلب» وتجعله أهلاً للتلقى من الله 
عز وجل وفى ذلك يقول سهل التستر 
"المشاهدات المجاهدات”2, 


هوازيك 
ويقول الحكيم الترمذى: "فكلما منعوها 
(أى النفس) شهوة آتاهم الله على منعها 
نورًا فى القلب» فقوى القلب وضعفت 
النفس: وحيى القلب باللّه جل ثتاؤه» 
وماتت النفس عن انشهوات حتى امتلاً 
القلب من الأنوار””' فالمجاهدة والخلوة 
والذكر غالبًا ما يتبعها كشف حجاب 


الحسء والاطلاع على عوالم من أمر اللّه؛ 


موسوعة التصوف الإسلامى 
ئيس لغيره إدراك شيء منها. 
ولا شك أن هذه المجاهدة تتضمن 
غايات أخلاقية واضحةء لأنها تبتغى 
تخليص النفس من آفات الأخلاق» ثم 
إحلال الأخلاق الحسنة محل هذه الأخلاق 
السيئة التى تخلصت منهاء ويعبر الصوفية 
عن هذين الأمرين بالتخلى والتحلى؛ 
وبقصد بالتخلى ترك الأخلاق والرذائتل 
المثمومة التى تسيطر على النفس؛ وذلك 
طريق طويل ووعر قد يحتاج فيه السالك 
إلى شيخ يكون خبيرًا بأدواء النفوس 
لِيمّياعدء على طريق الوصول وحمل النفس 
علج-ما تكره؛: ويقصد بالتحلى التخلق 
#الأخلاقالحميدة والفضائل التى دعا إليها 
الشرع ليحلها مكان الرذائل”". 
يعبرون عنها بالغناء والبقاء ببعض معانيهما 
فالفناء بمعناه الأخلاقى يقصد به 
عن أوصاف الرذيلة والشرورء والبقاء 
الأوصاف المحمودة 
بالإنسان» ومن عالج أخلاقه فنفى عن 
والبخل والشح 
والغضب والكبرء وأمثال هذه الآفات 
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يقصد به قيام 


قلبه الحسد والحقد 


والرعونات: فإنه يكون عندئن قد فتى 


عن هذه الأخلاق الذميمة» فإذا تخلق 


بأضداد هذه الصغات من المحبة والإيثار 


- 884 - 


ذل المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
والجود والسخاء؛ والحلم والتؤاضع؛ فإنه 
يكون عندئذ موصوفا بالبقاء لوجود هذه 
الصفات الكريمة نديه*؟, 


وذلك يعنى إمكانية تغيير واكتساب 


تلك الأخلاق» ذلك الما كان 


ولولا 
للمجاهدة فائدة: ولما كان للرياضيات 
الروحية معنى. وقد ظهر ذلك المعنى لدى 
الحكيم 


الترمذى فى حديثه عن فطام 


الصغير عن ثدى أمه؛ وفى حديثه عن 
تآديب الطيور والحيوانات البرية حتى تصير 
بالتأديب طائعة مسخرة:. ولذلك الا 
يستغرب النفس أن تكت عاداس: 
حسنة وأخلاقًا : كريمة؛: تحل محَركة 
كان لديها من سيء الأخلاق والخصال"". 
ولا يخفى أن للمجاهدات ثمرة تتمثل 
كذلك فى المقامات 'التى. يتدرج .فيها 
السالك لطريق الحق؛ وهى تخلصه من 
نقائصه وعيوبهء فمن بقى عليه شيء.من 
الرغبة فى الدنيا تداركه الزهد فصرف 
عن قلبه شدة التعلق بهاء والحرص عليهاء 
قلبه شيء من 

قلة الاعتماد على حفظ الله وتدبيره 
وكفالته له؛ بأن كان طمأنينته واستناده 


والتوسع فيهاء ومن بة 


إلى الأسباب الظاهرة وحدها ذإن التوكل 
يأتى ليصل قلبه بالله» فيكون اعتماده 


عليه؛ وثقته فيه: ولجوؤه فى الشدائد 
إليه؛ لأن ذلك من شروط كمال الإيمان 
والتوحيد وتحقق المؤمن باليقين» ومن 
كان لا يزال فى نفسه بقية من تكاسل 
أو تهاون فى مواصلة الطاعة؛ واستمرار 
العبادة اعتمادًا على عفو الله ورحمته أو 
اغترارًا. بطول الأجل؛: أو استرسالاً مع 
الأمانى فإن الخوف من الله يأتى ليبدد 
هذه الأوهام وليعرف المريد يما يدفمه إلى 
استحضار عظمة الله وكبريائه؛ وتصور 
هول الحساب بين يديه؛ وشدة عذابه 
ونقمته من أهل التقصير والإعراض عنه؛ 

يلزم القلب الحذر والاشفاق فيتجه 
[!بالعئادة والطاعة: وربما تزيد جرعة 
الخوف فى قلبه فيخشى .عليه أن يشل هذا 
الخوف قواه: أو يكبل مشاعره؛ ولذلك 
يأتى الرجاء ليخرجه من يأسه وقنوطه. 
ويعرفه برحمة ريهء وبذلك لا ينحرف 
مزاجه 'النفسى؛ بل يحس 
مبالغة أو إفراط» وإذا كان هذا السالك 
لطريق الله من أهل البلاء والمحن التى 
تصيبه فى نفسه أو أهله أو ماله فإنه لا 
يعينه على تحمل ذلك إلا. اتصافه بمقام 
الصبر الذى يُهَوَنُ عليه أثقال ما يعانى: 
ويزوده بطاقة تحفظ عليه تماسكه 


دون 


ورباطة جأشه. وتمنع ترديه إلى مهاوى 


علو 


الجزع والقنوط؛ فإذا كان من أهل النعم 
التى تفضل اللّه بها عليه فإن تخلفه بخلق 
الشكر ينجيه من كفران النعم والاغترار 
ضل الإلبى فيها. وقد 
جرى العرف على اعتبار مقام التوية أول 
هذه المقامات: ويراد بالتوبة الفرار من 
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المعاصى والالتجاء إلى الها 


بهاء وعدم رؤية اله 


وتتعدد تلك المقامات بتعدد أنمس 
السالكين: ومن ثم فليس لبها ترتيب 
الك لآخر وذقً 


محدد حيث تختلف من 
لتجاريهم واستعداداتهم: والسألك لا ينتقل 
من مقام إلى مقام ما لم يستوف أحكام 
وطهء ويصل إلى درجة 
الكمال فيه: ولا يزال المريد يترقى فيْهاً 
من مقام إلى مقام إلى أن ينتهى إلى 
التوحيد والمعرفة التى هى الفاية المطلوية 
للسعادة''" وتتخلل تنك المقامات أحوال 


ذلك المقام 


مختلفة ترد على القلب من غير اكتساب 


أق عبآء تق التيطي واليِسيط والطرهة 
والحزن ... وللصوفية عبارة تعبر عن هذا 
المعنى بقولهم: المقامات اسب والأحوال 
مواهب””. 

والحق أن الصوفية قد أفردوا 
صفحات كثيرة لتحليل هذه الظواهر 
والمقامات» وتناولوا أسبابهاء وأرشدوا 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
المريدين إلى الوسائل العلمية والعملية التى 
تمكنهم من اكتسابهاء والتخلص من 
الآفات التى يمكن أن تطرأ عليها. وقد 

ان للحارث المحاسبى فضل السبق فى 
هذا المضمار حيث خصص فى كتابه 
الرعلية انتوق الله" فمنول الدوايبة هده 
الظواهر؛ وتبعه فى كثير مما ذهب إليه 
أبو حامد الغزالى فى الجزء الثالث من 
كتابه الإحياءء وقد اعترف الغزالى له 
بالفضل حيث يقول: والمحاسبى - رحمه 
إيله - حبر الآمة فى علم المعاملة؛ وله 
ليع على 
النفتتن” وآفات الأعمال وأغوار العبادات» 
وَكُلومَه كدير بأن يحكى على وجهه ””7”. 

ويشبه الصوفية تلك المجاهدة التى 
تؤدى إلى هذا التحول الأخلاقى بالتحول 
الكيميائى الذى يتم فى العناصر» نتيجة 
مزجها بعضها يب 


فيزها؛ وتحسن كد كنذا الوصفب 


الباحثين عن عيوب 


أو تعريضها لأسباب 
تؤدى إلى ت 
لدى الفزالى ولدى ابن عريى 
وكلاهما يلاحظ ما تتطلبه هذه المجاهدة 
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من صبر ومشقة وعناء تتهذب به النفس» 


وتولد به ميلادًا جديدً! يفيض طهارة 


ونقاء: بحيث تقبل على الله وقد توحدت 


قواها؛ واجتمعت إرادتها 


دأكه- 


1# المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
تأصيل الصوفية لمنهجهم العرفانى: 
كان من المتوفع أن يلقى هذا المنهج 
معارضة طوائف كثيرة من علماء المسلمين 
والمفكرين العقليين؛ ومن هؤلاء فقهاء 
وفلاسفة وعلماء كلام؛ وفى الوقت نفسه 
كان الصوفية أنة لم بأنهم 
يتحدثون عن طريق غير معهود من طرق 
المعرفة, 
يمكن التوصل إلى المعرفة عن طريق 
الحس أو العقل أو عن طريق تكاملهما 
وتعاونهما فى كشف المجهول والتوصل 
إلى المعلوم» وزيادة الخبرة الإنسانيةه 
ولكن الصوفية كانوا يضيفون - إلى 15 


سبق - هذه الوسيلة غير التقليدية التق 


م على 


فلقد تمارف الناس على أنه 


كانوا على بينة من أنها لن تكون موضع 
رضا التجريبيين أو العقليين أو الفلاسفة» 


الذين يتحدثون عن طرق مضبوطة ووسائل 


معروفة يمكن الأخذ بأسبابها وتحصيل 
المعرقة عن طريقها. ومن أجل هذا عنى 
الصوفية. - على اختلاف عقائدهم 


ومنطلقاتهم - ببذل جهود كثيرة كان 


مقصدهم منها أن يثيتوا 
التى تحدثوا عنها وسعوا إليها ممكنة,» 
وليست مستحيلة:؛ بل إنها - بحسب تعبير 
الغزالى - كثيرة الوقوع: وأنها أساس 


هذه المعرظة 


كثير من المعارف: لأن ما يقذفه الله تعالى 
فى القلب من أنوار اليقين' هو مفتاح أكثر 
المعارف؛: فمن ظن أن الكشف (العلم 
عمومًا) موقوف على الأدلة (العقلية) 
المحررة فقد ضيق رحمة الله الواسعة”*2 

وفية ألا يكون الأمر 
مجرد دعوى: ومن أجل ذلك حرصوا على 
تقديم عدد من الأدئة على إمكان هذه 


ولقد أراد ال 


المعرفقة وعدم استحالتهاء وتنوعت هذه 


أدلة شرعية دينية» وأدلة عقلية أرادوا أن 
توا لخصومهم بالعقل نفسه أن وراء 
العقل مرتبة أو درجة أو مستوى لا يستطيع 
القن“ بما فيه من قوىء وما يتيسر له 
من وسائل - أن يتوصل إليهاء ومن ثم فإن 
عليه آلا ين 


وجود هذا المستوى 
عجزه عن إدراكه أو تحصيله؛ لأن مجرد 
العجز ليس برهائًا ولا دليلاً» ولأن عدم 
الوجود ليس دليلاً على العدم 
(أ) التأصيل الشرعى لإثيات المنهج 
الذوقى الإلهامى: 
من الأدلة التى استحضرها الصوفية 
الإسلاميون بعض الآيات القرآنية؛ وبعض 
الأحاديث النبوية؛ فمن الآيات قوله تعالى: 
« ييا اليرت اه 
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(الأنفال: 4؟)فالفرقان هو النور الذى 
يجعله الله تعالى فى قلوب المتقين» 


فيفرقون به بين الحق والباطل» وهذا 
الفرقان هو المخرج الذى جعله اللّه لأهل 
التقوى طى قوله تعالى : ( ومن يكقٍ لجل د 
غرجج 
*ء 005 وهذا الرزق هو العلم بغير تعليم» 
والفطنة من غير تجرية؛ والله تعالى يمد 
بيح» والحق 
الصريح: جزاءٌ وفافًا على ما قدموا من 
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زُقَهُ ين حَيْتُ لَاححْقيِبُ » (الطلاق: 


هؤلاء المتقين بالشاهد ال 


خير وأعمال صالحة 

ومن الآيات التى استندوا إليها_قوله 
تعالى: ( وَلّذِينَ جهَدُوا يما لَبدِيمْ سبلتا 4 
(العنكبوت: 19) فهؤلاء ليم - بفضل الله 
تعالى - طريق إلى مكاشفات العلوم: 
وغرائب الفهوم؛ وهداية إلى أقرب الطرق 
الموصلة إلى الله تعالى”"' ويقول الغزالى عن 
هذه الآية: 'فكل حكمة تظهر فى القلب 
بالمواظبة على العبادة من غير تعلم فهى 
بطريق الكشف والإلبام”7' 

ومنها قوله ت 


صَدَرَهه للإِسْلَمٍ فَهُو عَلَ تُوزٍيْن رَتِهِء 4 (الزمر: 


: ( أقْمَن عَرَح لل 


)١١‏ »وقد سئل الرسول يلآ عن هذا الشرح 


فقال: هو التوسعة: إن النور إذا قذف به 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ح- 
فى القلب اتسع له الصدر وانشرح له» 
قيل: فهل نذلك من علامة؟ قال: نَعَمء 
التجافى عن دار الغرور» والإنابة إلى دار 
الخلودء والاستعداد للموت قبل نزوله. 29 
ومن أهم الآيات التى اعتمد عليها 
الصوفية فى الاستدلال لبذا العلم 
الكشفى الإليامى قوله تعالى: ١‏ قر 


8 فوم ع ل 
عَبْدَا مّنْ عِبَادِنَآ بَائيَِهُ رَحْمَةَ مِّنْ عدا وَعَلْمْنَهُ 


ين لَدُنّ عِلْمّا © » (الكهف: )1١‏ وفى ذلك 
يقول بعضهم: ومن هناك منبع العلم اللدنى 
للذى آتاه الله الخضر”"؛ وقال بعضهم 
إِنَّهِا ألم يعلم موسى اكَيا ما علمه الخضر 
لأن انخضر لم يتعلمه من أستاذ ولا من 
شخصء فما لم يكن بتعليم أحد إياه؛ 
متى كان يعلمه غيره!”" 

ومن الآيات قوله تعالى: ( إِنّ فى ذَلِكَ 
ليس لِمَحَوسِِينَ جم 4 (الحجر: 10) ويذكر 
الصوفية فى حديثهم عنها ما رواه أبو 
سعيد .الخدرى عن رسول الله ك9: داتقوا 
فراسة المؤمن فإنه ينظر بنور الله 
الحديث من جملة 


3 
وقد كان هذ 

الأحاديث”” التى استدل بها الصوفية 
للعلم الذوقى الذى هو موضع عزهم 
وفخرهمء وقد أضاذفوا إلى ذلك أقوالاً عن 
الصحابة»؛ ومنها أن عمر بعث إلى أمراء 
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المجلس الأع1 
الأجناد أن يحفظوا ما يسمعون من 
المطيعين فإنة تتجلى -لبم أمور.صادقة؛ 


وقول أبى الدرداء: المؤمن ينظر إلى الغيب 


من وراء ستر 
الله فى قلوبهم ويجريه على ألسنتهم”', 
ثم أضافوا إلى 
ومنها ما قاله الإمام مالك بن أنس: اليس 
العلم بكثر: 
يجعله الله فى القلبء**© 


هذا أقوالاً لبعض الأثمة, 


الرواية» وإنما العلم نور 
» وما قاله الإمام 
أحمد: «العلم إنما هو ما جاء من فوق»» 


وقد فسره بعض الصوفية بأنه الإلهام بغير 


واستندوا أيضًا فى تأصيلهم لنهج 
ما جرى على أيُدَىّ 
بعض الصحابة من كرامات» وردت 

الاشارة إلى بمضنيا ف الت النيؤية» نيا 
قول الرسول © عن عمر ##: «لقد كان 
فيما قبلدكم من الأمم محدثون؛ فإن 


المعرفة عندهم إلى 
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يكن فى أمتى أحد فإنه عمر»'": بل قد 
نزل الوحى - غير مرة - موافقا لرأى 
عمرء ومنه ما ورد فى طلبه من الرسول 3# 


عدم الصلاة على المنافقين:. وتحريم 
الخمر؛ وقتل أسرى بدرء والتزام أمهات 
المؤمنين الحجاب ... وقد ساق الغزالى قدرًا 


من هذه الأدلة وأمثالبا مما يوجد لدى 


للشئون الإسلامي 


الصوفية ثم قال: «فهذه شواهد التقل 
(الشرع)؛ ولو جمبع فيه كل ما ورد من 
الآيات والآثار 


والأخبار لخرج عن 


الحم 8# 
وهذا يدل على أن النصوص الدينية لا 
تقف فى وجه هذا النوع من الكشف ولا 


ترده على إطلاقه ولا تتهم القائلين به فى 
جملتهم؛ ويمكن أن يستخلص منها أن 
هذا النوع من الكشف منه ما يكون 
متفقًا مع الكتاب والسنة؛ ومثل هذا 
الكشف يكون شثمرة للتقوى ونتيجة 
اللغبامة والذكر والعمل بما يرضى اللّهء 
ولا متثرر -- عندئن - لرفضه أو البجوم على 


طُيْتاجه*, فإن ذلك نوع من التشدد الذى 


يريد الحجر على رحمة الله الواسعة. وهو 


تشدد لا يتسق مع هذه النصوص التى 
استشهد بها كل من الصوفية والساذ 
غلى خد سواء 


ويمكن القول بأثنا نجد من مفكرى 
السلف من تحدث عن هذا العلم الإليامى 
على نحو قريب من هذا النحو الذى تحدث 
به الصوفية: كما أنهم استندوا إلى هذه 
الآيات والأحاديث فى حديثهم عما يتفضل 
الله تعالى به على عباده من المخاطبات 
والمكاشفات والإليامات؛ ومن هؤلاء ابن 
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تيمية وابن قيم الجوزية وغيرهها”* 


وعلى انرغم من أن الصوفية قد بذلوا 
جهدهم فى سوق أدلة كثيرة تبرهن على 


أن الإلبام مصدر من مصادر المعرفة لديهم 
يعلو على غيره من وسائل المعرفة الأخرى, 
وعلى الرغم من تسليمنا التام بالإليام 
مصدرًا عُلْويا للمعرفة فإن هذا لا يمنعنا 
من النظر فى بعض الأدلة الشرعية التى 
ساقها الصوفية من حيث إنها لا تدل على 
مرادهم دلالة حاسمةء بل إنه يمكن 
منازعتهم فيهاء فالفرقان أو المخرج الذى 
يجعله اللّه للمتقى بين الحق والباطل نيسح 
دليلاً على إثبات الإنبام أو الكشفاء 
فالموصوف بالتقوى لا يخفى عليه الحوّامق 
الباطل: بل إنه يلتزم الحق فى سلوكه 
وأقواله ويجتنب الباطل فى كل أفعاله؛ 
أما الكشف فإنه يكون فى أمور غيبية لا 
تتعلق بتلك الأمور 
والأحاديث تدل على توفيق الله لعياده فى 
الاختيار: ولا على الكشف والإليام كما 
يرى الصوفية: ولكن الصوفية يتشبثون 
بما تدل عليه التصوص التى جاء بعضها 
هاما احيانا . وجاء بمضيها. جتريحا فن 


الواضحةء فالآيات 


بعض الأجيان+ د شن التتعديفا افن 


شأن عمر بالإلبام» وهو إلهام وافق الوحى 


موسومة التصوف الإسلامى ‏ حسحمد 
فى عديد من المسائل: التى ألهمهًا عمر 
قبل نزول الوحى بها 

(ب) التأصيل العقلى لإثبات المنهج 

الذوقى: 

-١‏ وإذا كان الصوفية قد استندوا 
إلى الأدلة الشرعية لبيان أن الشرع لا يمنع 
من وجود مثل هذا العلم المشروط بالطاعة 
والمجاهدة والتقوى: فإن بعض الصوفية قد 
لجأوأ إلى العقل ليستدلوا بالعقل نفسه 
على أن هذا الطريق إلى المعرفة - وإن 
يكن غريبًا أو شاف أو نادراء فإنه ليس 
بهِستتحيل وكانت وسيلتهم إلى ذلك هى 
تَوَضيح أن هناك مرتبة أو طورًا وراء العقل 
نقضة ل" يستطيع العقل أن يتوصل إليه» 
وذتك لأنه معزول عن إدراك بعض المجالات 
كانعزال قوة الحس عن إدراك المعقولات: 
فالحواس لا تستطيع إدراك ما يتوصل إليه 
العقل من أفكار مجردة ونظريات عقلية 
مع أن الحواس تساعد المقل على 
اكتساب كثير من معارفه؛ بل إنها شرط 
لقيامه بدوره فى المعرفة ومما يوضح هذا 
ويبينه أن الإنسان إذ! فقد حاسة من 
الحواس» فإن العقل لا يستطيع أن يدرك 
حقيقة ما يتعلق بهذه 
المدركات الحسية: فالذى يفقد حاسة 


الحاسة من 


-هاه- 


كك المجلس الأعلى للش 


بن الإسلامية 
يع أن يعرف حقائق 
الأصوات وأنواعهاء كما لا يستطيع 
التفرقة بينهاء والذى يفقد حاسة البصر لا 
يستطيع أن يعرف الألوان ودرجاتهاء وليس 


معتى ذلك أنها غير موجودة. بل هى 


موجودة؛ ولكن الإنسان يكون عاجرًا 
عن إدراكها لعدم وجود أسباب إدراكها 
لديه؛ وقديمًا قال أرسطو: "إن من فقد 
حسما فقد علمًا", وهكذا يمكن القول 


بأن هناك مستويات من المعرفة لا يستطيع 
العقل أن يتوصل إليهاء و' 


يعنى عدم وجودها. 


بن ذلك الا 
- وقد أوضح الغزالى وغيره أل 
الآمر ليس مقتصرً! على ما يتعلق بالمفركنة: 
الحسية بل إنه يمتد إلى نطاق التجارب 
التى لا تخلو من جانب 


أحيائًاء فبغض الناس قد يوهب 


الذوقية الوجدائية ! 
ذاتى 
ملكة قول الث 


يحرم من ذلك كثير من الناس»: ولو اجتمع 


. وصياغته على حين 


على تفهيم واحد من هزؤلاء 


1 


المحرومين من هذه 


طبيعة هذه الملكة: و. 
بالشعر وتذوقه لما تمكنوا من ذلك" 
وعليه -- عندئن - أن يسلم لأهل الذوق 
أذواقهم؛ دون أن يتطاول عليها بالإنكار؛ 


' عقل لأنكت 


لأن الإنكار ليس حجة فى ذاته؛ وإنما هو 
دليل على العجز الذى لا يتأسس على 
ولعله يكون فى كثير من 
الأحيان استجابة لبعض العادات التى يقع 
الحقل أسيرًا لبا 'إذ الطبع مجبول على 
إنكار غير الحاضر؛ ولو كان للجنين 


إمكان 


برهان» 


ان فى 
متسع البواء» ولو كان للطفل تمييز فربما 


إددا 


وجود الإن 


أن ما يزعم العقلاء 
ملكورت السماوات والأرضء» ومكذا 


الإنسان فى كل طور (وم ينكر ما 
0 

م 
أوليس من حق العقل - إذن - أن 


يتتكينا عداه؛ لأنه فى ذاته مفتقر إلى 
الحواس التى تمده بالمعارف ولمعلومات 
التى يعتمد عليها فى بناء فكره؛ ولو حرم 
من هذه الحواس لما كان بإمكانه أن 

ن له معرفة أصلاً؛ ومن ثم فهو - فى 
ذاته - فقير إلى غيره محتاج إليه» وليس 
إذن - أن ينكر ما لا علم له 
به؛ فهو قوة من قوى المعرفة ووسيلة من 
الها ب الوحي 
ويضيف بعض الصوفية إلى هذا 
أن العقل لا يختلف عن الحواس؛ فكل 
حاسة من الحواس لبأ مجال لا تستطيع أن 


من حقه - 


وسائلهاء وليس هو ال 


- 


-0اه- 


تتعداه إلى غيره فالعين لا تسمع؛ والأذن لا 
ترى» والفم لا يسمع ولا يرى؛ والعقل - 
كذلك - له مجاله الذى لا يتعداه ولا 
يتخطاه؛ ومن ثم فليس من حقه أن ينكر 
ما يخرج عن نطاق إدراكه؛ وإذا كان 
العقل يقبل من الحواس ما تقدمه له - مع 


أقل منه فى الدرجة - فإن من واجبه 
أن يتقبل ما يمكن أن تقدمه له قوى 
أخرى: ريما كانت أعلى منه درجة وأرفع 
مقامً”9". 

5- ولم يتوقف الصوفية عند هذا 
الحد ء بل إنهم آضافوا إلى ذلك أنهم قاموا 
بنقد المعرفة العقلية من زوايا متعددة؛ منها 
أن العقل يمكن أن يقع فى انخطأ بسبَب 
الحواس التى يمتمد عليهاء فقد تخطئ 
الحواس فيما تقدمه إلى العقل من معارف 
ومعلومات؛: وعندئذ يخطئ العقل إذا لم 
يستطع اكتشاف هذه الأخطاء الواقعة أو 
الكامنة فيما يصل إليه من المعارف 
الحسية؛ فإذا كانت هذه المعارف بمثابة 
المقدمات التى يبنى عليها العقل أدلته فإن 
ذلك يكون إيذانًا بآن التتائج المترتية على 
هذه المقدمات لن تكون بعيدة عن الخطأ 
قمن يفقد حمنًا يفقد إدراكا مقابلاً له, 


وتتوظف المعرفة العقلية على إدراكات 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الحواس المختلفة من فرد إلى غرد حسب 
البيثة التى تعمل فيها تلك الحواس؛ وهذا 
يضعف الثقة فى المعارف العقلية ويجعلها 
محتملة للشك أو الشبهة والوهن. 
وقد تكون هذه الأدلة محتملة لذلك 
أيضًا مع كون المعارف الحسية صحيحة» 
لأن العقل قد يخطئ هو نفسه فى تفسير 
ما يتلقاه من المعارف؛ ويؤدى هذا إلى خط 
النتائج أيضاء بل إن العقل لا يستطيع أن 
يدرك نفسه التى بين جنبيه مع أنها من 
أوضح الحقائق؛ وقد يتغير حكم العقل 
بكم آخر إذا تبين له فساد 0 
الأول 
#توعن “هنا يمكن للفكر أن يقع فى 
الخطأ أو الفساد أو الفلط» والمقل محتاج 


- عندئذ - إلى معيار يزن به أفكاره 
ويمحصها؛ وليتبين له ما هو صحيح؛ وما 
هو فاسد منها؛ وليس العقل هو المؤهل 
للحكم: فى هذه الحالة؛ ولا أن يكون 
هو هذا المعيار؛ لأنه هو الذى وقع فى 
الخطأ؛ فلا يكون معيارًا لنفسه؛ ومن ثم 
فإنه ليس أمامنا من سبيل لمعرفة الحق فى 
هذه الحالات المشتبهة إلا باللجوء إلى الله 
تعالى أن يلهمنا الصواب. وإذا كان المخرج 
من هذا المأزق يتمثل فى اللجوء إلى الله 


اه 


تعالى» فإن الأوفق والأصلح أن نلجأ إلى 
الله منذ البداية؛ لأنه هو - وحده - القادر 
على أن يمنحنا هذه المعرفة الإلبامية 
الصائبة الصادقة التى لا يعرض لبا ما 
يعرض للنظر العقلى الفكرى من خطأ أو 
فساد, 

هذاء والصوفية عمومًا لم يتنكروا 
للعقل وسيلة للمعرقة بل إن منهم من 
مجدوا العقل واعترفوا به وبما يتوصل إليه 
من معارف وأحكام مصحوبة بوسائل 
إثباتها وبراهين.ء لكنهم شددوا على 
استضاءة هذا العقل بالإيمان 'وتجياز 
الإشارة إلى أن أعلام المتصوفة لم ينكارو1 
أن يكون العقل أداة لمعرفة مَالْعَدِلم؟ 
الخارجى المحسوس ولكنهم أكدوا أنه 
محدود بمعرقة عائم الحس 
وأن الصوفى فى حاجة للمعارف العقلية 
لتشكيل الخارجى للمعرفة 


الصوفية” فالعلوم العقلي 


ما مريثاء 


الإطار 


غير كافية فى 
سلامة القلب» وإن كان محتاجا إليها 


وقد أدركوا أن حججهم لا تجدى كثيرًا 
مع من لا يسلم بغير وجود العالم المحسوس 
ولذا تجد السرّاج لا يرفض استخدام 
الحجج العقلية ضد هؤلاء: إذ يقول: "علم 


القياس واننظر ... هو علم الجدل وإثبات 


المجلس الأعلى للشلكون الإسلامية مسحب 


الحجة على أهل البدع والضلالة "4 
وهكذا يجد العقل نفسه مدفوعا إلى 
الاعتراف بوجود سبيل آخر من سبل 
الفرفة الف حلاعكا ف عن 
تحصيلها؛ ويجد فيه من الثقة ما قد لا 
يتحقق فى المعرفة العقلية ذاتهاء وهذا 
يتحقق عن طريق قوة فوق العقل أو هليئلن 
على سبيل التقريب وتقليل الخلاف: إنها 
قوة عليا من قوى العقل لا يتم الوصول 
إليها إلا فى حالات صفائه وجلائه 
وتورانيته؛ وهذه القوى هى التى يمكن لبا 
أبن تستقبل هذه المعرفة الذوقية الإلبامية» 
#أيؤى الصوفية أن رفض العقل لوجود هذه 


ابانقوة :لا يخلو من تحكم بل إن فيه حجر 


على مواهب الله تعالى» وعلى العقل أن 
يفتك آنه نج هؤائفسه > نفية اللفاء وائلة 
يهب العلم كما وهب العقل”"'' بل إنه يهب 
الوجود نفسه؛ ولا حرج على فضله أن 
يجعل فى الوجود ما يفوق طاقة العقل 
وقدرته. 

ويقارن الصوفية بين علمهم وعلم 
غيرهم من المفكرين فيرون أن علمهم قد 
تحقق له من أسباب الكمال ما لم يتحقق 
فى علم غيرهم فهو مسبوق بالتقوى» 
فالتقوى سابقة عليه ومصاحية له. وسو 


دذكه- 


علم بعيد عن البوى والزيغ؛ وصاحية على 
بينة وبصيرة» ومن ثم لاا تدخل عليه 
الشكوك والشبهات. ويكفى أن مصدر 
هذا العلم وواهيه ومعلمه هو الله تعالى» 
أما صاحب العقل فإنه يرجع إلى الحس أو 
العقل وكلاهما يمكن وقوعه في 
الخطأء ولبذا لا يصح أن يقارن العلم 
الوارد عن طريقهما بالعلم الوارد من قبل 
اللّه تعالى على سبيل الفيض والإلهام. 
وهكذا بذل الصوفية جهدهم لتقرير 
هاتين الفكرتين: الأولى أنه توجد قوة وراء 
العقل يمكن لبا قبول المعرهة وتلقيها, 
والثانية: أن المعرفة الواردة عن طريق هذ 
القوة تفوق المعرفة العقلية إذا قورنت بها 
ويتحدث الشاعر الصوفى الفارسى 


“فريد الدين العطار" فى مقدمة كتابه 
"تذكرة الأولياء" عن هذا العلم ومكانته 
العلياء فيقول: إتنا إذا استثنينا كلام اللّه 
العلى الأعلى وأحاديث رسوله يه فإنه لا 
يوجد كلام يمكن أن يقارن بكلام 
علماء الصوفية؛ لآنه ثمرة للعلم والحال» 
وليس نتيجة للحفظ والقال» وآنه من 
العيان» لا من البيان؛ ومن الأسرار؛ لا من 
التكرار: ومن العلم اللدنى: لا من العلم 


الكسبى ... ومن عالم أدبنى ربى» لا من 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسم 
عالم علمنى أبى؛ لأنهم 
5-5-5-5 

ولبذا كانت المعرفة الإلهامية الذوقية 


الوارثون 


موضع فخر الصوفية والأمل الذى يرجون 
أن يتحقق لبم» بحيث جعلوه مقروئًا 
بالولاية: ومن أفضل عطاء الله للأولياء» 
وكانوا ينسبون كثيرًا من علومهم إلى 
هذا النوع من المعرفة. كما كانوا 
يفسرون بها ما يقع فى كلامهم من 
الاختلاف أحيائاء فقد يسألون عن المسألة 
على حسب 
آلْوَاودات التى ترد على قلوبهم»: بل ربما 
تخِثلل إجابة الشخص الواحد منهم على 

بلك الوارادت”" 1 سكل الجنيد 


فتآتى إجاباتهم مختلفة» 


عن التوحيد؛ فاجاب بكلام لم يفهم 
عنه: فقيل له: أعد الجواب: فإنا ما 

ناء فقال جوابًا آخرء فقيل له: وهذا 
أغمض علينا من الأول: فأمله علينا حتى 
ننظر فيه ونعلمه. فقال: إن كنت أجريه 
ويعلق ابن عربى على ذلك 
بقوله: "أشار إلى أنه لا تعمل له فيه؛ وإنما 


هو بحسب ما يلقى إليه مما يقتضيه 


وتكشف النصوص السابقة عن 


اهتمام الصوفية بالمعرفة؛ وهو فى الحقيقة 


-6204- 


آم المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
اهتمام غير مقصور على 
الإسلامى بل إنه اهتمام تبدى فى "أنواع 
أخرى من التصوف كالتصوف المسيحى 


التصوف 


يقول 'هكسلى" بموضوع واحد هو 
الحقيقة الروحية وبالوسائل التى تمكنهم 


من الاتحاد بها" وهى فكرة و 
كذتك فى التصوف البوذى مع عدم 
وضوح فكرة الألوهية فيه'” وقد افثم 
ابن عريى بالحديث عن المعرفة الإلهامية 
اهتمامًا كبيرًا وتناولها بالبيان ارش 
فى مواطن كثيرة من كتبه بل خصطن. 
لبا بعض رسائله مثل “مراتب علوم 
الوهب”” كما بدأ بها كتابه الضخم 
"الفتوحات المكية” حيث تحدث عنها بعد 
الفهرس مباشرة”” 
حيث يجعل لبا الإحاطة بالعلوم كلها" 
من ضوابط المنهج العرفائى عند الصوف 

)١‏ أن المعرفة الصوفية لها مجالها 
وحدودها: 


وثقته فيها تامة وشاملة 


يعرف السالك وفقًا ل! 


فة الذوقية 
الإليامية الخير من الشر ويعرف غاية من 
الخلق .. وهو يعرف كل ذلك على حقيقته 


كما يرد على قلبه بفضل الله تعالى» 


بحيث إن العقل لم يصل فيها لشيء غير 
التسليم والتصديق لما ورد به الشرع؛ وأما 
الصوفية ٠‏ العارفون فإنهم يقفون على 
حقيقتها. وإذا كان العقل قد يقع أحياًا 
ك فى الحقائق الدينية: وإذا كان 


فى 
الحس قد يكفر بها لكونها لا تقع تحت 
وسائله فإن القلب وحده يكون على يقين 


الأشياء على 


منها؛ بحيث تنعكس حقائق 


قلبه 
0) أنه مضبوط بضوابط الشرع (أى 
أن مجاهداته مسبوقة ومقرونة بطاعة اللّه 
وليس فيها ما يخالف أحكام الشريعة): 
ومما يعين . السالك أو المريد أو 
الصوفى على تمحيص خواطره وضبط 
معارفه واستقامة ما يرد على قلبه من 
الإلبام أن يعرض ذلك كله على الشريعة» 
وهذا من الشروط والضوابط التى دعا 
الصوفية إلى ضرورة مراعاتهاء فالتسترى 
يقول: كل وجد لا يشهد له الكتاب 
والسنة باطل؛ والدارانى يقول: ريما 
قلبى أريعين 
يوماء فلا آذن لبا إلا بشاهدين من 
نة””0 ويقول أبو الحسن 
الشاذئى: إذا تعارض كشفك مع الكتاب 


ت (تخطر) الحقيقة عا 


الكتاب وال 


3500-7 


والسنة فتمسك بالكتاب ودع الكشف»: 
وقل لنفسك: إن الله تعالى ضمن لى 
العصمة فى الكتاب والسنة؛ ولم يضمنها 
فى جانب الكشف والإليام والمشاهدة إلا 
بعد عرضها على الكتاب والسنة'” وإنما 
كان اللجوء إلى الشرع دون سواه؛ لأن 
القياس ينبفى أن يكون إلى شيء معصوم 
موثوق بصحته. لم يجر عليه تغيير ولا 
تبديل؛ ولا ينطبق ذلك إلا على شرع الله 
وكتابه الذى لا يأتيه الباطل من بين يديه 
ولا من خلفه؛ ويتضح من هذ! الشرط أن 
القائلين به يرفضون ما غاله بعض المنتسبين 
إلى التصوف من أن ما يرد عليهم من 
الخواطر أو ما قد يسمونه الحقائق يمكن 
أن يخالف مأ جاءت به الشريعة لأن 
التصوف مشيد على الكتاب والسنة؛ كما 
قال الجنيد» وإذا ادعى امثال هؤلاء أنهم من 
الواصلين فهم قد وصلوا فعلاً: ولكن إلى 
سقر أو جهنم كما يقول الصوفية: 
ما تال من جمل الشريعة جانبًا 
شيئا ول 
وكلامهم فى هذا المجال طويل» 
وقد كان موضع ثناء بعض المفكرين من 


ذوى الاتجاه السلفى كابن تيمية وابن قيم 


بلغ السماء متاره 


_- موسوعة التصوف الإسلامى 
الجوزية", 

*) أنها لا ينبغى ألا تتناقض مع العقل: 

وعلى الرغم من أن الصوفية يقولون 
إن العقل ليس هو القوة العليا فى الإنسان 
وأنه يمدكن أن توجد فيه قوة أعلى منه» 
يتم عن طريقها تلقى المعارف الإلهامية 
واستقبالباء فإنه قد جاءت لديهم أو لدى 
بعضهم» على الأقل إشارات عن ضرورة ألا 
تكون المعرفة الصوفية مضادة للعقل» أو 
تدخل فى نطاق ما يقول العقل باستحالته؛ 
وقد كان الفزالى من أصرح القائلين بذلك 
حَينِكيذهب إلى أنه 'لا يجوز أن يظهر فى 
علو أال]لاية ما يقضى العقل باستحالته"”7* 

وحن :أجل ذلك رفض ما إدعاه بعض 
الصوفية من حلول ذات الرب - جل جلاله 
- فى عباده أو اتحاد الرب - تعالى وتقدس 
- ببعض عيادهء وهذا أمر لا يقبله العقل؛ 
لأن الحقائق مختلفة: فلا تكون هذه 
الحقائق المختلفة شيئًا واحدًا. وقد فرق 
الغزالى بين ما يقول العقل باستحالته أو ما 
هو ضد العقل؛ وما بمكن أن يكون فوق 

توى العقل؛ فرفض الأول ولم يرخض 
الثاني. وضرب مثلاً نكل منهماء فقال: 
نعم» يجوز أن يدكاشف الولى بأن فلائًا 
سيموت: وهذا لا يدرك ببضاعة العقل» 


- الاه- 


بل يقصر العقل عنهء ولا يجوز أن 
يكاشف بأن الله سيخلق - غد! - مثل 
نفسه» فإن ذلك يحيله العقل ... ومن صدق 
بمثل هذا المحال فقد انخلع عن غريزة 
العقل» ولم يتميز عنده ما يعلم؛ عما لا 
يعلم”": ثم يقول الغزالى: إن من لم يفرق 
بين ما هو مستحيل فى نظر العقل وبين ما 
هو طوق مستوى العقل يوصف بأنه ناقص 
العقل؛ وأنه أخس من أن يخاطب؛ فليترك 
وجهله"". 

ولعل الغزالى قد قال بهذه التفرقة 
حتى لا يغلق الباب أمام الكرامات التثا 
يجوز أن يظهرها الله على أيدى الأولياء, 
وانقول بجوازهاء بل بوقوعها هوّر راع 
شير من الفرق 


الكلامية كالأشاعرة والماتريدية ونحوهم. 


السلف أهل السنة؛ ورأى 
الصوفية خصوم 
التصوف إلى ألا يرفضوا ما ياتى من 


المعارف فى 


وقد دعا بعض 


شوف الأولياء دون ه 

أو تأملء بل إن عليهم أن يتأملوها 
ويدرسوها بعتاية» فإن وجدوا فيها من 
الخواطر ما لا يحكم العقل باستحالته 
فلا داعى ترفضها؛ بل إنهم مخيرون فى 
قبولها أو رفضها فإن كانت حالة القائل 


تقتضى العدالة فإن قبولها لا يؤدى إلى 
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ضررء فإذا لم يكن عادلاً فإن علينا أن 
ننظر إلى هذا الذى قاله فى ذاته؛ فإن 
كان الذى أخبر به حقًا بوجه ما فإن لنا 
أن نقبله؛ وإلا تركناء”". 

؛) وكان من الشروط التى تحدث 
عنها الصوفية على أن من رزق من هذه 
المعرفة نصيبًا ألا يتكلف إظهار هذا الذى 
رزفه؛ ومن ثم فإن الذين يتعمدون إظهار 
هذا العلم يكونون أهلاً للملام والعتاب؛ 
لأن الإظهار هنا طريق إلى الشهرة؛ وجلب 
الأموال»ء وطلب الرئاسة: واتخاذ المنزلة 
عند الخلق» ثم إنه طريق إلى الاستعلاء 
كَالثُميز عن المريدين والسالكين. وهذا 
بابي أكبر أبواب الدنياء ومن أكثرها 
ضررًا على مريدى الآخرة؛ وهو مزلق من 
مزالق الغرور””". 

وعلى صاحب هذا الكشف - بدلا 
من ذلك - أن يديم التضرع إلى الله تعالى 
عليه التوفيق والبداية؛ لأن القاب 


خزانة من خزائن الله تعالى: وهو خاضع 


أن يسمفخ 


لمشيئته؛ فقد يحجر الله عليه ما سبق أن 
أبداه الله إليه» وقد يسوق إليه خواطر 
الشر بدلاً من خواطر الخيرء فالقلوب 
بيده؛ يقلبها كيف يشاء؛ وهو يحول بين 
المرء وقلبه إذا أراد"6, 


- إلاه- 


من خصائص المعرفة الصوفية: 
الصوفية عن عدد من 
الخصائص التى توضح طبيعة المعرفة كما 


تحدث 


توضح - فى الوقت نفسه - تميزها 
وتفوقها على ما سواهاء 
الخصائص ما يأتى: 

أ) أنها معرفة ذاتية مباشرة» ومعنى 
ذلك أنها ليست مأخوذة عن طريق الرواية 
أو الحكاية لأقوال العلماء أو السابقين؛ بل 
إنها معرفة خاصة بصاحيهاء وقد ألقيت 
فى قلبه إلقاء» بحيث لم يحصلها عن 
طريق التعلم أو التلقين أو قراءة الكتب أو 
الوسائل المعتادة. وقد دكان بعض الصوؤية 


كابن مدين التلمسانى إذا ذكرت أمامة” 
أقوال العلماء أو اجتهادات السابقين أو 
أفكار أصحاب الفكر يقول: "ما نريد 
نأكل قديد! ... ايتونى بلحم طرى*" أى 
بعلم وارد من عين المنة والجود الإلبى: فهو 
-- عتدئن - علم جديد قريب عهد بالله» 
ومن أجل هذه الخاصية وصفت المعرفة 
الصوفية بأنها معرفة ذوقية أى أن صاحبها 
يجد ذوق الأشياء المطعومة فى فمه ومن 
الواضح أن هذ! الذوق الخاص المباشر لا 
يمكن نقله إلى الآخرين ولذلك يعجزون 


عن معرفة حقيقته إلا إذا كان لبم من 
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التجارب الروحية والذوقية ما يمكنهم من 
معرقتها 

ب) يترتب على ما سبق أن هذه المعرقة 
يصعب التعبير عنهاء وقد أشار وليم 
إلى هذه الخاصيةء وتحدث 


جيمس 
الصوفية عنها من قبله؛ فقالوا: إنها تقال 
ولا تحكيىء ولا يعرفها إلا من ذاقهاء 
من ذاقها إلى 


من لم يذقهاء ومن أسباب هذه الصعوية: 


وليس فى الإمكان أن 


غرابة التجربة الصوفية ذاتهاء وعجز اللفة 
عن #التجبير الدقيق عنهاء فالتعبير عن 
آلتتآل"النوقي محال؛ لأنه خارج كما يقول 
بَعَصَهُمَ عن حصر الأنفاظ؛ ومما يجعل 
التعبير عنها صعبًا ما سيق بياته من أنها 
تجربة ذوقية مباشرة؛ ومثل هذه التجارب 
الذاتية الذوقية يتعذر التعبير عنها أو نقلها 
الآخرين» ومن أمثلة هذه التجارب ما 
يرجع إلى بعض المدارك الحسية؛ ويعضها 
يرجع إلى مدارك وجدانية أو عاطفية آو 
شعورية:ء ومن أمثلتها: العلم بيجلاوة 
العسل» أو مرارة الصبر أو لذة الوجد 
والشوق أو مرارته؛ فهذه وأمثالها لا يمكن 


لأحد أن يعرفها إلا إذا ذاقهاء وفى هذا 
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المعنى يقول الشاعر: 
لا يسرف الشوق إلا من يكابده 

ولا الصبابة إلامن يعائييا 
يلقنون 


مريديهم هذه الحجة؛ ليردوا بها على من 


وقد كان شيوخ الصوطية 
ينكر علومهم أو يستغريها "فإن تعرض لك 
أيها الأخ المسترشد من ينفرك من الطريق 
ويقول لك: طالبهم بالدليل والبرهان» 
فأعرض عنه وقل له مجاوبًا ... ما الدليل 
على حلاوة العسل؛ فلايد أن يقول لك 
هذا علم لا يحصل إلا بالذوق» فلا يدخل 
تحت حد ولا يقوم عليه دليل: فقل الم 
وهذا علم الصوفية مثل ذلك"؛ ومعني ذَلِلكَ 
التجرية الصوفية - وما يترتب عليها من" 
معرفة - ليست محتاجة إلى دليل من 
خارجهاء بل إن دليلها يرجع إليها؛ 
ويستخلص منهاء فهى شاهد نفسهاء 


ووجودها ذاته خير برهان على صدقهاء 


ومعنى ذلك أن على المنكرين لبذا النوع 
من المعرفة أن يسلموا به: وأن يذعنوا له 
لعجزهم عن معرفة كنهه وطبيعته» فإذا 
لم يقنعوا بهذا التسليم فإن عليهم أن 
يجربوا بألفسهم تحقيقه, وعند ذلك 
سيحدث لبم مثل ما حدث لبؤلاء الصوفية » 


وهم عندئذ سيكونون أهل تحقيق 


ومشاهدة: لا أهل سماع أو مشافهة؛ ومن 
الواصلين للعين كما يقول ابن سينا دون 
السامعين للأئر””".وقد ذكر بعض 
الصوفية من خارج التصوف الإسلامى ما 
يؤيد هذه الخاصية.ء حيث ذكروا أنه 
كلما كانت المعرفة أرق وأدق وأصفى 
وأكثر بساظة كانت أكثر غموضًا فى 
نظر العقل» أما إذا كانت أقل صفاءً 
وبساطة فإنها تكون أكثر قبولاً نديه: 
وهى - فى هذا - تشبه شعاع الشمس» 
فإذا كان الشعاع صافيًا غير مختلط 
بؤِرات البباء والغبار لم تتمكن العين من 
وأيته» أما إذا كان مختلطًا بالشوائب 
قإنها 'تتمكن من إدراكه: وقد كانت 
تلك الخاصية سببًا فى لجوء الصوفية إلى 
الرموز والتشبيهات والأمثال عند حديثهم 
عن هذه المعرفة؛ حتى يجعلوها قريبة - 
بعض القرب - إلى العقول والأفهام. 
ج) تتصفا هذه المعرفة 
واليقين والثبات؛ وصاحيُها لا يحتاج إلى 
برهان خارجى على صدقها؛ لأنها عنده نوع 
من الشهود والرؤية المباشرة؛ ومن ثم فإنها 
ليست محتملة للشكء بل إن .هذه المعرفة 
يكون لبا من البيمنة على صاحبها ما 
يجعله مضطرًا إلى الإذعان لبا والإقرار 


بالوثاقة 


-غ6لاه- 


بهاء وتختام 


الخاصية عن غيرها من المعارف الأخرى 


هذه المعرقة بهذه الصفة أو 


التى يم يلحق بها الشك أو الشبهة 
أو التشكيك. وريما اتفق العارف 
الصوفى مع ا العقلى فى القول 


ض الأفكار؛ ولكن يبقى مع ذلك 
فارق جوهرى بينهما وهو الفرق بين علمت 
وعاينت؛ وليس الخبر كالعيان: ول 
المخبر كا معاين: ويتضح هذا الفرق جليًا 
إذا قارنا بين من سمع عن وجود الكعبة 
وبين من رآهاء فالثانى له عين اليقين؛ أما 
الأول فله علم ١‏ 1 
وأعل "5 

د) يغلب على هذه المعرفة أن تكون > 
عند حصولبا - خاطفة سريعة؛ وهى أشبه 


بما يقع عند إضاءة مصدر ضوئى فى 
وسط ظلمة حالكة: 5 
الضوء المفاجئن عن تفاصيل المكان 


المظلم: دفعة واحدة2» بحيث تبدو هذه 


يث يكشف هذا 


التفاصيل للعيان مباشرة وفى لحظات 
قليلة: ويقول الصوفية: إن هذا يحدث لبم 
حين تشرق فى قلوبهم أنوار من المعرفة» 
علومًا لم يبذلوا جهدا فى 


تسوق إليا 
معرفتها أو اكتسابهاء ومن أجل ذلك 
وصف بعض الصوفية علومهم بأنها علوم 
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النظرة أو اللحظة؛ وهذا شبيه بما يحدث 


للعلماء الذين ينشغلون بدراسة بعض 
الظواهر !ل لوا الغامعطبة. ..وزيما 
يستعصى عليهم تفسيرها أو معرفة العوامل 


المؤثرة فيهاء وقد ينشفلون عنها أو 
يتركونها إلى ظواهر أخرى؛ وفجأة يسطع 
فى نفوسهم تفسير ملاثم لبذه الظواهر؛ 
فتتجلى واضحة على ضوء هذا النور الباهر 
الذى أشرق على العقل فأزاح عنه الحيرة 
والخمو. 
وهكذا تتميز المعرفة الصوفية عن 
سبَوَاَكَرْ وتظل عند أصحابها أمل المؤملين 
ومطام السالكين؛ وهى ( نُورُ عَلنْ ثُورة 
تت اله بوره من يماة " وتَطْرث آله الأمكل 
َه يكل نَنْ عَلِيمٌ هه 4 (النور: 070. 


ويمكن القول أخيرًا بأن المنهج 


الصوفى فى المعرفة منهج تكاملى؛ فهم لا 
يهملون المعارف الحسية؛ ولا ينكرون 
المعارف العقليةء ولا يتجاهلون العلوم 
الشرعية؟ 
يتطلعون إلى أفق آخر يضاف إلى الآفاق 
السابقة: وهو من عطاء اللّه لأهل طاعته 


» بل يلاحظون هذا كل ثم 


ومحبته, هإذا جاء على وفق الضوابط 
الشرعية: مراعيًا للمقتضيات العة 


ضه ولا إنكاره: إثراء للمعرقة 


لا ينبغى ره 


-ولاة- 
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ومما يزكى هذا الطريق أنه 


مقترن بالرغبة فى السمو الروحي» 
والتهذيب الخلقى: وهو ما يجعله يحظى 
بتقدير كبير لدى الياحثين ك (برجسون 


ورينيه جينو وغيرهما"'") فى مجال المعرفة 
فى الفكر الحديث. كما أن العناية 


بالجانب الروحى تشبع حاجات 
مهمة؛ ولاسيما فى عصر طفت فيه النزعة 
المادية حتى كادت تطفئ الأشواق الروحية 
للإنسان: مما يودى إلى شقائه وتعاسته» 
وهذه الدعوة إلى تكامل المناهج تحظى 
بتقدير كثير من الفلاسفة واللفكرين 
المعاصرين؛ وقد كتب برترائد رسل ل 


وهو كما يقول ولتر ستيس فيلسوف لا 
يمكن لأحد أن يقول إنه يأخذ بالعاطفة» 
أو إنه أحمق» أو إنه منحاز للتصوف - 
يقول فى مقال شهير: 'لقد شعر 


الرجال من الفلاسفة بالحاجة إلى العلم 


ظماء 


والتصوف معاء ثم يضيف إن وحدة 
المتصوف مع رجل العلم تشكل أعلى 
مكانة مرموقة: فيما أعتقد2: يمكن 
إنجازها فى عالم الفكر": وأيضًا "هذا 
الاتفعال (التصوف) هو الملهم لما هو أفضل 
ما فى الإنسان”" وبهذا التكامل تنمو 
الشيخصية الإنسانية وتزداد معارفها 
:تتواحد قواها دون خصام أو فصام 


آ.د/ عبد الحميد مدكور 


تجو -. 


3 موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسم 


البوامش: 


(1) انظر: التمرف .ص4 /؛ الإحهاء ج76/7. 

(؟) انظر الممرضة الصوفية دراسة فلسفية فى مشكلات المعرضة: ناجى حسين جودة؛ ص١‏ ١7؛‏ دار الجييل 
بيروت 1557/1م. 

(؟) انظر: قوت القلوب :154/١‏ 56ل 505, 

(4) التعرف؛ صالاء 

(0) الإحياء, ج50/5: وانظر: القشيرية» 01/7 

(1) انظر: التصوف كوعى وممارسة:د. عيد المجيد الصغير: ص ؟1؛ دار 
طا/ككقام. 


السدار البييظ 


(0) معالم الفلسقة الإسلامية؛ محمد جواد مفنية؛ ص١1‏ ط1511/1م؛ بيروت. 

(8) الرسالة القشيرية 514/1 

(1) الإحياء 4٠١/7‏ ويقول الحسافظ العراقى: إنه حديت ضميفء انظر هامش ١‏ وانظر: الإتحاف للزييدى 
4/5,؛ وكشف الخفاء للعجلونى: طبع مزسسة الرسالة 611/١‏ 011 

2٠١ (‏ إحياء علوم الدين ١/91؛‏ وقال أبو نميم: ذكرإِعَقتمٍين حنبل هذ! الكلام من بمض التابعين عن 
عيسى ابن مريم 34 شوهم بعض الرواة أنلاذكرء كي نإلنبى 2؛ فوضع عليه هذا الإسناد لسهولتة 
وقربه: وهذا الحديث لا يحتمل بهذا الإسناد عنالحمكدين تيلا الحلية .18/1٠١‏ 

(11) معالم الفلسفة صرية1؟. 

(17) قارن الفلسفة الخلقية؛. ص؛144؛ حيث يقول د/ توفيّق آلطلُويل: إن المجاهدة تمشل الجانب الأخلاقى فى 
حياة الصوفية. 

(10) الرعاية نحقوق اللّه: الحارث المحاسبى: ص١11:‏ تحقيق د. عبد الحليم محمود؛ طبع دار العارف» 
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(14) أنظر: فى التصوف الإسلامى وتاريخه: رينولد نيكولسون ترجمة د. أبو السلا عفيفى ص4/ء لجنة 
التأليف والترجمة والنشر: 517ام. 

(1) كشف المحجوب: ج7/1: أنظر: تفسير التسترى: ص 1١5‏ وانظر ك ذلك من التراث الصوفى: سهل 
التسترى 7007/1 

)1١(‏ الرياضة وأدب النقس: الترمذى: ص01. 

(00) اللمعء صية؟, 440 

(14) انظر: الرسالة القشيرية 511/١‏ 115 

(15) الرياضة وأدب التفس: الحكيم الترمذى: ص47: 27, 106, 4١1؛‏ نشرة أربرى: د/على حسن عبد 
القادر؛ طبع الحليى 1417م 

(50) انظر: لباب انقوت من خزائن الملكوت: محمود بن على القاشانى» مخطوط بدار الكتب المصرية برقم 
6 - تصوف طلعت ٠١8‏ بء» وانظر عوارف المعارف للسهروردى» مع الإحياء تلغزالى 111/6 


10 مقدمة ابن خلدون ج؟/140: تحقيق:د. على عبد الواحد وافى؛ مكتبة الأسرةء ٠1‏ 


60 رف ص 41/١‏ 


250 الإحياء +/718: وانظر: 


يةء ج110/1؛ وعوارف | 
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.. التفتازائى» مرجع سابق: صن 03٠١‏ 7 


المجلس الأعلى للشئون الأسلامية 


(14) الغزالى: كيمياء السعادة؛ طبع مكتبة الجتدى. مع المنقن من الضلال: انظر ص"؟, 14: الفتوحات 
المكية لابن عربى 7/5/7 وما بعدها 

(5؟) المنقذ من الضلال: ص0١1:‏ وقد أضيف ما بين الأقواس إيضامًا للذكرة. 

(55) انظر: القوت 154/1: لاذلا 150/7ء والإحياء 51/9 

7414/١ القوت‎ )597( 

(1) انظر: الإحياء 50/7 

(15) القوت ١/501؛‏ والإحهاء ؟/51؛ وقد ذكر ابن كثير. الطرق لبذا الحديث؛ ثم قال: هذه طرق 
البذ! الحديث مرسلة ومتصلة؛ يشد بعضها بمضاء إنظر تفسيره للآية ١10‏ من سورة الأنعام؛ طبعة دار 
الشعب 7174-5 

(70) الفتوحات المكية ؟/41؛ وانظر م١, 16١‏ 104 الخ 

212 لطائف الإشاء, 

(1؟) تفسير التسترى ص97 والقوت ١/141؛‏ والإحياء 1/7؟؛ والحديث رواه الترمذى ضى كتاب التفسين» 
تفسير سورة الحجر. انظر سنن الترمذى 710/4 :51١‏ وشال: هذ! حديث غريب لا نعرفه إلا من هذا 
الوجه. 

(7) وكذا حديث شرح الصدر الذى أشير إليه منذ ,قلي 

(4؟) انظر: القوت. ١/517؟؛‏ الإحياء ؟/91: 514. 

(0؟) تفسير التسترى ص40 

,188/١ القوت‎ 65( 

(17) صحيح البخارى؛ باب فضائل أصحاب النبى 48 باب مناقب عمر بن الخطاب؛ طبع استائيول 500/4 
وانظره بنحوه فى صحيح مسلم بشرح النووى: كتاب فضائل الصحابة؛ فضائل عمر بن الخطاب 
كم 

(8) الإحياء 77/5 

(19) قارن مثلاً نظرية المعرفة الإشراقية: د. إبراهيم هلال؛ ص١4‏ 407, 409, والعلم الشامخ ص50 
7 

(:4) ظهر ذلك لدى ابن تيمية ضى مواطن كثيرة؛ من أهمها ما جاء فى كتابه "الفرقان بين اواياء الرحمن 
واولياء انشيطان"؛ وظهر ذلك لدى اين قيم الجوزية فى كتب كثيرة: منها ما جاء فى كتاب "مدارج 
السالكين" وانظر؛ مقدمة الجزء الثانى لتحقيق مدارج السالكين بتحقبق كاتب هذه الصفحات: 
8/7 4 انظر: صحيح مسلم يشرح النووى فى الموضع السابق. 

الك انظر: المنقذ من الضلال؛ ص185: 185 144: وصا بعدهاء والتصوف والثى 
العلا عفيفى؛ صن١701.‏ 

(15) الإحياء 779/1 11/8 

(15) انظر: الفتوحات المكية, 750/9 الاد 

(4غ) الإحياء 171/7, 


أإعم 


الروحية للدكتور ابى 


(40) المعرظة الصوفية دراسة فلسفية فى مشكلات المعرفة: ناجى حسين جودة؛ ص185: دار الجيل؛ بيروت» 
طا/أكقام 


(47) الفتوحات 2138/5 والقسم الإلبى لابن عربى ص؛. 


(41) تاريخ التصوف فى الإسلام: د. قاسم غنى: ص 77١‏ ترجمه عن الفارسية الاستاذ صادق نشات؛ مكتبة 
النهضة المصرية 1570م 
(48) أنظر مثل هذا القول فى القشيرية 1١1/١‏ وحلية الأونياء 515/٠١‏ 


(46) الفتوحات 457/7 

(0ه) .56.57.مم عالعممعة عتطمموماتطم ها 

رن ععا غء عنوتدلار وها تعمهكق :ع ؤوتطل0ناد8 #ناوتادلاه ها تتاقعة8 .4 
.676 كعنان كلاد 

(01) القتوحات 00-7 

(6) الفتوحات 71/1 وما بعدها. 

(04) الفتوجات 515/1 51/1 

(00) التصوف كوعى وممارسة ص0" 

(03) اللمع ص1١‏ 

(01) طبقات الشعرائى 1/1 

(48) انظر؛ الفتوى الحموية ومجموع الفتاوى لابن 

فى مواطن عديدة أيضنا 


وكذا مدارج السالكين لابن قيم 


(09) المقصد الأمننى ص1١1.‏ 

(00 المقصد الأسنى ص١3‏ 307 

(11) المقصد الأسنى 9١5‏ 165 

(59) فتوحات 51/1. 

(11) قوت القلوب 590/1 

(34) القوت ١/01؟-‏ 366 

(10) الفتوحات المكية 70/١‏ 0:0/7. 

53 الإشارات وانتنبيهات 94/4 :٠٠١‏ وقد كان يتحدث عن مقامات العارفين ومعارفهم. 

(10) انظر: قوت القلوب :757/1١‏ 178 والقشيرية 144/1: والإحياء 10/1 7١‏ ومدارج السالكين 
10/7 والقتوحات 05/7 

(14) إنظر: اللمع: الطوسى ص]؟؛ وما بعدهاء ثم صن8؟؛ وما يعدها 


(15) انظر: منيعا الأخلاق والدين: هن برجسون, ص 77١‏ ترجمة د/ سامى الدرويى ود/عبد الله عبد 
الدائم: البيشة المصرية العامة للتأليف والنشر ١1517م:‏ ومواطن أخرى؛ وولترستيس: التصوف 
والفلسفة؛ ص4: 80: 49:44 ترج مليق د. إمام عبد الفتاح إمام؛ مكتبة مدبولى 1117م 
ومقالات عن رينيه جينو (الشيخ عبد الواحد يحيى) د/ زيب عبد العزيز: دار الأنصار ط الأولى/ 


17م فى مواضع عدي 
(-) التصوف والفلسفة: ولترستيس» ص/. 


المجلس الأعلى للشد 


إن الإسلامية + 


العلم اللدنى 


أ) تعريضه: 
قد لا نجد فى المعاجم اللفوية ما 
نا فى تعريف "العلم اللدنى" لبذا فلن 
نتحدث عن المعنى اللغوى لبذا المصطلح: 
وإنما يمكن تناوله من الناحية 
الاصطلاحية وحسب. 

والمعنى الاصطلاحى إنما يرجع - فق 
الواقع . إلى ما جاء فى القرآن الكريم عر 
العبد الصالح "فى سورة الكهف. وهو 


فجاء هذا المصطلح فبى كتب 
التفسير؛ وفى كلام الصوفية الذين 
توسعوا فى الحصديث عنه فى كتبهم 
ومقالاتهم المختلفة ورسائلهم: حتى وجدنا 


حجة الإسلام أبا حامد الغزالى يُقدم لنا 
رسالة يُسميها "الرسالة اللدنية" وقد طبعت 
ضمن مجموعة رسائله المسماة "القصور 


العوالى من رسائل الإمام الغزالى”". 

كما ورد المصطلح فى بعض المؤلفات 
التى تتتاول أسماء العلوم والكتب 
والمؤلفين فى العصور المختلفة » مثل كتاب 
"أبجد العلوم” وغيره. ومن الجدير بالذكر 
أن نقول إن الإمام فخر الدين الرازى قد 
اكور إلى رسالة الغزالى بقوله : "وللشيخ 
أ لحامد الغزالى رسالة فى إثيات العلوم 
اللترتية 0/1 

على أية حال نجد "القنوجى" يعرف 
العلم اللدنى”" بأنه "العلم الذى تعلمه العيد 
من الله تعالى: من غير واسطة ملك أو نبى 
بالمشافهة والمشاهدة كما كان الخضر 
عليه السلام؛ قال تعالى: ( 


هُ ين لَدنا عِلمّا 4 (الكهف: 10) 


وقيل: هو معرفة ذات الله تعالى وصفاته 


علمًا 
القلوب”2 

ونجد مجموعة من المفسرين يعرفونه 
بأنه أيعنى الإخبار بالغيوب: وقيل: العلم 


من مشاهدة وذوق ببصائر 


5-000 


اللدنى ما حصل للعيد بطريق الإلبام . وأنه 
علم الفيوب”: وأنه "علم الباطن إلهاماً". 
وأنه "علم الكوائن”* 

ويُعرفه القرطبى بأنه "علم الغيب" 
ويذكر عن ابن عطية قوله: كان علم 
الخضر علم معرفة بواطن قد أوحيت إليه؛ 
لا تُعطى ظواهر الا. 
وكان علم موسى علم الأحكام والفتيا 
بظاهر أقوال الناس وأفعالهم”©. 

ويذكر ابن كثير عن البخارى أن 
موسى قام خطيبًا فى بنى إسرائيل فسئل 
أى الناس أعلم؟ فقال موسى: أنا. فعتب, 
اللّه عليه إذ لم يرد العلم إليه. قأوحى الله 
إليه أن لى عبدًا هو أعلم متك. يع 
الخضر. فذهب إليه موسىء وقال له: 
أتيتك لتعلمنى مما علمت رشدًاء فقال له 
الخضر: إنى على علم من علم الله علمنيه 
لا تعلمه أنت. وأنت على علم من علم الله 
علمكه الله لا أعلمة. وهذا دتيل على أن 


ام أظعاله ب 3 


العلم اللدنى عطاء من الله ولي ًا 
لد 
من العبدا 
ويقول "الرازي عند تفسير قوله تعالى: 
١‏ وَعَلْبَهُ ين لَدنا سلما 9ح ) إن ذلك يُفيد 
"أن تلك العلوم حصلت عنده من عند الله 


من غيرواسطة؛ والصوفية سموا العلوم 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الحاصلة بطريق المكاشقفاء 


ونجد بعض المفسرين المحدثين يقول 
3 هلما خاسا بالا 
يعلم إلا بتوفيقناء وهو علم الغي 
العلماء: هذا العلم الريانى ثمرة الإخلاص 
والتقوى ويُسمى (العلم اللدنى) يورثه الله 
لمن أخلص العبودية له؛ ولا ينال بالمكسب 


والمشقة وإنما هو هبة الرحمن لمن خصه 


رب. قال 
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الله بالقرب والولاية والكرامة 

كما نجد "الغزانى" يرى أن القلب إذا 
يريمن أدران المعاصى وصقل بالطاعات 
أشتوّقك صنفحته فانمكس عليها من اللوح 


)تفقوا شاء الله أن يكون: وهذا 


اننم امنؤوف ياتبلم النديل"" أعدامن 
قوله تمالى: ل وَعَلْيَنَهُ ين لد عِلَمّا 4 ويعير 


الغزالى أيضاً عن العلم اللدنى بأنه "سريان 
اموا قوز 
نور الإنيام” 


هذا هو تعريفا 


تعلم اللدنى' عند 
المفسرين والصوفية وغيره 
أرخوا للعلوم والمعارف الإسلامية 


من الذين 


ولقد تناول بعض المتكلمين كانفخر 
الرازى» وبعسض الصوفية كالإمام 
الغزالى: هذا المصطلح بالتحليل والشرح 
ضمن حديثهم عن العلم والعالم والمعلوم؛ 


-إلمة - 


0 
# ل المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


وأصناف العلوم وأنواعها؛ وبينوا حقيقة 
العلم اللدنى ضمن منظومة العلوم المختلفة. 
وها نحن ثبين ما قالوه فى هذا الصدد. 
ب) العلم والعالم والمعلوم: 

هناك علم وعالم ومعلوم؛ فالعلم إنما 
هو تصور النفس الناطقة ‏ نفس الإنسان . 
المطمثنة حقائق الأشياء؛ وصورها المجردة 
عن المواد بأعيانها وكيفياتها وكمياتها 


وجواهرها وذواتها إن كانت مفردة. 
والعائم مو ذلك الإنسان المحيط 
ا مدرك المتصوّر. 


والمعلوم هو ذات الشىء الذى ينتقش) 
علمه في النفس: وأفضل امعلوميات" 
وأعلاها وأشرفها وأجلها هو الله سبحانه 
الصائع المبدع الحق الواحد"”" 

والعلم له فضل عظيم؛ فهو شريف 
بذاته من غير نظر إلى جهة المعلوم””", 
وذلك لأن العلم ضد الجهل؛ والجهل من 
لوازم الظلمة: والظلمة من حيّز السكون. 
والسكون قريب من العدم» ويقع الباطل 
والضلالة فى هذ! القسم؛ فإِدًا الجهل 
حكمة حكم العدم؛ والعلم حكمه 
حكم الوجود؛ والوجود خير من العدم؛ 
والبداية والحق والنور كلها فى سلك 
الوجود؛ فإذا كان الوجود أعلى من العدم 


فالعلم أشرف من الجهل؛ فإن الجهل مثل 
العمى والظلمة؛ والعلم مثل البصر والتور 
ؤ وا يمشترى الأعمى وَلبْصِيرُ © ولا المت 


ولا أو 4 (قاطر:5١- )5١‏ وصرح المولى 


سبحانه بهذه الإشارات فقال: ١‏ كُل هَلْ 
نوى الْذِينَ يَنُونَ ولذِينَ لا يَعلَئُونَ » 


(الزمر:ة) 


ج) أتواع العلم وأقسامه: 

العلم تصور وتصديق؛ فنحن إذا أردنا 
إدراك أمر من الأمور وتصور حقيقة من 
إلكبقائق فإما أن نحكم عليه بحكم أو لا 


تخكم فإن حكمنا كان مذا مو 


َالْتَصَديْق: وإن لم نحكم. كان هذا هو 
التصور؛ وكل من التصور والتصديق إما 


أن يكون نظرياً حاصلاً من غير كسب 
ولا طلب أو يكون بكسب وطلب. 

فأما التصور النظرى أو الملوم النظرية 
فهى التى تحصل فى النفس والعقل من غير 
كسب ولا طلب؛ مثل تصور الإنسان 
للألم واللذة؛ والوجود والعدم؛ ومشل 
تصديقنا بأن النفى والإثبات لا يجتمعان 
ولا يرتفعان: وأن الواحد نصف الاثنين. 

وأما العلوم الكسبية فهى التى لا 
تكون حاصلة فى جوهر النفس ابتداء بل 


-5مه- 


لابد من طريق يتوصل به إنى اكتساب 
تلك العلومء وهذا الطريق على قسمين 
أحدهما: أن يتكلف الإنسان تركب تلك 


بتركبها إلى استعلام المجهولات. وهذا 
الطريق هو المُسمى بالنظر والتفخر 
والتدبر والتأمل والتروى والاستدلال؛ ويتم 
بالجهد والطلب. أما الثانى: فهو أن يسعى 
الإتسان يوساطة الرياضات والمجاهدات 


حتى تشرق الأنوار الإلبية فى جوهر 
الفقل: وتعصمل المبارف ونكمل العلوم من 
غيرواسطة سعى وطلب فى الت 


بالعلوم 


والتأصلء؛ وهذا هوا 


اللدنية””0, 


فالئفس الإنسانية جواهرها مختلفة 
بالماهية: فقد تكون النفس نفسأاً مشرقة 
نورانية إلبية علوية» قليلة التعلق بالجواذب 
البدنية والنوازع الجسمانية؛ فهى شديدة 
لقيول 
والأنوار الإلبية: ومن ثم تفيض عليها من 
عالم الغيب تلك الأنوار على سبيل 
الكمال والتمام؛ وهذا هو المراد بالعلم 


الاستعداد ألم ع 


التجليات 


اللدنى: وهو المراد من قوله تعاتى: 


من لَدُنّ عِلمًا 4 . أما 


رَحْمَةٌ يْنْ مدنا 


النفس التى لم يصف جوهرها ولم يشرق 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ -- 

ها فهى النفس الناقصة البليدة. 
التى لا يمكنها تى 
إلا بمتوسط بشرى يحتال فى تمليمه 


بل “ا 
وته 5 


يل المعارف والعلوم 


ومن جهة أخرى ينقسم العلم إلى 
شرعى» وإلى عقلى؛ والشرعى ينقسم إلى 
ما هو علمى وهو ما يُسمى بالأصول؛ وهو 
علم التوحيد وعلم التفسير وعلم الحديث» 
وإلى ما هو عملى وهو علم الفروع؛ وهو 
علم الفقه وعلم الأخلاق؛ أما العقلى فهو 
العلم الرياضى والطبيعى» والنظر فى 
اكد والصانع ٠٠الخ.‏ وأكثر العلوم 
الشترجطية عند عالمهاء وأكثر العلوم 
َيه شوْعية عند عارفها”". ١‏ وَسن لز 
ل أله ل ورا فَمَا لَه ين ور » (النور:٠)‏ 

فالعلوم الشرعية هى المأخوذة بطريق 
التقليد عن الأنبياء عليهم الصلاة 
والسلام؛ وتحصل بالتعلم لكتاب الله 
تعالى وسنة رسوله 38. 

أما العلوم العقلية غهى ما تقضى به 


غريزة العقلء وغير كافية فى سلامة 


القلب؛ وهى إما ضرورية لا يدرى من أين 


لت ولا كيف 


بالتعلم والاستدلال؛ وهى دئيوية 
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وأخروية 


لعزم 


قفش 


المجلس الأعد 
سم الفزالى العلوم التى ليست 
ضرورية وتحصل فى القلب فى بعضش 
الأحيان إلى قسمين: الأول هو: "الإلبام” 


وفيه يهجم العلم على القلب من حييث لا 


إن الإسلامية 


يدرى» وبغير امكتساب وحيلة دليل؛ وبغير 
تعلم. وهذا ينقسم إلى ما لا يدرى العبد 
كيف حصل ولا من أين حصل»؛ وإنسا هو 
إلبام ونفث فى الروع: وهذا النوع من العلم 
يختص به الأصفياء والأولياء؛ وإلى ما يطلع 
معه على السيب الذى منه استفاد ذلك 
العلم» وهو مشاهدة الملك الملقى فى القلب. 
وهذا العلم يُسمى وحيا وتختص به الأنبيناة 
عليهم السلام. 

أما القسم الشانى من العل وح لتقن" 
ليست ضرورية وتحصل فى القلب فى 
0 


الاستدلال والتعلم؛ وفيها يكون القلب 
مستمداً لأن تنجلى فيه حقيقة الحق ضى 
الأشياء كلهاء وإنما حيل بينه وبينها 
بأسباب معينة؛ وهذ! النوع من العلم يختص 
به العلماء”" 

هذاء ويُقسم بعض الصوفية "العلم' 
إلى نوعين: ظاهر؛ وباطن. 

أما العلم الظاهرء فهو علم الشرائع 
التى يأتى بها الأنبياء إلى أمعهم. وأما العلم 


الباطنء فهو علم الحقية 
يعلمه الأولياء 


فابن عربى يُفسر قول الخضر لموسى: 


<١‏ ما لز غِظ بب خُبرًا 4 (الكهف:18) بقوله: 
"أى أنى على علم لم يحصل لك عن ذوق» 
كما أنت على علم لا أعلمه أنا”"". 
ويظهر من جميع ما أورده "ابن عربى' 
مسن قصة موسى مع الخضرء والطريقة 
التى خرج بها الآيات الواردة عنهما ضى 


سورة الكهف؛ أنه يستعمل الاسمين رمزا 


لصاحبى نوعين من العلم: العلم الظاهر 
إلى يأتى به الأنبياء إلى أممهم؛ وهو علم 
اتتشرائع؛ والملم الباطن الذى يعلمسه 


الحكم: 'اعلم أن الخضر»: عليه السلام؛ 
صورة اسم الله الباطن: ومقامه مام 
الروج: وله الولاي 


وعلوم البوية والأنية 


بة والغيب وأسرار القدر؛ 


العلوم اللدتية.. وأما 
موسى عليه السلام فهو صورة اسم الله 
الظاهر وله علوم الرسالة والنبوة 
2005 
والتشريع7". 

والذى يتفحص كلام "ابن عربى" 
اشانى'" سوف يجد فيه مسحة 


"إسماعيلية" ظاهرة؛ وذلك من خلال 


-44ه- 


حديثهما عن "الظاهر” و"الباطن". 
د) طرق تحصيل العلم: 

العلم الإنساتى . عند الغزالى ‏ يحصل 
من طريقين: أحدهما: التعلم الإنسانى؛ 
والثانى: التعلم الريانى. 

أما التعلم الإنسانى: وهو طريق 
معروف يُقر به جميع العقلاء: فإنه يكون 
على وجهين: أحدهما: من خارج؛ وهو 
التحصيل بالتعلم؛ وثانيهما: من داخل: وهو 
الاشتغال بالتفحكرء والتفكر من الباطن 
بمنزلة التعلم مسن الظاهر. وبعض الناس 
يحصلون العلوم بالتعلم: وبعضهم يحصلورا 
بالتفكرء ولا ريب ان التعلم يحتاج إلى 
التفكر. 

التعلم أو التعليم الإن انى 

اكتسابى: قوامه الفطرة الصحيحة» 
والا. تعداد للتاة ى والتعلم والتعليم اله أكم 
على الكتاب والسنة من المربى السليم ذى 


أما التعليم الريانى؛ وهو الطر 
الثانى؛ فإنه على وجهين أو نوعين: 

الأول: إلقاء الوحى؛ فالنفس إذا 
أدكملت ذاتها يزول عنها دنس الطبيعة» 


ودرن الحرص والآمال الفانية: فإنها تقبل 


موسوعة التصوف الإسلامى 
يوجهها على بارئها سبحانهء وتتمسك 
بوجود مبدعهاء وتعتمد على إفادته وفيض 
نوره؛ واللّه تعالى بحسن عنايته يقبل على 
تلك النفس إقبالاً كلياً. فيحصل جميع 


العلوم لتلك النفس» وينتقش فيها جميع 


الصور من غير تعلم وتفكر؛ ومصداق هذا 
قوله تعالى لنبيه : 86 ل وَعَلْمَلَكَ ما لَمْ تكن 
ثَعْلَمُ 4 (النساء:؟١١).‏ 

فملم الأنبياء أشرف مرتبة لأن حصوله 
عن الله تعالى يلا واسطة ووسيلة؛ وإنما 
هو الضوء من يقع على قل 
صَنافَه فارغ لطيف. ومن هنا فقد تقرر عند 
العقلاء أن العلم القيبى المتولد عن الوحى 
أَهَوَى وأكمل من العلوم المكتسبة؛ وصار 
لم الوحى إرث الأنبياء وحق الرُسل؛ 
وأغلق الله 


اج الغي 


بحانه باب الوحى من عهد 
يدنا محمد #. وإنما كان علمه أكمل 
وأشرف وأقوى لأنه عن التعلم الربانى؛ وما 
اشتغل قط بالتعلم والتعليم الإنسانى. قال 
تعالى: ( عَلعَدْم شَّدِيدُ ألْقُوَى » (النجم:ه). 
أما الوجه الثانى فهو الإلبام؛ وهو 
يحصل للنفس على قدر صفائها وقبولها 
وقوة إستعدادها؛ والإلبام أثر الوحى: فإن 
الوحى هو تصريح الأمر الغيبى؛ والإليام 


هو تعريضه. 


دولة- 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
والعلم الحاصل عن الوحى يُسعى علماً 
الإليام يُسمى 
علماً لدنياً؛ والعلم اللدتى هو الذى لا 


نبوياء والذى يحصل 


واسطة فى حصوله بين النفس ويين اليارى. 
فالوحى حلية الأنبياء»؛ والإلبام زينسة 
الأولياء: غالولى دون النبى. فكزلك 


الإليام دون الوحى'””. 


ويرى "الغزالى' أن العلم اللدنى يكون 
لأهل النبوة والولاية. كما كان للخضر 
عليه السلام؛. .حيث أخير الله تعالى عنه 
فقال: ( وَعَلّْتَهُ ين لد عِلمًا 4 

فإذا أراد الله سبحانه بعبد خيراً رفي 
سه وبين النفس التي هي 
اللوح؛ فتظهر فيها أسرار بع 
المكنونات: وانتقش فيها معانى تلك 
المكنونات؛ فتعير النفس عنها كما تشاء 
لمن يشاء من عباده. 


الحجاب بين 


وحقيقة الحكمة تنال من العلم 


اللدنى: وما 


بلغ الإنسان هذه المرتبة لا 
يكون حكيماً: لأن الحكمة من مواهب 
الله تعالى: ( يُوْتٍ الْجكمَة من يْسَآهُ وَمَن يُوْتَ 


كيرا وما يَدكْرُ إل 
أولُوا الألبب 4 (البقرة:ة؟)؛ وذلك الآن 
الواصلين إلى مرتبة العلم اللدنى مستغنون 
عن كثرة التحصيل وتعب التعليم» 


فيتعلمون قليلا ويعلمون كثيرا 
ومما لا ريب فيه أن الوحى قد انقط 


وباب الرسالة قد انسد؛ أما باب الإلبام 


فلا ينسد9" 
ويتحدث "الغزالى' عن خطوات العلم 
اللدنى: فيقول: "العلم اللدنى: وهو سريان 


نور الإلبام؛ يكون بعد التسوية؛ كما 
قال الله تعالى: « وَفْس وَمَا سُوّْهَا » 
(الشمس:©7)؛ وهذا الرجوع يكون بثلاثة 
وجوه: 

الأول: تحصيل العلوم جميعها واخذ 
آلحكل الأوذر من أكثرها 

الشانى: الرياضة الصادقة:؛ والمراقيبة 
الصحيحة: فإن النبى 4 أشار إلى هذه 
الحقيقة فقال: (من عمل بما علم أورثه اللّه 
علم ما لم يعلم) (أخرجه أبو نميم فى 
الحلية من حديث أنس وضعفه). 

والثالث: التفكر؛ فإن النفس إذا 
تعلمت وارتاضت بالعلم» ثم تتفكر ضى 
معلوماتها بشروط التفكر ينفتح عليها 
باب الغيب؛ كالتاجر الذى يتصرف فى 
ماله بشرط التصرف (السليم) ينفتح عليه 
أبواب الربح؛ وإذا سلك طريق الخطأ يقع 
فى مهالك الخسران. فا متفكر إذا سلك 


سبيل الصواب يسصير من ذوى الألساب: 


حكزة- 


وتنفتح روزنة (أى كوة أو طاقة صغيرة) 
من عالم الغييب فى قلبه فيصير عاماً 
كاملاً عاقلاً ملهماً مؤيدً”". 
ه) العلم اللدنى أحد منازل الأولياء: 

يرى "ابن عريى" ؛ فى شرحه للمسائل 
الروحانية فى كتاب ختم الأولياء أن 
للأولياء منازل؛ وهذه المنازل على نوعين: 
حسيّة ومعنوية. فمن اؤزلبم الحسية فى 
(الآخرة) الجنان؛ ومنازلهم الحسية فى 
الدنيا أحوالبمء» التى تنتج لهم خرق العوائد. 
فهذه منازلبم الحسية فى الدارين. 

وأما منازليم المعنوية فى المعارف فهى| 
دكثيرة ولكنها تنحصر فى أربعة مقامات: 

-١‏ مقام العلم اللدنى. 

 -1‏ علم الثور. 


موسوعة التصوف الإسلامى 
2-7 علم الجمع والتفرقة 
0-4 علم الكتابة الإلبية. 
فأما العلم اللدنى؛ فمتعلقه الإلبيات 
وما يودى إلى تحصيلها من الرحمة 
الخاصة. وأما علم النورء فظهر سلطانه 
فى الملأ الأعلى» قبل وجود آدم بآلاف 
السنين من أيام الرب. وأما علم الجمع 
والتفرقة فهو البحر المحيط الذى اللوح 
المحفوظ جزء منو" 
وهكذا يتضح لنا المعنى الاصطلاحى 
لمفهوم "العلم اللدنى" كما جاء عند 
المقيكوين والصوفية وعلماء التصنيف» 
وَكتَيَفٌ يأتى ضمن أقسام العلم المختلفة» 
وَأنوَاعَة"المتعددة؛ وطرق تحصيله؛ ومعنى 
أن "العلم اللدنى" أحد منازل الأولياء . 


أ.د/ محفوظ عزام 


- لاإلهمه - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


البواميش: 


)١(‏ نشر مكتبة الجندى. مصر. 
)١(‏ الفخر الرازى: التفسير الحكبير؛ دار إحياء التراث: بيروت ج١؟‏ ص4١‏ 
(7) القنوجى: أبجد العلوم. الوش المرقوم فى بيان أحوال العلوم . دار الكتب العلمية 


(4) أبن عباس» والبيضاوى؛ والخازن: والنسفى: كتاب مجموعة من التفاسير, دار إحياء التراث العربى . بيروت جا 


بوت لبقان ج؟ ص4 


ص120. 

(0) القرطبى: الجامع لأحكام القرآن. دار الريان للتراث جة مس50 .4١‏ 

(5) تفسيراين كثير 47/7, 17 ط الحليى؛ سورة الكهفد 

()) الفضر الرازى: مفاتيح الغيب جا؟ ص4١‏ 

(4) الصابونى (محمد على): صقوة التفاسير؛ دار القرآن؛ بيروت: المجلد الثانى صرية 1ل5ذا. 

(؟) الفزائى: المنقذ من الضلال ص17: نقلاً عن د. عبد القادر محمود : الفاسقة الصوفية فى الإسلام ص97 

)1١(‏ الغزالى: الرسالة اللدنية ص؟؟١:‏ ضمن القصور العوالى من رسائل الإمام الفزال. 

)1١(‏ السابق؛ صرانكيةة. 

(1) الغزالى: الرسالة اللدنية» ص١١٠.‏ 

(17) الفخر الرازى: التفسير الكبير ج١؟؛‏ صية؛ .“75 

(18) المرجع السابق. 

(16) القزالى: الرسالة اللدنية؛ ص١٠‏ 

(15) الغزالى: إحياء علوم الدين: 

(19) الغزالى: إحياء علوم الدين؛ ج؟ا؛ صن"؟. 

(10) ابن عريى: قصوص الحكم: جداء صن 

(14) عبد الرزاق القاشانى: شرح فصوص الحكم لابن عربى؛ ص؟١4؛‏ ثقلاً عن تعليقات د. أبو العلا عفيفى على القصل 
الخامس والعشرين من فصوص الحكم: ج؛ ص00 ؟ 

(10) الغزالى: الرسالة اللدنية. ص111, 115 


صا 14 


(19) الغزالى: الرسالة اللدنية» صن4١1,‏ 118 115 
(5؟) المريجع السابق» 114-119 
(1) المرجع السابقء ص172 


(؟) الحعكيم الترمذى: كتاب ختم الأولياء؛ تحقيق عثمان يحيى؛ المطبمة الكاثوليدكية؛ بيروث. ص15 .145 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سم 


مراجع للاستزادة 


الحكيم الترمذى: كناب ختم الأونياء: تحقيق عثمان يحهي؛ المطبمة الكاثونيكية؛ بيروت. 

؟-. الصايونى (محمد على): صفوة التفاسيره دار القرآن: بيروت. 

*- ابن عباس؛ والبيضاوى؛ والخازن؛ والنسفى: كتاب مجموعة من التقاسير دار إحيا. 

4- ابن عربى(محيى الدين): فصوص الححكم؛ تحقيق وتعليق د. أبو العلا عفيفى؛ دار الفكر العربى. 

0- ابن عربى (محيى الدين) رسالة "شرح المسائل الروحانية فى كتاب ختم الأولياء' ملسق بحكتاب ختم الأولياء 
للحكيم الترمذى. 

1 الغزالى (أبو حامد) : الرسالة اللدئيةء ضمن القصور الموالى من رسائل الإمام القزالى؛ نشر مكتبة 

الغزالى (أبو حامد): إحياء علوم الدينء دار الريان للتراث: القامرة 517ام. 

4- الفخر الرازى: ١‏ الكبير؛ دار إحياء التراث؛ بيروت. 

5 القنوجى: أبجد العلوم ‏ الوشى المرقوم فى بيان احوال العلوم؛ دار الكتب الحلمية: بيروت . لبنان. 

-٠١‏ محمود (د. عبد القادر): الفلسفة الصوفية فى الإسلام؛ دار الفكر العربى؛ القاهرة. 


التراث المريى» بيروت. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


العهد والخرقة 


العهد لغة: الكلمة مشتقة من عهد 
هلان إلى فلان عهدا أى أثقاه إليه؛ وأوصاه 
بحفظه وبالقيام به؛ فهى لفظ يرتبط 
بالجانب العملى؛ ومقتضاه ضرورة الإيصاء 
والنهوض والحفظ والالتزام. ولا كان هذا 
المقتتضى للعهد العملى لا يتحقق إلا 
بالإدراك: اتصلت الكلمة فى مدلولب 
اللغوى بالعلم والمعرفة؛ فيقال عهد الشي 
عرفه:؛ والأمر كما عهدت؛ أى كما 
عرفت. وهو قريب العهد بكذا أى قريب 
العلم به. وعهدى بك مساعدا للضعفاء 
بمعنى أنى أعلم ذلكء فالجذر والمصدر 
يشتملان على الجائب العملى والنظرى 
معاء كما أنهما يكونان بين طرفين. 


طرف يعطى ويوحى ويلزم وآخر يتلقى 


ويقوم ويلتزم بحيث نقول أعهده 
عهداء ومثله عاهده واعتهده: تفقده وتردد 
إليه يجدد العهد به؛ وتعاهدا تحالفاء 


وتعهد الشيء التزمه 


وتعهد به التزم به؛ والمتعهد المحافظ 
على العهد والملتزم به يفعله وينفذه'"'. وقد 
عرفه الراغب الأصفهائى فقال (العهد 
حفظ الشيء ومراعاته حالا بعد حال) ". 

ولعل المعنى الذى أشار إليه الراغب 
ملاحظ فى جانب العهد الصوفي.؛ إذ 
يوجد شيخ مر بتجرية سابقة قائمة على 


آلعلم؛ مينية على الإخلاص والاستقامة؛ 


ياخذ العهد على 'مريد" يود أن يسلك نفس 


الطريق؛ فيلزمه الشيخ ويوصيه بالمعرطة 
الشرعية الآولية اللازمة للسير على 
الطريق؛ ويطالبه بالمحافظة على الواجبات 
والآداب» ويراقبه عن كثب وكذلك يفعل 
المريد التزاما ومراعاة لأحواله؛ وإتباعا 
لأوامر شيخه. 

ونظرًا لانطباق المعانى اللغوية الواردة 
فى الاشتقاقات؛ والمفهوم الاصطلاحى 
السابق بين طرفى ! 


أن رجال الطريق دققوا فى اختيار 


بية الصوفية؛ نجد 


موقت 


المصطلح من جهة اللفة حتى يتناسب مع 
مقصودهم. 
البيعة فى معنى العهد: 

ومن الألفاظ التى تقترب دلالتها فى 
بعض مشتقاتها من العهد لفظة البيعة» 
ترجع فى جذرها اللغوى إلى بايع؛ فيقال 
بايمه عقد معه البيع والبيعة : وبايعه على 
الشيء؛ أو الأمرأى عاهده عليه. 

والبيعة تدل على عقد التولية للسلطان 
أو عقد العهد بين طرفين كالبيع 
وكالعهد بين الشيغ والمريد””؛ وتتضمن 
البيعتان بذل الطاعة للسلطان: أو الشيخ 
والرضوخ لبما وكذا مكيل يمه قري 
معناهما. وأنت ترى فى لفظة البيعة أنها 
دلت على المحسوس إذا استخدمت فى بيع 
السلع. وعلى المعنوى إذا استعملناها فى 
العهود على أمور معنوية؛ شأنها شان 
أصلها عَهِدَ فى دلالتها على المحسوسات 


والمعنويات. 
العقد توثيق للعهد والييعة: 


وتبدو لفظة العهد مرحلة أولية للملاقة 
بين طرفين هذا مع عموميتها وشمولها 
بصورة أكثر من غيرها ؛ ثم تأتى لفظة 
البيعة لتؤكد مضامين العهد ؛ وتحث على 


البذل الالتزام. وأخيرا توثق كنمة العقد ما 


موسوعة التصوف الإسلامى 
فى معنى اللفظتين السابقتين توثيقا 
شديدا. بحيث تكون الثالشة بمثابة 
التسجيل لما اتفق عليه فى مضمون العهد 
والبيعة 

ومن الاستعمال القرآنى للفظ العهد» 
قوله جل جلاله يحث بنى إسرائيل على 
طاعته يفك تتكيره بنعمه عليهم ل وُيَقُوا 
عن آي :4 اه لز 
ِعَتدق أو بعهدكم » ( البقرة: ٠غ‏ )ء 
وقوله فى صفات المؤمنين ( الينَ يُونُونَ 
بِعَهْدٍ الله ولا يَشْصُونَ آلْمِيكّقَ © > 


اركب ١ ٠١:‏ وَأوقُوا يعَهَد أل إذَا عهَدثْرَ 


َل تَقصُوأ الْأَيِمَنَ بَعْدَ تَوَحِيدِمَا » ( 
التحل: )4١‏ وعهد الله الذى يجب وفاؤه إما 
أن يراد به عهد الذرية وهو الإقرار 


بالربوبية فى ١‏ أَلَسَتُ 


»4 (الأعراف: 


وينلك وين تح 4 (الأحزاب: 7)/ ( وَل 


َحَدْ اله من ان أوثوا الكقب لفيئئة 
لِلنَاسٍ وَلَا تَكتُمُوتَه 4 (آل عمران:187) 
وأحيانا يقال هى اسم جنس تشمل جميع 
عهود الله وهى أوامره ونواهيه ووصاياه 
كافة؛ ويدخل فى ذلك الالتزام بالفرائنض 
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المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وتجنب المعاصى. وإتباع النبى #4 فى سنته: 
والوفاء بتصرته: وحفظ الحدود. وعدم 
الاعتداء على الحرمات والأعراض 


واندماء؛ إلى غير ذلك مما حدده الشرع 
نصاء أو قياساء أو ما ركز فى العقول 
من الحجة على توحيده سبحانه: فإنه 
بمثابة ما وصاهم به ووثقه عليهم خبرا. 
أما عهد الله للأنبياء فى مثل قوله جل 


جلاله ( وَلَمّا وفع عَم الجر قَاُويَمُوسَى 
نع نا نيك يما عَهِدَ عِمدَفَ » 
(الأعراف:4؟1) 

وقوله ١‏ وَلَقَدَ عَهذكا ِل َادْمَ |4 
(طه:0١١).‏ 

وقوله: ١‏ أل أَعْهَد يبن دَاكُمْ 
أن لا تَعْبْدُوا آلشّيِطَنَ4 (يس: )٠١‏ فال مراد 


بعهده للأتبياء هو الاصطفاء والنبوق: 


والوصايا؛ وما استودعه لديهم من العلوم 


والمعارف؛: وعهده لبتى آدم هو وصاياه ليم 
على لسان- الأتيياءء لو ما “أودعة كن 


وقد يعاهد المرء ريه 
اله تطوعا أو استقامة على ما أمر لقوله 
تعالى « + وَينْهِم من عََهَدَ اله وى ءَانَدنَا ين 


نَصَدقنٌ وَلَدَكُوئنٌ 
(التوية: 70 ) 
وقوله ( وَلَقَذْ كاثوا عَنهَدُوا الله ين قَبِلُ لا 


َضْلِي 1 


يُوَنُورت الأتيرٌ» ( الأحزاب:00. 


أما مادة البيعة فقد استعملها القرآ 


)14( ومثلها آية‎ :) ٠١: 
نزلتا فى بيعة‎ 0 
386 لشجرة عندما أرسل النبى‎ 
أمية الخزاعى إلى قريش يبلغهم‎ 
أن النيى #8 ما جاء إلا للبيت الحرام‎ 


من نقس السورة» 
الرضوان أو |! 


راش بن 


فَممروا ناقته وردوه رد! غير حسن؛ فأرسل 
طال أمده فظنوه قد قتل 


فنادى مناد للرسول صلوات الله عليه: 


عثمان بن عفان: و 


البيعة» ولا تواهدوا واجتمموا بأيمهم النبى 
على الصبر عند لقاء .العدوء وألا 
يفرواء وبارك الحق جل جلاله تلك البيعة 
بالرضا وإنزال السكينة عليهم. 


ولعل قوله تعالى: ( إِذّ 
يُباينتك عَنَ أن لا ترق بلله خَينا » 


(الممتحنة: )١7‏ التى عرفت 


النساء تغتبر 


دفهلا هَرَيَاء وسند) جما ايفين الأنروفة 


-9وهد 


بين رجال الطريق ومريديهم: وذلك لأنه - 
صلوات الله وسلامه -- عليه بعد أن فرغ 
يوم فتح مكة من بيعة الرجال شرع فى 
مبايعة النساء وهو على الصفاء وقد بايع 
الجميع على أمور دينية هامة ليس منها 
القتال. 
العهد فى المجال الصوفى: 

أن العهد يلقى من طرف أعلى يكون 
ميلغا لرسالة؛ أو داعيًا لديانة» من نبى 
يبلغ عن الله أو تابع وعالم يدعو إلى دين 
نبيه؛ والنبى مصطفى ومختار؛ وله من 
المنزلة والمكانة ما له عند اللّه؛ ويشترطا 
فى التابع أو العالم أو الداعية أو الولي أن 
يكون مقتديا مؤتسيا بالمتبوع فى علمّه 
وعمله وورعة؛ وأن يكون له من الرعاية 
الإلبية ما يفتح الله لهبها القلوب؛ 
وتنجذب إليه بسببها البصائر قبل الأبصار. 

ويتبين مما سبق أن الطرف الشانى 
المريد يحتاج إلى العهد إما لأنه يدخل فى 
البداية من جديدء أو أنه قد أصابته غفلة؛» 
قيعاهد لليقظة والنشطة؛ وتصل المهود 
والعقود بين الطرفين. وتريط بينهما رياط 
التقدير والإجلال والاحترام: وتحث كلها 
على طاعة التمكليفات وضرورة تنفيذ 
أوامرها واجتناب نواهيهاء وأصل ذلك 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ - 
وأساسه الإيمان؛ ثم الفرائض والعزائم. 
وإذا كانت البيعة؛ أو العهد» تطالب 
والعاصى والفافل بالطاعة فإن ابن البنا 
السرقسطئ فى منظومته على حق عندما 
قال ناظهًا: 
فإن أتى القوم أخوفتون 
وقالياقومأتقبلون 
تقبلسوه صادقا أو كاذنا 
إذ كان محتومًا عليهم واجيا 
والسرقسطى فى هذين البيتين يحبذ 
قبول المريد على أى حال كان من الطاعة 
أوركجصية ومن الصدق فى الإقبال أو 
التكتذب؛ فإن اطلع مفتون على أمر ولى 
ولام اللّهء ثم جاءه طالبًا إرشاده وجب 
قبوله؛ لأن فيه زيادة الطاعة للمطيع» 
وهداته له إلى طريق الوصولء ولا يجوز 
رده؛ لأن فى رده كتما للعلم من ناحية» 
وإعانة له إن كان عاصيا على المعصية من 
ناحيية أخرىء والإعانة على المعصية 
معصية؛ وحتى لو كان كاذيا فى طليه 
فهم يمنعون رفضه؛ ويوجبون قبوله بغية أن 
يقلل هذا من فسادهء وريما خالط 
الصائحين؛ فصلح بصلاحهم'"' وإذا جاء 
الطالب إلى الشيخ؛ جلس أمامه بانكسار 


وأدب معظما له بفؤاد خال من الشبهات 
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والريب: متوجها بقلبه وكليته إليه؛ 
مستعدا لقبول ما يلقى عليه: فيتصافحان 
باليمين يردد المريد نطق المريى صيفة 
العهد؛ ويشهد الله والملائكة على كل ما 
يقول وما يتلقاه. 

ويأمره شيخه أولاً بالتوبة والندم على 
ما فمل ويمزم على اجتناب المعاصى " 
ويحزم القصد والإرادة على أداء الحقوق 
لله وللخلق» ويجتهد فى المستقيل ليعوض 
تقصير ما مضى: ويملن الفرار الداثم من 
الفتن؛ ثم يآمره شيخه باقتباس العلم 
الشرعى اللازم للسلوك إن لم يكن قبا 
حصله؛ وعندكذ يلزم شيخه إن كان آه أدٌ 
لذلك " أو يصرفه الأستاذ إلى من يملح 
وإنما لزم الطلب لأنه لا يجوز للمريد عند 
الصوفية أن يديم على أمر 
حكم الله فيه. وبعد تحصيل المطلوب من 
العلم يسلك طريق النسك على كتاب الله 
لاة وإيتاء 


يعليم 


وسنة رسوله ف من إقامة إل 
الزكاة؛ والحج؛ والقي 
والسنن والشرائع المسنونة ' والأذكحار 
الموصلة؛ ويتعهد نفسه بكل ما يصلح 
جوارحه وظاهره كله؛ ويلزم الخلوة 
والعزلة؛ والسصمت والجوع حشى يتط 

باطنه ويفرغ قلبه من كل ما 


وضى كل ذلك ومعه يلزم طريق الصحبة 


لأنها حصن من الانقلاب والرجوع عما عزم 


ومما هو جدير بالدكر هناان 
والمصافحة عند المهد هى لدى الصوذية 
من علم الرواية؛ أى أنها متلقاة بطريق 
التسلسل من شيخ إلى شيخ حتى قصل إلى 
رسول الله 38؛ وتلك مبائفة من رجال 
الطريق وحرص منهم على أن يكون 
طريقهم بحقائقه ورسومه مسندا إلى خير 
البرية صلوات الله وسلامه عليه؛ ثم إنها 
يكبت رسما وشكلاً مستحبا فحسب 
اتا هى معدودة من الأركان بحيث يلتزم 
نلك نقلا عن السلف ووصلاً بهم. 
وماجانت على هذا النحو؛فقد 


وأن يحفظها ويّمرّقها لمريديه حتى صارت 
معلومة عند أبناء كل طريق بحيث يسهل 
ذكرها بدءا من أبعد المريدين زمثًا إلى 
أقريهم من السلسلة ومنيعها. وعلى سبيل 
المثال فأبو على الدقاق شيخ القشيرى 
(أخذت هذا الطريق عن النصر آب 
والنصر اباذى عن الشبلى؛ وا 
الجنيد؛ والجنيد عن السرى ال 


لمى عن 
قطى: 


والمرى عن ممروف. ومسروف عن داود 


الطائى وداود لقى التابعين) ©. والقشيرى 
المتوفى (510 ه) يعلن أنه أخذ طريقه عن 
أبى على اندقاق ب ته النسابقة. 
والشيخ:أبو سعيد فضل الله ابن أبى انخي 
محمد بن أحمد اليهتى أهذ عن أبى 
الفضل حسن عن أبى نصر السراج 
الطوسى؛ والطوسى عن أبى محمد 
المرتعش» والمرتعش عن الجنيد» والجنيد 
عن السرى إلى آخر السلسلة أيضنًا”":أما 
الح الجعبرى ال 
إسحاق إبراهيم بن معضاد بن شدادج 


الشيخ ال اعظ أبو 
الجهنى الجعبرى فقد أخذ عن الشيخ 
الصالح شبيب بن أبى الفتح الشرطى؟ 
وشبيب عن الشيخ نداء والشيخ ندا ع 
الشيخ عقيل المنيجى؛ وهو صحب سلمة 
اتشريطي: واللشتروج مَبَشَ نيا متي 
الخراز؛ والخراز صحب أبا على البلوطى» 
والبلوطى عن على بن عليل الرملى» 
ن والدهء ووائ 


والرما معن عمار 


السعدىء والسعدى عن أبىيوسف 


العنانى؛ والشانى 


بس 


وهكذ! تتوالى السلاسل حسب مبايعة 


موسوعة الثصوف الإسلامى 
المشايخ؛ وقد تجمع السلسلة أكثر من 
شيخ؛ أى ربما تشترك عدة طرق فى سلسلة 
واحدة. وأحيانًا يتوحد مصدر السلسة» 


فينفرد عا ابت 5 يب 


الأكبر, وأخرى تنته حابى غيره؛ 

كما سبق: والمهم أن تصل الحلقات إلى 

الصحابة ومنهم إلى رسول الله صلوات اللّه 

وسلامه عليه وبذا وجدت سلاسل متعددة 

ومنابع كثيرة أيضا. 

البيعة واجبة الالتزام: 
قد ينظر إلى 


وتذكير» 


الصوفية على أنه 


أو إفاقة من غفلة» 


تكن رجال الطريق يرونه عقدا إلزاميًا 
يليم ؟تتكاقدين بكل بنوده » من ثم غلابد 
للمريد من حفظ عهوده مع اللّه؛ وطالما أنه 
الإنسان 


واجب النفاذ. وأن قدرات 
محدودة؛ فقد أثار القشيرى مسألة هامة 
تتعلق بجالة اللزوم مع المحدودية فى 


ذ يقول: "ولا ينبغى للمريد أن 


يعاهد اللّه تعالى على كل شىء باختياره 
ما أمكنه؛: فإن فى لوازم الشرع ما 
يستوفى منه كل وسع' ومعناه أن القربات 


بية كثيرة ومتنوعة» وأنه سبحانه 


سن من الطاعات والعبادات ما يفى 


بإصلاح النفوس» على اختلاف قدراتها 


3100 


05 
وتعددها وما دامت 
بإيفاء النفوس حدها وحتها فى الإصلاح: 
وما لجميعها يفوق ما لواحدة منها فلا يليق 
إلا أن يأخذ من القربات ما يستطيعه وما 


ة إلله قد تماقع 


يتحمله؛ حتى يقدر على الوفاء بهء والقيام 
بواجبات العهد الذى قطعه على نفسهء 
وحول هذا اللزوم يقول جل شأنه فى صفة 
أهل البر: ( وَآلمُوقُوتَ يعَهدِهِمْ إِذَا عَنهَدُوا 
4 ( البقرة: 107 ) ( بل أمنْ أزق يعقْدِمء 
فَإِنَ الله يْحِبُ الْمُئقينَ © + <آل 
عمران:7/) ( ووو الهم إِن لد كرت 
مَسكُولاً 2 > (الإسراء: :00 

فأنت ترى أن صفة الوفاء بالموم” 
مطلقا مسواء كان مع الله أو مع الخلق» 
جاءت فى سياق البر الذى بدأ بالإيمان 
واستطرد إلى التكليفات والأخلاق. ولا 


ينيفى لمن عاهد أن يتحايل أو يقصر فى 
الوفاء بل يلزمه حق التوفية مع التقوى 
والمراقبة وعدم الفدر والخيانة» فى شىء 
مما عاهد عليه؛ وترك الفتور والخمول. 
ضإن هو قام به على النحو المطلوب نال 
درجة الحب من الله سيحانه؛ ويشعر 
القرآن المعاهد بأن عقده الذى ألزم به 


نفسه؛ وأصبح مسؤولية فى عنقه؛ فعليه 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


أن يفى به دائما ولا يضيعه. 

ونقد لام الله بعض أهل الكتاب على 
نقضهم لعهودهم: فقال تعالى: ( أُوَكُلْما 
مِنَهُم 4 (البقرة: 


420٠١‏ ويشترون بالعهد والأيمان ١‏ َمَنَا 


قِيلاً 4 ( آل عمران: 0/7 وبالتتبع لأحوال 


البشرية والإحاطة بهم يقول جل جلاله: 
3 


ونقض العهد فى أصل الإيمان ردة عن 
الح ق فى حكم الظاهر؛ ونقض البيعة فى 
طويق السيلوك والإرادة ردة عن السعى نحو 
الحقيقة عند أهل الباطن. 

وتظل التربية قائمة؛ والانتقال والتدرج 
مستمرين على يد الشيخ؛ وفى ظل تجربة 
منصهرة محتدمة وحارة ظفعالة» حتى 
تترقرق حواس السالك؛: وتشف ماديته: 
ويصفو قلبه؛» وتزكو نفسه؛ هتنقشع 
حجبه: وتتوالى عليه الموارد” ومن الذين 
عبروا عن تلك الرحلة وما تثمره من غايات 
عرفانية الإمام القرطبى فى تفسيره ؛ عند 
قوله تعالى: ( وَأرقُوأ يدق أُوفٍ بعَقكم » 


(البقرة:4): قال: "أوفوا بعهدى فى أداء 


حكقهة- 


الفرائض على السنة والإخلاص أوف 
بقبولبا منكم ومجازاتكم عليها" وتلك 
حالة عموم المؤمنين. ثم انتقل إلى حال 
الخواص فقال: " 


أوفوا بعهدى فى العبادات 
أوف بعهدكم أوصلكم إلى منازل 
الرعايات" أو (أوفوا بعهدى فى حفظ آداب 
الظواهر أوف بعهدكم بتزيين سرائركم) 
”'" والوفاء بالعهد أمارة لوفاء الله تعالى 
للأوفياء حسب كل درجة من درجات 
الوفاء للعامة أو الخاصة أو خاصة الخاصة 

إذا تفرس الشيخ المريد ووجد فيه 
الأهلية الكافية: وبدت لديه أماراتا 
الصدق بعد أن ب نوات التبدريب” 
الثلاثة: سنة لخدمة الخلق: وأخرى للحَق” 
وثالثة يراعى فيها قلبه؛ أو لم يمر ولكن 
جاء صادقا طائما تائبا يلبسه شيخه 
الخرقة البهية» ويأمره مع ذلك بالتوية 
والتطهيرء ويذكره بأنه نائب عن الله وعن 
رسوله 8# فى البيعة ألبسه الخرقة؛ وهى 
عمامة أو غطاء للرأس بصفة معينة ولون 
معين: وأنه يلبسها إياه كما لبسها الشيخ 
من شيوخه السابقين 

ومن الجدير بالذكر أن ارتداء المريد 
الخرقة من شيخه إن جاء بعد فترة تدريب 


شاقةء أثبت فيها المريد صلاحية وتأدب 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ > 
بآداب الخدمة والصحبة والإرادة؛ وراقب 
ان الإلباس تحقيقا. أما إن 
البسها بمجرد القدوم على شيخ رآه أو خيره 
ة» دون أن يتأهل المريد بالشيخ 
تأهلا مناسبا فإن الارتداء مجرد تقليد 
يتحول إلى التحقيق بعد الصلاحية والأهلية 


00 


والسلوك الصادق” 


والصوفية لا يبتدعون بل يستدلون أو 
يستأنسون لتقاليدهم. ومن باب الاستئناس 
فى ذلك استدلالهم بحديث أم خالد قالت: 


أنى 2# بثياب فيها خميصة سوداء 
بقيرة فقال «(من ترون أكسو هذه) 
'فنتتككت القوم» فقال رسول الله 3 ائتونى 
بأ متكالك»: قالت فأتى بى فألبسنيها بيده؛ 
وقال (أبلى وإخلقى يقولبا مرتين) وجعل 
ينظر إلى علم فى الخميصة أصفر وأحمر. 
ويقول (هذا سنا) وألسنا بلسان الحبشة 
الحسن: قال الحاكم فى المستدرك 
صحيح على شرط البخارى ومسلم!ة© 
ولكن هذا الحديث ليس نصا فى إلباس 
الخرقة الأمر الذى جمل السهروردى يعترف 
بآنه: "لا خفاء فى أن لبس الخرقة على 
البيئة التى يعتمدها الشيخ فى هذا الزمان 
لم يكن فى زمن رسول الله 38 وهذه 
البية والاجتماع والاعتداد لبا من 


اوه - 
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وأصله من الحديث ما 
رويناه".*' يشيرإلى حديث أم خالد» 
ثابت وهو أن رسول الله #8 احتفظ 
بأثواب معينة وألبسها غير واحد من 
الصحابة”''؛ غير أن تلك الحالات لم 
تكن رديفة مبايعة أو مع توية بأن وقعت 
مثلا يوم الفتح فى إحدى البيعات لذا 
جملناها استثناسا ولم نعتبرها دليلا وهو 
ما اعتمده السهروردى كذلك. 

واعتمادا على الاستئناس والاستحسان 
أرجع المشايخ إلباس الخرقة إلى علم 
الرواية كما فعلوا فى البيعة لتلازمهما؟ 


قال! زروق: (لباس الخرقة ومناولسة: 


السبحة: وأخذ العهد. والل مَمَاوييَة 
والمشابكة من علم الرواية) '''"' ويقصدون 
بالرواية هنا (رفع الأذن فى ذكر أو لبس 
خرقة أو نحو ذلك إلى من أظهره الله على 
يديه أو إلى النبى :) وبذ! يتضح أن الرواية 
أو السلسلة عندهم خاصة بسند الطريق,لا 

الحديث الذى يصل عن طريقه متن 
الحديث إلى من رواه؛ أو رفمفه*". ومن 
أمثلة ذلك إثبات أن ١‏ 


شيخ أبا العياس 
القصاب لبس الخرقة من يد محمد بن 
عبد الله الضبرى: من 
الجريرى: والجريرى من الجنيد؛ والجنيد 


أبى محمد 


من السرى السقط رى من معروف 
الكرخى؛ والكرخى من داود الطائى» 
والطائى من حبيب العجمى والعجمى من 
الحسسن ال 


وان 


ى؛ والبصرى من أمي 
المؤمنين على بن أبى طالب وعلى من يد 
المصطفى 95" 

ولبس عبد الله الرومى الخرقة من أبى 
النجيب السهروردى ضياء الدين عبد 
القاهر بن عبد اللّه؛ ولبسها أبو النجيب 
من عمه؛ وعمه من والده محمد بن عبد 
ألله: وهذا من الشيخ السايح إلى فرج 
كنج انى حتى تنتهى إلى سلسلة الجنيد 


لضل”" 


» وأخذ إمام القراء والنحويين ذور 
التين بو الحسن على بن يوسف بن جرير 
من معضاد بن فضل اللخمى الشطوفى 
المقرئ القادرى البيعة والخرقة من الشيخ 
العارف أبى إسحاق إبراهيم من محمد 
البغدادى؛ والبغدادى من الشيخ عماد 
الدين أبى صالح نصر من الشيخ تاج إلدين 


الرازق: من القطب المارف الشيخ 
عبد القادر الكيلانى وهو لبسها من 
اسلته المشهورة”". 


وربما تأخرت الخرقة عن البيعة كما 
حدث لأبى سعيد بن أبى الخير الذى أخذ 


العهد من أبى الفضل حسنء ولكن الشيخ 


-مخهة- 


حسن لم يلبسه الخرقة حتى التفى بالشيخ 
أبس عبد الرحمن السلمى فتقلد منه 


الخرقة؛ وكان أبو عبد الرحمن قد 
تقلدها من النصر أباذىء وال 

من الشبلى: والشبلى من الجنيد'"", 
والوتيه عن التسبزق إل ابعتن الله 
وهذا يدل على أن البيعة شرط أقوى من 
لبس الخرقة لموك الطريق:؛ وأن 


الانخراط يمكن أن يتحقق بال 
صاحبتها الخرقة: أو تآخرت؛ أو لم توجد 
أصلاً؛ لبس المريد الصوف أو لم يلبسه 
وارتدى من الحلال ما يريد ؛ كل ذلك 


جائز ولكن الشرط عندهم هو العهن 


ة وحدها 


5 
الأهلية ضرورية فى الطرفين: 

ودتين الجرقة ولانبيها ولاب كل 
منهما من أهلية تبلفه مقصوده: فالشيخ 
وهو الطرف الأول لابد أن يقطع الطريق 
بداية ووسطا ونهاية؛ بأن يعرف علوم 
الشريعة والطريقة والحقيقة؛ ويؤديها على 
وجه الكمال. ثم يقطع عقبات الطريق. 
ويجرب المقامات ويمز بالمنازل مرور 
الحاذق الفهم المدرك؛ ويتطهر من دنايا 
الصفات البشرية؛ ويتخلق بالأخلاق 


السنية» والآداب العلية بحيث لا يبقى فى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
شىء يحجبه وينبغى أن يحكون - 
ممن ذاق رقيق الأحوال» 
وحقيقة الأعمال: وشاهد قهر الجلال 


كما وصفوه - 


ولطف الجمال””” وبحيث يكون صائدًا 
عبقرياء ذقيٌ و إذا نظر من بصيرته: 
وعقله إن فكر من مدته؛ ولمسة يده من 


عسين رحمته: وضيض قوله من دقيق 
ته؛ وخضوع الفيرمن فرط هيبته؛ 
شعامات عيتة سيعت فى الخاكير رقي 
كلمته إذا نظر إلى غريب بعين شفقته 
صيره قريبا من حضرته؛ وإن لمس بيده 
عضا فاضت عليه من الله هدايته؛ وإن 
دعا فبامر مولاه لا بمنزع من هواه؛ وبعين 
ةك كلانه رعاه ورباه؛ ثم خلاه وجلاه. 
باختصار لزم الوحى فهما » واستقام عليه 
علا وكا نويه باطنا وتيك عليه 
الجوارح ظاهراء وأتسى بالنبى ولا جهرًا 
وسرا فرضًا ونفلً» فردًا وجممًاء 
ويجب على الشيخ أن يتفقد مريده 
بداية ونهاية؛ ويعرف إن كان من 
الراجعين أو الواقفين أو السائرين 
الواصلين» وأى يدرك من أمارته هل يرجع 
عن إرادته؛ أو يتوقف لا يتقدم؛ أو يسابق 
وينافس حتس يصل بعون الله وفضله» 


ويوالى تلميذه بالإرشادء ويعرفه طريق 


مه جه 
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الرياضة؛ ويبصره بآفات النفس؛ وبفساد 
الأعمال ومداخل العدو: ويدرك علل 
المريدين: وصوارف المجدين وغفلات 
السالكين. 

أما الطرف الثانى وهو المريد فلابدٍ أن 
يحزم إرادته ؛ ويغادر بلا رجعة ماضيه 
بتوبته: ويقبل على شيخه بصادق عزيمته: 


وجمع همته؛ وصدق التلقى ضى سسره 
وعلانيته: وحسن استعداده ولياقته» 
وتحمسه لرياضته ومجاهدته؛ هذا مع 
التهيؤ للإكثار من طاعته وعبادته» 


ويكون ذ! أدب فى خدمته وصحبته ١‏ لي 


الجانب والخلق مع أخواته وع 


ويسمع ويطيع بقلبه وجوارحة؛ ويستتشيلم 
تنصمنه ورايه 


فإذا كان الشيخ كما سبق والمري 
الحق 


قء أفاد إلباس 


هما وصضفتا في 
الخرقة .وصح للشيخ أن يمد يده وللمريد 
أن يكون واحدا من طلايه؛ وإذا تأهلا 
تبايعا وتجانسا. وبالخرقة اكتسيا. ويقوم 
الشيخ فيبصره بشرائط الخرقة وحقوقهاء 
ويصفى المريد إلى شيخه فى أدب متقيلاً 
منه التكاليف الإلبية والمراضى النبوية. 
تعدد الخرق: 

الطرق متعددة ب حال كل شيخ 


ومنهجه التربية: وقد سبق أن قلنا إن 
المريسد ينيفى أن يلزم شيخا واحدا فى 
البداية حتى لا يتشوش قلبه؛فإذا ما ثبت 
حب الشيخ وصار لديه أولى من أى شيء 
جاز له أن يتبرك بغيره ؛ ويقال هذا فى 
الخرقة:؛ فالمريد يرتديها من شيحه أولا؛ 
ثم يجوز أن يُكساها من آخر بركة » 
ومثال ذلك الشيخ أبو سعيد فضل الله بن 
أبى الخير محمد بن أحمد الميهنى (4140ه) 
فقد تلقى البيعة أولاً على أبى الفضل حسن 
فى سرخس ؛ ولازمه حثى انتقل فاتصل 
يكنيى عبد الرحمن السلمى فى نيسابور 
(وظال على يديه الخرقة الأولى) ثم التقى 
يك -السلمى بأبى العباس القصاب فى أمل 
(ونال على يديه الخرقة الثانية)''": وهذا 
يعنى أن البيعة قد تتعددء والخرقة 
كذلك؛ ويتلازمان أو تتأخر الخرقة لكن 
لانسبق الثأنية الأولى إذلا دخول ذ 


الطريق إلا بعهد أو بيعة وإن صح الدخول 


والسلوك بدون خرقة:؛ فالبيعة أيدا 
والخرقة ق ون وأحيانا لا يكتسيها 
المريد بل يظل مرتديا ثوبه كيفما اتفق 
وال 


وتعدد الطرق والخرق بحسب المنهج 
فى التربية: والتتوع فى الشارات والرسم» 


ِ نوات 


لايعنى الاختلاف فى العلم أو بين الشيوخ 
"إن الكل واحد والواحد 
خلاف بين الصوفية": وإذا اختلفت 


ل»ولا يوجد 


أساليبهم ومناهجهم. أو ألفاظ 

المشارب والأذواق؛ أو إشاراتهم ومرقعاتهم 
وفرقهم فا معانى واحدة”*”', ومراحل 
السلوك لا 
وهمتها و عزيمتها؛ والوسط بمجاهداته 
ألبا ومكاشفاتها 
د قما 


ومقاماته والنهايات بأ 
» ونظرا لوحدة المعانى وشرف إللة 
ينبغى أن نرى بين رجال الطريق تناحرا 
قتخريا اوجدلاً ممنوهاء 

ومما يبدو اختلامًا بين رجال الطريقا 
وشيوخه كقول بعضهم فى التوية (أن 
تنسى ذنبك) وقول آخر(ألا تتسى ذنبك) 
فهذا اختلاف تنوع بحسب الحال وقد 
انبنى على الاتفاق حول الأصل وهو التوبة 
: ومما يشهد بوحدة المعائى وجود 
اصطلاحات معينة مشتركة بينهم عبرت 
عن بداياتهم ومجاهداتهم ومقاماتهم 
ومعارفهم وأحواليم ومكاشفاتهم ؛ قمع 
أن التصوف علم الأذواق لكنهم 
استخلصوا من رحيق الأحوال صافى 
المعانى ورمزوا! لبا بإشارات أو مصطلحات» 


وامستطعنا من ذلك أن نجمع مقاماتهم 


موسوعة التصوف الإسلامى 
وأحوالبم» وأن نتناولبا بالفهم والشرح 
والتفسيرء رف العلم وأ. 
أبوابه وقمّدت قواعده وأصولهء وكلها 
تدل على وحدة العلم ومعانيه 

وإذا كان أمر الجمعية الصوفية, 
وتوحد الكل من المارفين على نحو ما 
ذكرناء فإن الانتقال من شيخ إلى شيخ؛: 


وتعدد البيعات والخرق لا يعنى الخروج عن 
الطريق ككل بل قد يكون التنة ( 
للفائدة حيث لم تتلاق طباع المريد مع 
شيخغ:؛ أو اكتشف الشيخ وجود منفعة 
المريكمٍ لدى غيره فيأمره بالذهاب إليه» 
وغائيا ما تحدث الفائدة ويقصد بالتنقل 
مَقهحجترل التبرك بلقاء عارف آخر. 

وعندما يقبل مريد على شيخ 
ويتعاهدان» 


ينخرط فى السلوك تسمى 
الخرقة عندئذ بخرقة الإرادة وهفى 
الأصلية؛ فإن نال بعدها خرقة ثانية أو 
ثالثة من ث كه 


يوخ آخرين فهى خرقة التب 


شريطة أن يبقى السلوك مع الأولى» وإن 
لم تتوافرنية التوبة لدى شخص ما؛ بل 
أراد مجرد التزيى يزى القوم أملاً فى 


حدوث الفائدة بعد ذلك؛ فعندما يرتدى 


خرقة من شيخ فإنها للبركة فحسب”” 


وفى الوقت الذى يطألب في ن لب 


ا 


الخرقة قصد! ونية و إرادة بشرائط الطريق 
وحقوق الصحبة يطالب من ارتداها بركة 
بلزوم حدود الشرع ومخالطة لطائفة بغية 
أن تعود عليه بركتهم: ويتأدب بآدابهم 
فينتقل إلى خرقة البرركة وإلى الأهلية بها. 
وهنا نذكر بما سبق من أن الصوفية وإن 
اشترطوا لأخذ العهد ولبس الخرقة أن يمر 
ارد يسنوات قدرييية سائقة: كن تكون 
إرادته صادقة؛ وخرقته أصلية, 


يمنعوا رقمتهم عن كل طالب رجاء أن 
ينتفع فيصدق بعد ذلك؛ وإن كان هذا قد 
يحدث على جهة الندرة. 

وصرح السهروردى البفدادى بطل 
تريوية جديرة بالذكر هنا ومفادظيكايان' 
للشيخ ولاية على المريد؛ وبحكمها يجوز 
له أن يلبسه خرقا متعددة أو على دفعات 
على قدر ما يتلمح من المصلحة لتلميذه: 
وعلى قدر ما يداوى هوى فى النفس» 
قيلب سه الأزرق أو الأبسيض أو غيرهنا 
ويكون ذلك من حسن مقصود الشيخ ومن 
موفور علمه وعنايته بمريده”". ضان رآه 
تركن نفسه إلى هيئة مخصوصة: وثوب 
معين سواء كان ناعما أو خشنا. أو قصيرًا 
أو طويلاً أو أّا كانت هيثته فإن الشيخ 


قد يلبسه ثويا يكسر نفسه وهواها 
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وغرضها. ويخرج بالملبوس عن عادته. 
خاتمة: 
بعد الحديث عن البيعة والعهد والعقد 


أو مستحسنة فى 
الطريق: وبعد بيان أن الخرق تلازم أو لا 
تلازم العهد. نعود من جديد لتلخيص وجهة 


غية حول الموضوع الأخير وهو 


وبيان أنها ضروري 


ف والمرقعات أو عدمهما قنرى 
أنهم اتجاهات: 

اتجاه آثر الصوف والمرقعات وتلمس 
ذكيك فى بعض أحوال النبى يد ممن لبسه 
اتكدوف» وأمره لعائشة بالترقيع؛ وما أثر 
عن بض الصحابة من لبسهم الخشن أو 
المرقع مثل عمر وعلى وأبى بكر و سلمان 
الفارسى وجمع من البدريين : كما عرف 
الحسن البصزى (١٠١ه)‏ ومالك بن دينار 
(1١؟1ه)‏ وسفيان الثورى فى بعض الروايات 
عنه؛ وإبراهيم بن أدهم بلبس المرقعات» 
اسهد 
للحكم التى أسلفناها واعتبروها زينة 
الأولياء الصالحين وسبب الفلاح؛ واشترط 
سلمان الدارانى للبسها أن يتخلص المريد 


من شهوات نفسه؛ ثم يرتدى العباءة 


واقتداء بهؤلاء أمر المشايخ المريدين 


باعتبارها علمًا من أعلام الزهد؛ ولقد 


دعت 


طللبلطليبي بي سي حح- موسوعة التصوفالإسلامى 


استتربها بعض شيوخ ما وراء التثهرء 
وارتداها الشيخ محمد بن خفيف (1ا1آاه) 
مدة عشرين عاماء وزاد عليه دين 
الحسن الجنبلى أحد شيوخ البجويرى 
(57غ4ه) فلبسها مدة ستة وخمسين عامًا » 
واعتبر صاحب كشف المحجوب من أنصار 
هذا الاتجاه لريطه بينها ويين حقائق 
الطريق وخصها بالمريدين قائلا إنه لا 
يلبسها إلا المنقطعون عن الدنيا والأخرى» 
والمشتاقون إلى حضرة المولى عز وجلء 
ويبدو أن هذا الاتجاه هو الذى كان غالبا 
طوال العصور الأولى للتصوف الإسلامى: 
التى بدا فيها العلم شرعيا متحمقا مِتْمَرا: 
فى التربية وصتع الرجال؛ ومفررًا لنا أهم 
المقامات؛ وارق الأحوال والمكاشفات» 
كما كثر فى العصور الملأخرة التى اتسم 
فيها العلم وأهله بالتقليد مراعاة الرسوم لا 
بالتحقيق والتذوق. وإن كنت تغتقد أن 
الترقيع والتخريق- لم يعم كل ساحات 
الطالبين وبقى هناك كثيرون متحررون أو 
كانت لبم وجهات نظر أخرى. 

وهؤلاء يمثلون الاتجاه الثانى الذى يرى 
عدم التقيد بزى خاص يرتديه الطائب 


ساعة العهد أو بعده. ويلتزم به المشايح قبل 


مريديهم ويبيحون سائر الأزياء يقول ابن 
البنا السرقسطى الصوفى المالكى فى 
“مباحثه الأصلية" 


وقد أباحوا سائر الأثواب 


وتركها اقرب للصواب 
ووافقه أبو نصر الطوسى فى كتابه 
اللمع'»ء والسهروردى البقدادى فى 


"عوارفه" وغيرهما. ورأوا عدم التكلف 
بثوب معين» بل إن الفقير يكون مع الوقت 
وحسب رزق الله لهء وتيسيره لأمرهء فان 
وجد الصوف لبس. أو اللينء أو القباء؛ أو 
الج #الكساء؛ أو القميص والعمامة: أو 
كلوداء“والبردة: أو السروال والبرنس؛ أو 
كَيَرَهَاكبتتل؛ وكذا لا يتقيدون بلون كما 
لم يتحيزوا لصنفء؛ فجميع الألوان عندهم 
مقبولة: الأحمر والأصفر والأخضر 
والمحبرء والأسود والأبيض؛: وهمكذا سلك 
بعض المشايخ بمريديهم من غير تعيين 
اللبس فى خامته ومادته أو لونه؛ أو 
شكله: المهم عندهم هو السلوك عن علم 
وأدب وجد ومجاهدة فحسب؛ ومن كانت 
حالتة كذلك مدقا وتمععًا فاق لبن 
لبسه ظهرت عليه المهابة والجلالة؛ وكما 
احتج أنصار الفريق الأول بأدلة نصية 


وواقعية وإقناعية فقد دلل أصحاب هذا 
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الاتجاه بقول الله سبحانه: «١‏ » ب 


عدم 
خْدْوأ زيتتكز عِدَ كُلِ مَسَجِير » (الأعراف: 
)1١‏ حيث أطلق الزينة ولم يقيدهاء ولبس 
رسول الله 2# جميع الألوان» وقرروا أن 
السلف لم يعرفوا الخرق؛ ثم أتوا بادلة 
إقناعية أيضا إذ قالوا ان نفس الآدمى لبا 
بالعادة ألفة وإذا ألفت شيثا صصبار 
طبيعة:وإذا صار طبيعة كان حجابا؛ ولذا 
لم يلبس أحمد ابن خضرويه (61اه)» 
ولاشاه بن شجاع الكرمانى المتوفى قبل 
الثلاثمائة ولا ابو حامد الدوستانى مرقعة 


ودام 


أو مخرقة. وهم من سلف العارفلن؟ 
وأيضنًا فإن مما دضع به أتباع. الاتجاه 
الرافض تتعيين زى خاص أن المتأخرين 
اتخذوا هذا الزى شعارا لبم؛ مع يدعهم 
ومخالفتهم للسنة: ومع تكلفهم فيه إلى 
حد يخرجهم عن حسن القصد وهو 
المطلوب فى كل قول أو عمل أو رسم. 
وثم منحى ثالث ركز فيه القائلون به 
على الجانب النقدى؛ وعلى الحقائق لا 
الأشكال؛ ورفضوا هذه الرسوم والظاهر 


وبمناسبة , الجانب النقدى فإنه ريما 
كان أفضل نقد يقوّم؛ ويحكم على أهل 


الطريق هو ما جاء على لسان الصوفية 


أنفسهم؛ فكم قالوا مبكرا عندما سئلوا 
عن بعض رجال الطريق ١‏ يِلَكَ أَمَهُ قن 
خَلَتْ» (البقرة:4؟1) وأظهر كثير منهم 
التحسر على ما آل إليه الأمر؛ وتذكروا 


سلفهم بكل أسى لضياع الحقائق؛ وعلل 


شير من المؤلفين سر تدوينه لكتبه أو 
رسائله باندثار العلم وظهور البدع فيه , 
قال هذا القشيرى والجيلانى + 


والسهروردى الجد والحفيد وغيرهم. 
ولنسمع صورة من صور التقد الداخلى 
شملت جوانب متعددة» وحملت فى طياتها 
إلوأها على الزى شعارا ودثارًا 
وشكلا بلا حقيقة2 يقول القشيرى: 
“حصلنا فى زمان ليس فيه آداب الإسلام؛ 
ولا أخلاق الجاهلية: ولا أحكام ذوى 


المروءة؛ و لا أمانة الأشرافء ولا خوف عار 
المكثرين لم يبق من الإسلام إلا اسمه؛ 
ومن الدين إلا رسمهء ومن القرآن إلا 
درسهء ومن العلم إلا خطه. ومن التصوف 
إلا زيهء ومن الفقر إلا لبسه أفل نجوم 
المتحققين فليست تطلع؛ وغاب شمس 
وخرس ألسن 
الصادقين فليست تنطق: وانهدم متار 
الدين فليس يرفع ٠‏ وانقطع أنهار العلوم 


وقطعت أشجار العدل 


المعارف فليست تبرزء» 


جاع اث 


فليست تظلء وانهزم عسكر الحق فيس 
يكو وعورت عيونُ البصائر فليست 
تصبير؛ وانطمست رسوم الطريق هليست 
تسلك؛ وغاب المخبر وانقطع الخبر””". 

ويقول المقسرى عن نية عصره: 
طمسوا لآلاء اسن فجندوا (التسائكد 
مسائل: والرسائل وسائل؛ والمقطعات 
مرقعات؛ فآل أمره إلى ما آل)7". 

وإذ أخذنا فى الاعتبار نقد الطوسى 
والقشيرى وهما متقدمان؛ وجمئنا إليهما 
الجيلانى والسهروردى والدباغ وهم من 
أبناء القرن السادس والسابع؛ أدركنا أن 
النقد الداخلى للتصوف بدأ على ألسنة 
المؤلفين مبكرًاء كما قام به أربابه 


الأقوال فى فترات متقدمة عن هزلاء 
المؤلفين. والقصد والنية من وراء النقد ليس 
هو التشهير والبدم بل التصحيح والتقويم 


وإعادة الاستقامة للطريق؛ والأخذ بي 
المريدين إلى نهج أسلافهم فى العلم 
والسلوك والأحوال. 


وما يخصنا هنا هو ما يتصل بالزى 
والرسمء فقد وضح لدينا لوم الناقدين له 
باعتباره شكلاً يخلو من الحقيقة؛ وهى 
المطلب الأسمى ترجال الطريق الذين لا 


يقرون من المقامات والآداب إلا ما وافق 


موسوعة التصوف الإسلامي 
الشرع وأوصل إلى الحقائق المنشودة» 
والأحوال المطلويةء وكل قاعدة أو رسم 
فلابد أن يكون منوطا بالغايات العليا من 
وراء السلوك علما وعملاًء وإنت صحت 
ألنية» وشحذت الإرادة وقريت المجاهدة» 
وكثرت الطاعة ودقت الاستقامة: وتجرد 
الإخلاص» وبدت البوادى ٠‏ وانقطعت 
العوادى ٠‏ صح للمريد بعد ذلك أن يلبس 


الشعار وان يرتدى الدثارء يقول الدارائى: 
إذا لم يبق فى القلب من الشهوات شىء 
جاز للمريد "أن يتدرع عباءة ويلزم الطريق 
لان انّكياءة علم من أعلام الزهد" ”'" وهو 


فيح قرره القشيرى بعد نقده السابق 


في ”قولب "يا أخى لا يغرنك ما ترى من 
ظاهر الرسم وموجود الاسم فعند مطاليبة 
الحقائق يفتضح أهل الرسمء ولا يوزن من 
الأعمال إلا خوارقه؛ ولا يصح من الأحوال 
إلا حقائقه. ولا ينفع من الدعاوى إلا ما 


"”". والشريعة 
. والشريعة 


ان مقدورا بصدق المعالى 
مستقاة من الوحى؛ والوحى ربائى؛ فالرب 
منزل الوحىء» والنبى متلقيه ؛ والسنة منه 
وشرحهء فمن أخذ الوحى والحق؛ وتمسك 
بالماية شزيمة: :وج بقن النيد 
وتخلص من شوائب البشرية 
تخلية: أتته البوادى والرقائق والدقائق 


والسلوك 


سوناكك- 
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قيقة» جاز له بعد ذلك أن يتزيى بما ١‏ والعلماء والشيوخ للكل قدوة؛ ونداؤهم 
جرى عليه القضاء لبسهء والله فوق الكل فى الآذان والقلوب للصاغين دعوة. والله 
هداية: ورسوله الحبيب يه إمام الجميع البادى إلى سواء السبيل 


أسوة: والمخلصون من صحابته وأتباعه 


أ.د/ عيد اللّه الشاذلى 


5-0-7 


ا 


موسوعة التصوف الإسلامى 
البوامش: 


(١)الفيروز‏ أبادى: القاموس المحيط ج١‏ 770 ؛ والمعجم الوسيط ج؟ 557 574 سعيد الخورى قرب الموارد ج/ مادة غ ه د. 

()المفردات ١061؛‏ وبالنظر فى المعاجم تنحظ أته اشتقاقات لفْظة العهد بجذورها انصرفت إلى الممسوس كامطر »وإلى 
المعنويات كالامر » واشتملت على الأمور العملية. 

(5)قرب الموارد ج١ 7٠١‏ 

(؛)الزمخشرى: الكشاف ج١‏ 4- 9/9 , ج1 300 116 


تفسير القرطبى 787 72071 59/86 . 

(0)نفس المصدرين الكشاف ج١ ٠١81-‏ هده ج؟ 577. والجامع لأحكام القرآن 70:07 . 1791 + 0141 

(7)ابن عجيبة : الفتوحات الإلبية 184 

(/)أنظر الدسوقى ء الجوهرة ١١‏ محمد بن ظافر المدتى: التور الساطع ومعاهد التحقيق فى رد المنكرين على أهل 
التحقيق : ٠١١‏ ابن عجيبة؛ الفتوحات الإلبية شرح المباحث الأصلية لإبن البنا السرقسطى 567 54٠‏ 

(4)انظر رزوق قواعد التصوف 47 قاعدة 10 والقشيرى: الرسائة 199 

(4)رسائل القشيرى 0 

(١٠0)أسرار‏ التوحيد 5 

(11)تحفة الألباب 58. 

(؟١)الجامع‏ لأحكام القرآن: 187- 1/87 

(07)أنظر عبد الرازق القشانى : اصطلاحات الصوفية 154 -1777 ومَاهّد التحقيق ٠١١‏ ؛ ج١‏ كشف المحجوب 01/. 

(4١)المقدسى‏ : صقة التصوف 44 . 

(1)عوارف المعارف 57 . 

(17)قواعد التصوف 53. 

(17)نقسه 55 

140 )الشيخ السايح عبنية المستقيد 211 

(16)ابن المنور أسرار التوحيد 14. 

(١1)السخاوى‏ تحفة الألباب 5!4. 

(11)نقسة وال 

(77)أسرار التوحيد 50 

(117)البجويرى كشف المحجوب ج١‏ 94". أسرار التوحيد 14. 

(4؟)محمد بن ا منور أسرار التوحيد فى مقامات أبى السعيد ١5‏ ترجمة اسعاد قنديل. 

(10)نفسه :15 

(17)السهروردى: عوارف المعارف 5-407 

(الانقسه قنك 

(14)انظر كشف المحجوب ج١‏ 704-741 اللمع ؟؛ نعوارف الممارف 8؟ الفتوحات الإلبية 111-١39‏ 

(9؟)رسائل القشيرى رسالة السماع 11- 77 ت 

(0) تفح الطيب ج" 0 

(1؟) نيكلسون: فى التصوف الإسلامى 44. 

(07) رسالة السماع 37. 


مثير محمد حسن. 


الفرية لفة:هى البعد عن الوطن 


في طظلب القصضوةء وقيئ القاموس: 


الغرب: المغرب والذهاب والنوى والبء 
كالغرية؛ وفى ائل 


والعُرّْب: التروح عن الوطن والاغتراب» 


ورجل غُرْب وغريب: بعيد عن وطنه 
والجمع غرياء والأنثى غريبة. 
الغربة فى اصطلاح الصوفية: 

ى حال من أحوال الفناء؛ 6 
يغيب الصوفى عنن ذاته؛ تحضوره مع 
الله تعالى: 

ويسمى الصوفية غريساء ؛ 
لخروجهم عن أوطانهم؛ وغيابهم عن 
أنفسهم: وذلك عند انفصال النفس 
عن مقارها الحيوانية ومألوفاتها 
الطبيعية ومراداتها الشهوانية؛ مسن 
أجل طلب الحق؛ لأن الحق غرية. 

والغرية و شريفء ينفرد به 
المو, ف دون أقراد جنسه: وذلك 


الششضن يي اصطلاح الصوفية 


ذلك ضإن الغرية أحد منازل 
الولايات؛: وصاحبها صاحب غرية عن 
الخلق؛ !1 بائثا عنهم بمعنساه 


وسريرته؛ و| ان كائثا مهم 
بجسده وصورته؛ فهو راحل عنهم إلى 
إوكلانه: قاطن معهم فى مصر 
حدتانه" 

وَإنَّ ال وغى بطبد 
للأسفار: ويسمى 'طيارا' لبذا 
السبب؛ وهو غريب وإن كان قريبا؛ 
لأن قربه من الله تعالى: وليس من 
الأغيار: فالصوفية هم الفرارون 
بدينهم مسن وسط الفتن؛ ولبذا القرياء 
أحب شىء إلى الله تعالى. 
غيبة القلب عن علم ما يجرى 
خسن ان تحال الخحق لغياب الأساس 


ه:ميال 


نفس وبالغير: ب ذكر ثواب أو 
تفكر عتاب: إنمام ن نواتج 
استمرار الذكر: فإن الفي, نْ 


النفس حضور مع الحق. 

ذلك أن غايةالاقتراب هي 
الاغتراب؛ لأن ام الاغتراب 
يكون الفناء عن الأوصاف المذمومة» 
واليقاء بالأوصاف المحمودة؛ فالنهاية 
قد تكون إلى فناء أو بقاء . 

وإذا كانت الغرية بعدأ عن الخلق 
واقترابا من الحق؛ فإن الصوفى إذا 
تكلم فبذكر الله أوبما يقربه إلى 
الله وإن صمت فعن الغيية بفكره أو 
بسره مع الله عز وجل ومن هنا صارت 
أحوال السكر والصحو داخله فى| 
أحوال الغرية:, لأن الغرية يمشبهيبا 
الصحو الذى هو الرجوع إلى الحس 
بعد الغيبة بوارد قوى يضاف إلى هذا 
أن السكر من أحول الغرية؛ لأن 
السكر غيبة أيضا بوارد قوى. 

على أن الصوفية ينظرون إلى 
الاغتراب والبعد عن الدنياء على أن 
ذلك ' عزلة ' لكل صفة مذمومة 
وكل خلسق ردئ أو دنئ. يضاف إلى 
هذا عزلة الصوفى بقلبه عن التعلق 
ياحسد من هدق الف سواء من أفل أق 


ولد أو ساحب: أوكل ما يخول بيثه 


وبين ذكر ريه بقلبه؛ فلا يبقى له إلا 


هم واحد؛ هو التعلق بالله تعالى. 


وإن العمل الصالح هو ابتداء 
طريق الفرية؛ فإن كان من حقاظ 
القرآن فيكون له منه حزب فى كل 
ليلة يقوم به صلاته؛ لثلا ينساه. 


وأخيرا فإن الغرية تتطلب العزلة 


والخلوة والذكر بأتواعه: بالإضافة 
إلى السياحة فى أرض اللّه؛ حتى 
يصير الصوفى غريبًا عن الخلق؛ قريبا 
من الحق '". 

والغرية تتنوع حسب المواقف: 

فإلغربة فى الولايات: هى غربة 
البية المتبلقة بالذات الأحدية والمراد 
هنا غربة العارف. 

فى البدايات: 

الذهاب عن المألوفات» والاغتراب 
عن العادات. 

فى الأبواب: 

الانقضاع عن متاع الدنيا 
وطيباتهاء وصرف البمة عن لذاتها 
وشهواتها. 

فى المعاملات: 

الانفراد بالعمزلة:؛ والخلوة مع 
الحقء والاعتزال عن الخلق لطاعسة 
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الله وعبادته الاغتراب عن وحشة الجهل وظلمة 
فى الأخلاق: النفس» بالتنور ينور القدس. 
الانقضاع عن أهل البطائة؛ فى الأحوال: 

والانخلاع عمسن صفات النفس؛ للتخلق إيشار المحبوب بالبجرة إليه عشقًاء 

بخلق الرب. والإعراض عما سواه بالتجافى عنسه 
فى الأصول: بغضنًا. 
الفرار عن لذة الجسد؛ ونهى فى النهايات: 

النفس عن الاسترسال فى متاع الدنيا. الاغتراب عن الخليقة؛ للانمحاق فى 
فى الأدوية: بركة الحقيقة” . 


أ.د/ عبد اللطيف أحمد العبد 


1ه 


البوامش: 


(1) القاشاني ( عبد الرازق ) ت 57اه: لطائف الإعلام فى إشارات أهل الإثبام ١78:1‏ تحقيق: سعيد عيد 
الفتاح. ط 00٠1م‏ البيثة المصرية العامة للكتاب بالقاهرة. 

(5) د. عبد الحميد درويش عبد الحميد: مقامات الصوفية وأحوائيم: دراسة فى المصطلع الصوفى بين || 
والتطبيق. ص 146- ١16.طاء‏ /141ه: 7٠م‏ مكتبة وهبة بالقاهرة. 

() القاشانى: اصطلاحات الصوفية. ص 7+7- 558. تحقيق: د.عبد الال شاهين طداء 1415 هل 51ؤام 


دار المنار بالقاهرة. 


مراجع للاستزداة : 
-١‏ ابن الجوزى ( أبو الفرج عبد الرحمن ) :تلبيس إبليس . 1541ه: 1411م مطبعة القاهرة الحديثة » 
القاهرة 
7- د.محمد مصطفى حلمي : الحياة الروحية ضى الإسلام ١‏ 1984 .البيثة المصرية العامة للكتاب 
بالقامرة . 
*- القشيرية ( الإمام ابو الفاسم عبد الكريق )© الرئيالٍ الفشيرية . 1174م تحقيق :د. عبد الحليم 
محمود » ومحمود بن الشريف . دار الكتب الحديئة ” 
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السب 


الذيب لغة؛ مصدر غايت الشمس 
وغيرها إذا استترت عن العين؛ ويطلق 
الغيب على كل ما غاب عن عيوننا» 
واستعمل فى كل غائب عن الحاسة وعما 
يغيب عن علم الإنسان» ويقال لاشيء غيب 
وغائب باعتباره بالناس لا بالله تعالى فإنه 
8 يغيب عنه شيء: كما لا يعزب عني 


مثقال ذرة فى الأرض ولا فى السماء”" 


والغيب - أيضًا - ما غاب عن الْعِيون: 
وإن كان محصلا فى القلوب؛ ويقال: 
سمعت صوتا من وراء الغيب. أى من 
موضع لا أراه؛ قال شمر: كل ان لا 
يدرى ما فيه؛ فهو غيب؛ وكذلك الموضع 


4 غيوبا 


الذى لا يدرى ما وراءه: و 
وللكلمة معنيان أصليان: 
آحدهما: "غاب عن" أى بمدء و "غاب 

فى" أى توارى أو خفى. 
وقد تعني فى الاستخدام الجارى 

"الغياب" وذلك خلاف الشهود التى تعني 

الحضور”. 
وقد ذكر لفظ “الغيب" فى القرآن 


"ما جاء عن اللّه - 
عز وجل - من الإيمان بالله؛ والملائكة؛ 
والبعث؛ والجنة؛ والنار» مما لم ير وغاب 
عن الرؤية والمشاهدة2. 

وقال بعض المفسرين إن القيب هو 
َاكلّماُ سبحانه؛ وقال آخرون: إنه القضاء 
واتقدر ةوقال غيرهم: إنه "القرآن الكريم' 
وما يحوى من كنوز لا تهتدي إليها العقول 
وبخاصة أشراط الساعة؛ وعذاب القبرء 
والحشر. والنشر؛ والصراطء والميزان: 
والجنة؛ والنار؛ وجميع هذه التفسيرات 
تكاملة لا يعارض بعضها بعضاء ويؤيد 
ذلك سؤال جبريل اقَنثة: ما الإيمان؟ فقال 
صلى الله عليه وسلم: أن تؤمن بالله 
وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر, 
وتؤمن بالقدر خيره وشره© 

فالإيمان بالجنة والنار والبعث بعد 
الموت؛ وبيوم القيامة: كل هذا غيب؛ بل 
وأصل الغيب. 


-17ك- 


وقال ابن عباس #5 فى تفسير قوله 
تعالى: ( © وَعِنِدَهُ مَفَاتِحُ قيب لا يُْلَمُهَا إلا 
هَوَّ ) (الأنعام: 05): هن خمس" يجمعها 


قوله عز وجل: ( إِنَّ آنه عِدَهُم عِلْم آلّاعَةٍ 


وك القت تخ ما آازحام وما تدع 


نفس مّاذًا تُحكيرث غَط” وَمَا تَدْرِى تفرم 
أي أ تَمُوتُ» (صورة لقمان: 14 
فكلمة "الغيب" هنا إنما تعني ذلك 
الذى لا تدركه الحواسء؛ ولا يكون فى 
متناول العقل؛ 
الإلبية؛ فكأنها تعني 


ى أثه جزء :من الحكية 
"السّر" وهو المعنيل 
الذى وردت به فى القرآن الكريم :من 
أمثال هذه الآية التى ذكرناها آنقاء 
وكذلك قونه تعالى: ( إِنمَا قيب يله » 
(يونس: )٠١‏ وقوله جل شأنه ( عَلِمُ لقب 
قَلَا يُظْهرٌ عَْ غَيِِْ أُحَدّا 8 4 (الجن: 71). 


فالإيمان بالفيب والإيمان بما أنزل 
على الرسول من أركان الإيمان ومن 
سمات المؤمنين ليس بوسع أحد معرفته أو 
إدراكه؛ وقد يكشف الله سبحانه عن 
جزء من "السر الإلبي' - كما هو الحال 


فى القرآن - وقد لا يكشف ( ذَّلِكَ بِنْ 


موسوعة التصوف الإسلامى 
نْبا قيب تُوحِهٍ إَِيِكَ 4 (آل عمران 41). 
فالإيمان بالغيب هو 
موجودات وراء المحسوس» وأن العاقل 
الراشد يضدق بهذه الموجودات: وإن كان 
لا يدركها بالحس. 
فى الاصطلاح - هو ما لم 
يقم عليه دليل» ولم ينصب له أمارة؛ ولم 
يتعلق به علم مخلوق”"" 

وقيل : هو الأمر الخفىّ الذى لا 
يدركه الحسنء ولا تقتضية بداهة العقل» 


الاعتقاد بوجود 


والفيب - 


:وهو قسمان: 

أل/قسم لا دليل عليهء لا عقليا ولا 
سمعيًاء وهذا هو المعني بقوله تعالى 
© وَعِندَه مَفَاتِحُ آلقيْبٍ لا يَعلَمهَا إلا 
مو » (الأنعام: 65). وهذا لا يمكن 
للب للبشر معرفته. 

-٠‏ وقسم نصب عليه دليل عقلى أو 
سمعى”؛ كالصانع وصفاته واليوم 
الآخر وأحواله؛ وهو المراد بالغيب فى 
قوله تعانى: « لين تُوَبِئُونَ بِلقيِب > 
(البقرة: ؟). 
ويقول الصوفية عن العالم الذى وراء 

الحواس إنه "عالم القيب": فى مقابل 

"عالم الشهادة" أو "عالم الملك” أى العالم 
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ا ك1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الذى تدركه الحوا 


فالعوالم تتنحصر ككلياتها وأصولها 
الحاضرة فى الغيب 


لانقتسامها 


بحسب الصفات 
والشهادة» 
الحس والشاهد له. وكل عالم ينظر الحق 


شهادة 


إلى الغائب عن 


بحانه إليه بالإنسان يسمى 
وجودية": وكل عالم ينظر إليه من غير 
واسطة الإنسان يسمى "غيبا'؛ والغيب على 
نوعين: 
غيب جعله الحق تعالى مفصلا فى علم 
الإنسان. 
وغيب جمله مجملا فى قابلية عله 
الإنسان؛ فالغيب المفصل فى العلم يسلج: 
غيبًا وجوديًا. وهو كعالم كرك 
والفيب المجمل فى القابلية يسمى “غيبا 
عدميًا". وهو كالعوالم التى يعلمها الله 
تعالى؛ ولا نعلمها نحن» فهى عندنا بمثابة 
العدم؛ فذلك معنى "الغيب العدمى”" 
ثم إن هذا العائم الدنيوى الذى ينظر 
إليه بواسطة الإنسان لا يزال “شهادة 
وجودية" ما دام الإنسان واسطة نظر الحق 
غيها؛ فإذا انتقل الإنسان منها نظر الله 
تعالى إلى العالم الذى انتقل إليه الإنسان 
بواسطة ذلك شهادة 


وصار العالم الدنيوى غييا 


الإنسان فصار 


وجودية» 


عدمياء ويكون وجود العالم الدنيوى 
حينئذ فى العلم الإلبي كوجود الجنة 
والنار اليوم فى علمه سبحائه؛ فهذا هو 
عين هناء العالم الدنيوى: وعين القيامة 
الكبرى والساعة العامة©. 

ويقسّم "اين الفارض" عالم الفيب إلى 
ثلاثة عوالم أو ثلاثة أقسام: وعبرٌ عنها 
بالغيب والملكوت والجبروت 'فنزل 
المحدثات الفائبة عن الحس على إسم 
الغيب» الذات المقدسة 
بالجبروت» 
بكلكرت . 


وعبّر عن 

وعن . فاته "الجسمية 
فرقا بين المحدث والقديم, 
وات والصفات؛ والجبروت والملكوت 
اسيععان" اللمبالغة بمعني الجبر والملك» 
والجبر إما بمعني الإجبار» من قولبم جبرته 
على الأمر جبرًا وأجبرت 
أو بمعني الاستعلاء من قولهم: نخلة جبارة 
إذا فاتت الأيدي؛ والملك هو التصرف 


الصحيح بالاستعلاء» والجبار الملك تعالى 


أكرهته عليه 


كبريازه؛ منفرد بالجيروت: لأنه يجرى 
الأمور مجارى أحكامه؛ ويجبر الخلق 

مقتضيات إلزامه: أو لأنه يستعلى عن 
درك العقول؛ وبالملكوت لأنه يتصرف فى 
الخلق على سبيل الاستعلاء, وله على كل 


شيء جبروت: لترذعه بالذات عن كل 


1ه 


شيء. وملكوت لتصرفه بالصفات فى 
3 
كفل هيت وح" 


وغيب الغيبه هو 


المطلقة؛ وهو هويته الغيب 
علما لا يمكن أن يتعلق به بهذا الاعتبار 
علم؛ لكونه محتجبا فى حجاب عزته؛ 
ولا يجوز إطلاق اسم الغائب عليه تعالى؛ 


ارية لكل 


ويجوز أن يقال: إنه غيب عن الخلق. وقد 
فسّر قوله تمالى: « يُؤْيئُونَ بألقيب » 
(البقرة: 7 بأنه هو الله عز وجل”"". 

والفيب المكنون والغيب المصون هو 
السر الذاتي وكنهه الذى لا يعرفه إلا اللّذ 
تعالى» ولبذا كان مصونا عن الأغِيار 
ومككنونا عن المقول والأبصار”". 

والغيب منه مطلق كوقت قيام 
الساعة؛ ومنه إضافى كتزول المطر فى 
مكان لم يكن فيه الشخص. والمطلق لا 
يكون إخبار الناس به إلا عن طريق الله 
سبحانه وبإخباره. والمقيد ليس له طريق إلا 
الإلبام. والرسول من البشر يتلقى الغيب من 
ملك وبلا واسطة أيضناء أما الولى فإنه لا 
يتلقى الغيب بالذات بل بواسطة تصديقه 
بالتبى 88. 

ويرى بعض الصوفية أن الإطلاع على 


المغيبات وخوارق العادات يعم الأنبياء 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حس 
وغيرهم كالأولياء والحكماء المتألبين: بل 
قد يكون بعض الأولياء أكثر اطلاعا على 
بعض الحقائق والمغيبات» فإن كثيرا من 


ى كأبى بكر؛ وعمر؛ 
وعثمان؛ وعلى - رضوان اللّه عليهم - 
وكذا حذيفة: والحسن البصرى وذى 
النون» وسهل التسترى» 
والجنيد؛ وإبراهيم بن أدهم؛ وأمثالهم ريما 
رجحوا فى الحقائق على أنبياء بنى إسرا 
فقد استفاد داود النبى من لقمان الحكيم» 
بواستفاد موسى كيلا من "الخضر" 

وقد قال بعضهم: لا يجوز تجلى 
1301 للأولياء» وإلا يلزم فضلهم على 
كن 


وأبى يزيد» 


#واديى 

ونرى الصوفية يتحدثون عن “رجال 
الغيب"؛ فهذا سهل بن عبد الله يقول فيهم: 
"الرجل من يكون فى فلاة من الأرض 
فيصلى وينصرف من صلاته فينصرف معه 
أمثال الجبال من الملائكة على مشاهدة 
منه إياهم'. 

وارجال الغيب" فى اصطلاح أهل الله 
يطلقونه ويريدون به العشرة الذين لا يزيدون 
ولا ينقصون فى كل زمان؛ وهم أهل 
خشوع؛ فلا يتكلمون إلا همسا: وهؤلاء هم 


المستورون الذين لا يعرفون» خبأهم الحق 


-ه1»- 


ائه: فلا يناجون سواه؛ ولا 


فى أرضه و 


يشهدون غيره؛ يمشون على الأرض هوناء 
وإذا خاطبهم الجاهلون قالوا سلاما؛ دأبهم 
الحياء: إذا سمعو! أحدا يرفع صوته فى 
كلامه ترتعد فرائصهم ويتعجبون: وذلك 
أنهم لغلبة انحال عليهم يتخيلون أن التجلى 
الذى أورث عندهم الخشوع والحياء يراه 
كَل جن: 

فرجال الغيب هم هذه الطبقة؛ وقد 
يطلقونه ويريدون به من يحتجب عن 
الأبصار من الإنس؛ وقد يطلقونه على 
القوم الذين لا يأخذون شيئًا من الملوه 
والرزق المحسوس من الحس ولكن: 
يأخذونه من الغيب. 

ويرى "أبن عربى” أن الرجل من يكون 
فى الفلاة لاته بالحال 
الذى هو فى صلاته؛ فلا ينصرف معه 


رف من 


أحد من الملائكة: حيث إنهم لا يمرفون 
أين يذهب. فهذا الرجل وأمثاله هم - عند 
ابن عريى - رجال الفيب على الحقيقة؛ 
الأنهم غابوا عنده؛ فإن رجال الغيب قسمان 
فى الظهور: 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


نهم رجال غيب عن الأرواح العلى» 
ظاهرون لله لا لمخلوق رأسا 

ورجال غيب عن عالم الشهادة؛ 
ظاهرون فى العالم الأعلى؟". 

هذاء ويختلف معنى الغيب عند شيو 
الصوفية عن معنى الغيب الذى يختص 
بعلمه الحق تعالى وحده؛ ويخلط كثير من 
العامة بين المعنيين؛ فالذى يقصده الصوفية 
بالغيب هو مأ ستره الله سبحانه عن عباده» 
فإذا كشف الله لبعض عباده الصالحين 
من الأولياء والصديقين؛ وتجلى عليهم 
يتعمه؛ وفاض عليهم بأسراره» يقال إن 
الحق - سبحانه - فتح لهم عن بعض 
نقيباته) التى لا يحظى بها إلا عباد 
الرحمن» فيعلم الولى حقائق لم يكن 
يعلمها؛ وبهذا المعنى يكون الفيب: كل ما 
يحظى به المريد الصادق من الفتوحات 
والكشوفات: والمنن؛ والعطاياء والببات» 
والحشاكق» والأسرار طريق العلم الوهبى أو 
العلم اللدنى الذى يقذفه الله تعالى فى قلب 
عبده الصادق فيصيح علما وعالما ومعلوصًا , 


أ.د/ محفوظ عزام 


حوزةت 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ب 
البوامش: 


(1) الراغب الأصقهاني: المفردات قى غريب القرآن ص 517 

(1) ابن منظور: لسان العرب؛ مادة غيب. 

(5) داثرة المعارف الإسلامية ج74 ص7108. 

(4) الطبرى: مختصر تفسير الطبرى على هامش مصحف الشروق ص". 

(0) القرطبى: الجامع لأحكام القرآن جا ص5 11. 

(5) الطبرى: مختصر تفسير الطبرى ص140. 

(7) أبو البقاء الكفوى: الكليات ص3717. 

(8) التهانوى: كشاف اصطلاحات الفنون ج؟ ص ٠١5١‏ 

(4) التهانوى: كشاف اصطلاحات الفنون ج؟ ص 1١614 2٠١07‏ 

)٠١(‏ القاشانى: كشف الوجوه الفر لمعانى نظم الدر - شرح تائية ابن الفارض الكبرى المشتهرة بتظم 
المسلوك علمى هسامش سرح ديسوان ابن الضارضحالطيمة الأولى - المطبعة الأزهرية المصرية مستة 


5ه اجا صؤا- 16, 


)1١(‏ الكفوى : انكليات صرت 
)1١(‏ الحفنى (عبد المتعم): المعجم الفلسفىء الطبعة الأو سنة 155 ص فاد. 
)1١(‏ الكفوى: الكليات ص778. 


(14) شراب (محمدد. محسود): شرح كلمات انصوفية والرد على ابن تيمية؛ من كلام الشيخ الا 


محيى الدين بن عريى؛ سنة 194١‏ ص17١7:‏ 7014 


0-7 ك2 المجلس الأعلى للشكئون الإسلامية 


مراجع للاستزادة: 


3 


3 
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أرنوند وآخرون: داثرة المعارف الإسلامية. مركز الشارفة للإبداع الفكرى سنة ١314‏ 
التهانوى: كشاف اصطلاحات الفنون: استنبول. 

الحفنى (د. عبد المنعم): المعجم الغلسقى: الطبعة الأولى سنة +195 

الراغب الأصفهانى: المفردات فى غريب القرآن؛ تحقيق محمد سيد كيلاني: بيروت. 

الشرقاوى اد. حسن) : معجم ألفاظ الصوفية: الطبمة الأولى؛ مؤسسة مختار للنشر والتوزيع» القاهزة سنة 
عقا 


الطبرى: مختصر تفسير الطبرى على هامش مصدف الشروق, دار الشروق. 

غراب (محمد محمود): شرح كلمات الصوفية والرد على ابن تيمية؛ من كلام الشيخ الأكبر محي الدين بن 
عربى سنة ةل 

القرطبى: الجامع لأحكام القرآنء دار الريان للتراث؛ القاهرة. 
القاشانى (عبد الرزاق): كشف الوجوه الغرٌ لمماني نظم الدرء شرح تائهة ابن الفارض الكبرى المشتهرة بنظم 
السلوك على هامش ديوان ابن الفارض, المطيحة الأزْشَرَية/المصرية سنة 119اه. 

الكفرى (ابو البقاء): الكلياث؛ معجم فى لتصطلجائك والفروق اللفوبة؛ موسسة الرسالة؛ بيروت سنة 1835 
منظور: لسان العربء دار لبنان ارت كروت 


موسوعة التصوف الإسلامى ١‏ سسا 


الغيبة والحضور 


القيبة لفةً: بفتح الفين» من غاب 
الشىء: غيابة وغيويًا وغيابًا وغيبة» وهى 
الأستار من المين أو غيرها من السواس, 
قال تعالى: « وما مِنْ عابو فى أَلسَمَاءِ وَالأرض 
إلا في كتَمي مُِينِ 4 (النمل:1/0. وقد تطلق 
على السفر؛ لقوله #5: «إذا أطال أحدكم 
الغيّبة فلا يطرق أهله ليلاً» رواه البخارى! 


ويذلك تكون الغيية فى مقايل الحضو 


ة فى اصطلاح الصوفية: هى 
غيبة القلب عن علم ما يجرى من أحكام 
الخلق؛ لشغل الحس بما ورد عليه من 


جناب الحق حتى أنه قد يفيب من إحساسه 


بنفسه. فضلاً عن غيره. والتيبة كذلك 
تشمل غيبة السالك عن رسوم العلم؛ لقوة 
نور المكشف. وهذ! يقتضى الغيبة عن 
رسوم العادات. وعن متاع الدنيا ولذتها 
وزخارفها؛ وعن الخَلْق وأفعالبم والنظر إلى 
أمورهم وأقوالبم» وعن النفس وأهوائها 
وصفاتها ودواعيها وآرائها وظلماتها"". 


وبناء على مفهوم العَيْبة لدى الصوفية وهى 


غيبة القلب. فإن الصوفى قد يفيب عن 
إحساسه بنفسه فضلاً عن غيره؛ لأن القيبة 
بإزاء الحضور, 
فالغيب عن عانم الشهادة حضور فى عالّم 


والفيب بإزاء الشهادة. 


الغيب» والحضور فى عاألم القدس غيبة 
عن عانم الحس؛ والحضور مع الحس 
عَنَالقدس. فإذا أطلقت الغيبة فإنما يعنى 
بها فيل الأكثر غيبة النفس عن هذا العلم 
وخضوره هناك» ويلاحظ أيضا أن الغيبة 


عندهم قد تكون لوارد أوجبه تذكّر 
ثواب أو تذكر عقاب: وربما كانت تلك 
الَيبة عن الإحساس؛ لأجل معنى من 
المعانى التى كاشف الحق بها عبده» 
وربما أريدت الغيبة للأمرين معاء ومن 
أمثلة ما سيق: 

الأول: كان الربيع بن خيثم 
يختلف إلى عبد الله بن مسعود. 5 فسّر 
بحانوت حداد فرأى الحديدة المحماة فى 


الكير؛ فغشى عليه ذا 


يفق إلى الغد؛ قلما 


( 


أفاق سئل عن ذلك فقا 
النار فى النار". والحاصل أن هذه غيبة 


-11- 
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حدثت عن خشية أوجبت غشية. 


الثانى: فكما جرى لأبى 


البسطامى: حين بعث إليه "ذى ! 
رجلاً من أصحابه؛ لينقل إليه صفة أبى 
يزيد؛ هلما دخل عليه قال له أبو يزيد: ما 
تريدة فقال: أريد أبا يزيد. فقال أبو يزيد: 
وأين أبو يزيد؟ أنا أريد أبا يزيد. ضخرج 
للرجل فقال: هذا مجنون. ورجع إلى النون 
فآخبره بها شهد. فبكى ذو النون وقال: 
إلى اللّه 


أخى أبو يزيد ذهب فى الذ 
الكريم. 

الثالث: كان علىَّ بن الحسن زين: 
العابدين ؛ - حيث كان- فى سجوله. 


فوفع فى داره حريق» فلم ينصرف من 


صلاته؛ فسثل عن حاله فقال. 
الثار الكبرى عن هذه الثار”. فهذه أحوال 
الفائبين عن الخلق؛ لأجل حضورهم مع 


وتحققهم به. وما وقعت سارية 
جامع الكوفة: حتى انهّد لبا جوانب 


الحق» 


السوق» وأقبل الناس يهرعون إلى الجامع؛ 
وكان أبو حنيفة (ت١5١ه)‏ قائمًا يصلى 
إلى جانيها ولم يشعر بذلك'”. والمحاضرة: 
مصطلح يرد أيضًا مع الغيبة ويعنون به: 
القلب مع الحق فى 
الاستفاضة من أسمائه تمالى: وقد يُعْنَى 
بم :الرؤية قبل رفع الحجاب؛ والمحاضرة 
وتليها 


مقام حضور 


تآتئ ابتداءء المكاشفة ثم 
لمش اه !7 


أ.د/ عبد اللطيف أحمد العيد 


بوكب 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
البوامش: 


(١)القاشانى:‏ (عبد الرزاق) المتوفى عام (ت 0ه ): أصطلاحات الصوفية ص ١4؟‏ 747 تحقيق دعبل 
العال شاهين . عل 141 ه / 19417 م دار المثار بالقاهرة. 

(1) القاشانى: نطائف الإعلام فى إشارات أهل الإلبام 181/7 144 تحقيق: مسعيد جبد الفتاح ط 6 
البيثة المصرية العامة نلكتاب بالقاهرة 

(؟) الزوبى (ممدوح): معجم الصوفية. ص 778 7٠١68 ١.‏ م /1410 ه. دار الجيل للتشر. 


مراجع للاستزادة : 

.١‏ الغزالى (الإمام أبو حامد): إحياء علوم الدين. مل 1779 ه / 1167م دار إحياء الكتب المربية بالقاهرة. 

”. السهروردى (ضياء الدين #داب المريدين تحقيق: فهيم محمد شلتوت دار الوطن العربىء القاهرة حون 
تاريخ, 

'. ابن عربي (محيى الدين) :اصطلاحات الصوفية ط 19571 م مكتبة لبنان» بيروت. 

4. الكلاباذى (أبو بكر محمد): التمرف ل ذهب اهل تضوف تحقيق: د. عبد الحليم محمود: محمود 
شاكر دار المعارف بالقاهرة حون تاريخ. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية - 


الفتسح 


الفتح أو الفتوح لفة؛ نقيض الإغلاق» 
والمفتاح آلة يفتح بها الباب أو غيره والجمع 
مفاتح ومفاتيح. والفتح أيضا النهر؛ والماء 
الجارى على سطح الأرض. 

ووردت مادة "الفتح' فى القرآن 
الكريم عدة مرات مثل: ( لا تُفَتَحٌ هم 
أبَوبُ الما 4 (الأعراف:10). ( ما يَفِكِح 
لهُ ننس من يخْة فلا مُنيِ كلها 4 


(فاطر:”). ( وَعِندَهد 


لا يَعلَمُهَا 


إلا هُوَ) (الأنعام:05). 

والفتح فى اصطلاح الصوفية: عموما 
هو كل ما يفتح على العبد من الله تعالى: 
بعدما كأن مغلقا عليه من النعم الظاهرة 
والباطنة.ء كالأرزاق والعبادات والعلوم 
والممارف والكاشفات وغير ذلك. 

وهناك مفاهيم خاصة للفتح لدى 
الصوفية من أهمها ما يلى: 

الفتح القريب: وهو ما انفتح على 
العبد من مقام القلب وظهور صفاته 


وكمالاته عند قطع منازل النفس»: وهو 


المشار إليه بقول الله تعالى: « تَميرٌ مِنَ أله 


الفتح المبين: وهو ما انفتح على العبد 
من مقام الولاية: وتجليات أنوار الأسماء 
الإنبية المعينة» لصفات القلب وكمالاته 


شار إليه بقوله تعالى: « إِنَا 3 


يعنى - كما يرى الصوفية - من 
الصفات النفسية والقلبية. ومن هنا كان 
أكمل الفتوحات وأعلاها؛ لأنه الولاية لله , 
الحق. 

الفتح المطلق: وهو أعلى الفتوحات 
وأكملها. وهو: ما انفتح على العبد من 
تجلى الذات الأحادية: والاستفراق فى عين 
الجمع بفناء الرسوم الخلفية كلها. 


وهو المشار إليه بقوله تعالى: ( إِذَا جَاءٌ 


نض رٌآلَهِ وَلمَتَح 4 (النصر:١)‏ 


اد 


الفتح المضيق: يشيربه الصوفية إلى 
تنقل الإنسان فى أطواره؛ فى أول ظهوره 
فى هذا العالم؛ إلى حين عوده إلى ربه 


ول كه د 


المشار إليه بقول اللّه تعالى: ( يَنأيْما آلفْسُ 
آلْمُظْمَيئُةُ 4 (الفجر:77) 

وهذا الفتح التولد: وهو أول مراتب 
الفتح الإنسانى؛ وهو باب التولد والظهور 
من ضيق بطن الأم وظلمة الرحم إلى سعة 
فضاء نور هذ! العالم فى هذه النشأة 
الظاهرية. 

فتح الفهم: وهو الفتح التالى لفتح باب 
التوليد؛ ويعنى به فتح باب الفهم والتمييز 
من ضيق أحكام الستر والجهل» إلى سعة 
أحكام الكشف: لمأ يشترك فيه جِمَيتح 
أبناء النوع من علوم بديهية. 

فتح الإسلام: وهو الفتح التالى لفتح 
باب التمييز والفهم: وهو الفتح الذى به 
يتميز الإنسان عن الأنعام؛ من أجل ذلك 
سمى بفتح الإسلام. 

فتح العقل: وهو ما يلى فتح الإسلام» 
وسمى بذلك لأنه فتح باب العقل والفهم 
والعلم والاستدلال على وجود الصانع من 
وجود مصنوعه؛ ونحو ذلك. 

فتح النفس: وهو الفتح الذى يعطى 
العلم التأم عقلا ونقلا. 

فتح الروح: وهو الفتح الذى يعطى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
المعرفة وجودًا لا نقلأء ولا استدلالاء بل 
شهودا وعيانًا؛ يغنى عن نظر العقل وتعمله 

فتح القلب: وهو أعم الفتوحات نقعاء 
وأشملها حكمًا”"'. وتختم هذه الفتوحات 
بالفتح المبين الذى هو أعلاها وأشرفها 
وقد أشرنا إلى مفهومه قبل ذلك. 

وبعد أن تحدث الصوفية عن مصطلح 
الفتح؛ نراهم يتحدثون بصفة خاصة عن 
مصطلح الفتوح: وهو حال يقصد به ما 
يفتح على العبد من ريه تعالى: بعد ما 
كان مغلقا عنه؛ وذلك على ثلاثة أقسام 
عنهاء 

+ فتوح العبارة: وهو الفتح الذى 
يَكُوَنَ-فن الظاهر؛ بحيث يصير صاحبه 
ممن يحسن منه العبارة عما يجده. 
ب- فتوح الحلاوة: وهو ما يفتح على 


العبد فى باطنه من انواع العلوم والمعارف» 


ع غة: وهو ما يفتح 
على العبد من الكاشفات: والمشاهدات: 


التى يدخل لكسبه فيها". 

وإتمامًا لما سبق من مفهوم الفتح نورد 
هنا بعض المصطلحات الأخرى منها: 

-١‏ الفتّاح: اسم من أسماء اللّه 


ظينت 


0 


الحسنى؛ وهو الذى يفتح مغالق الأمور, 
ويكشف الحقائق» ويسهل عسير الشتّ 
يفتح الة تحل مشكلات العلوم 


المعارف»؛ وما من فرد إلا وقد تحلى بنور 


بن 


هذا الاسم بقدر ١‏ 
الوجود لسيد الخلق كك فهو مفتاح كل 
سر وأساس كل نور 

والعبد الذى يتخلق بهذا الاسم هو 
الذى يفتح الإخوان بلطائفه؛ ويواليهم 
بنظراته ومعارفه؛: وبين العاشقين جمال 


ستعداده؛ وقد افتتح 


الحبيبء حتى تنفتح القلوب وتهيم 
وتطيب» ويبين لإخوانه دقائق العلوم» 


ويكاشفهم بغوامض المفهوم 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


فالفتّاح هو الله تعالى؛ وهو الفتاح فى 
الباطن والظاهر جل جلاله؛ ودعاء هذا 
الاسم: 'إلبى أنت الفتّاح الذى يفتح العباد 
بكرمك»: وتمدهم بوافر نعمك تفتح 
القلوب فتطلعها على أسرار الغيوب؛ تفتح 
أبواب السماء بقبول الدعاء» تفتح الممالك 
والأقطار لعبادك الأطهار افتح لنا أبواب 
رحمتك وعلمنا ما لم نكن نعلم من سر 
الجسم والروح فأنت صاحب المدد 
والفتوح؛ وأنت على كل شىء قدير وصلى 
الله وسلم على سيدنا محمد وعلى آله 


وميحبه وسلم”" . 


أ.4/ عبد اللطيف أحمد العبد 
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موسوعة التصوف الإسلامى | حا 
البوامش: 


(1) القاشانى: لطائف الأعلام ط/ البيئة المصرية المامة للكتاب 0/1:؟. 

(؟) المرجع السابق. 

(5) القاشانى: اصطلاحات الصوفية ص1012, 107 تحقيق عبد العال شاهين. طا!ء 141ه - 1447م دار المثار للطيع 
والنشر بالقاهرة. 

(4) ممدوح الزويى: معجم الصوفية ص 514 4 


- واؤلفا 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الفناء والبقاء 


فى اللفة: الفناء: مصدر هَنِىَ يقتّى: 
عدم وانتهى وجودهء وهو يضاد البقاء؛ 


قال تعالى: ١‏ كُل مَن علا فَانٍ © 


رَيَكَ ُو َخَلَلٍ وَالإثْرَامِ 4 [الرحمن1”- /5]. 

ويطلق على ما تلاشت قواه وأوصافه 
يقال فان على الشيخ 
الكبير من حيث إنه هّرم وأشرف على. 
الموتء وعلى الإبل المسنة وغيرها. 


مع بقاء "عيلةة 


اندمج فيه 
وبذل غاية جهده: يقال ضلان يفنى ذ 


عمله فهو فان. 

والبقاء: مصدر بقِىَ يُبقَى: ثبات 
الشيء على حالته الأولى ودوامه؛ وهو فى 
حق الله تعالى: دوام الوجود 

والباقي: اسم من أسماء الله الحسثى: 
معناه: الذى لا ينتهى تقدير وجوده فى 
الاستقبال إلى آخرءوبقاؤه تعالى من لوازم 
نفسه من غير حاجة إلى من يبقيه؛ ولا 
يصح عليه الفناء 


وما سوى الله تعالى يصح عليسه 


الفناءء: وبقاؤه بإبقاء الله تعالى له 
وليس له من نفسه بقاء ©. 

اصطلح السادة الصوفية على 
وضع لفظة الفناء لتجريد شهود 
الحقيقة الكونية؛ والغيبة عن شهود 
الكائنات: وعدم الإحساس بعالم 
ينك والملكوت .وك نذلتك لسقوط 
الأوأصاف المذمومة: ووضع لفظة 
البقاء: لصفة العبد ومقامه بعد فتاء 
قوطهاء ولوجود الأوصاف 


وحول هذه المعانى أشار الصوفية 
إلى مرادهم بالفناء والبقاء بإشارات 
متنوعة وأقوال متعددة. متخراطرهًا 
منها: 

قال أبو سكيد الخرازت5/ااه: 
أول مقام لمن وجد علم التوحيد وحقق 
بذلك: فناء ذكر الأشياء عن قلبه. 
وانفراده بالله تعالى؛ وقال: الفناء هو 
التلاشى بالحق؛ والبقاء هو الحضور 


مع الحق. 


توا 


وقال الجنيد ت/ا15ه: الفناء 
استعهجام الحم أوصافك» 
واشتغال الكل منك بكليته 

وروى عن أبى يعقوب إسحاق بن 
محمد النهرجورى ت١117ه‏ أنه قال ف 
القناء والبقاء: هو فناء رؤية قيام العبد 
لله تعالى؛ وبقاء رؤية قيام اللّه تعالى 
فى أحكام العبودية'" 

وقال أبو بكسر انكلاباذى 
ت80؟ه: فجملة الفناء والبقاء: أ 
عن حظوظه؛ ويبقى بحطوظ غيره”*. 

وقال الب 
اضمحلال ما دون الحق علما ثم جحت 


وى ت١44هف:‏ الفنامة 


ثم حقاء والبقاء:اسملما بقى قَالْمك 
بعد فناء الشواهد وسقوطها"". 

وقال القشي 
القوم بالفنساء إلى سقوط الأوصساف 


ت30ئه: أشار 


المذمومة: وأشاروا بالبقاء إلى قيام 
الأوصاف المحمودة به'5. 


وقال عبد القادر الجيلاتى 


ت011 فناء العبد عن الخلق 
والبوى والنفس والإرادة والأمانى دنيا 
000 
واخرى 


ويشير السبهروردى ت177ه إلى 
حقيقة الفناء المطلق بقوله:هوما 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الحق سبحانه على 


إن الحق سبحانه 
على كون العبد ؛ ويقسمه إلى ظاهر 
وباطن:؛ الظاهر: أن يتجلى الحسق 

بحانه بطريق الأفعال: ويسلب عن 
العبد اختياره وإرادته؛ فلا يرى لنفسه 
ولا لغيره فعسلا إلا بالحق» والباطن: أن 
يكاشف تارة بالصفات؛ وتارة 
بمشاهدة آشار عظمة الذات؛: فيستولى 
على باطثئه أمر الحق» حتى لا يبقى له 
هاجس ولا وسواسء ويشير إلى حقيقة 
إنكقاء بقوله: ومن ملكه الله تعالى 
آخثياره وأطلقه فى التصرف يختار 
كَيشأشاء وأراد: لا منتظرًا للفعل ولا 
منتظرًا للإذن هو باق؛ والباقى فى 


مقام لا يحجيه الحق عن الخلقء ولا 
الخلق عن الحق 
وذكحر السيد الجرجانى 


ت5٠‏ له أن الفناء: سقوط الأوصاف 


نم 


المذمومة: والبقاء: وجود الأوصاف 
المحمودة: وأن الفنا. اءان: أحدهما 
8 » وفوبكثر ‏ الرياضة» 


والثانى عدم الإحساس بعالم الملك 
والملكوت: وهو بالاست نظمة 


البارى ومشاهدة الحق0". 


عت 
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وقال عبد الكريم الجيلسى 
ت57/هب: فالفناء فى اصطلاح القوم 
هو عبارة عن 
بنفسه ولا بشيء من لوازمها”"' 


دم شهور الشيذ 


والغناء الذى يشير إليه القوم 
ويعملون عليه أن تذهب المحدثات ف 
شهود العيد وتغيب فسى أفق العدم 
كسا كانت قبل أن توجد» ويبقى 
الحق تعالى كما لم يزل: وحقيقته: 
أن يفنى من لم يكن ويبقى من 
لم يزل"". 

وقد ذكرنا نماذج متنوعة لأقوال 
الصوفية وإشاراتهم فى عسصبو 
مختلفة:؛ وذلك لتقريب حقيقة الفنامم 
والبقاء الى عمل عليها المشايخ؛ فإن 
هذه المسألة ونظائرما من الأحوال 
ليست بمنصوصات ولا مفردات ولا 
تخضع للتفسيرء وإنما تدرك بالذوق» 
وتقترب حقائقها إذا فهمت أقوائيم 


وأدركت رموزهم وإشاراتهم. 


درجات الفناء واليقاء: 

الفناء والبقاء درجسات مترقية عند 
السادة الصوفية: كل منهما له أول 
وله آخرء وتعد درجاته أنواعا له 


يظهر ذلك عند بعضهم فى ثنايا 


إشاراتهم؛ وبعضهم يفصل ذلك: 

ذكر السراج الطوسسى تا "كم 
أن معنى الفناء والبقاء فى أوائله: فثناء 
الجهل ببقاء العلم؛ وفتاء المعصية ببقاء 


الطاعة: وفناء الغفلة ببقاء الذكر:ء 


وفناء رؤيا حركات العبد ليقاء رؤيا 
عناية الله تعالى ضى سايق العلم. 

وأشار إلى تدرجهما فى خمس 
درجات حيث قال: 

-١‏ فأول علامة الغفائى ذهاب 
يعظه من الدنيا والآخرة بورود ذكر 
«للكبتمًا لى. 

ثم ذهاب حظه من ذكر الله 
تُعآلى عند حظه بذكر الله تعالى له. 

*- ثم تفنى رؤية ذكر الله تعالى 
له حتى يبقى حظه بالله 

؛- ثم ذهاب حظه من الله تعالى 
برؤية حظه. 

5- ثمذهاب حظه برؤية حظه 
بفناء الفناء وبقاء البقاء”". 

وقد رتب الإمام القشيرى الفناء 


فى ثلاث درجات: 


الدرجة الأولى: فناء العبد عن 
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الحق بشهوده الحق. 

الدرجة الثالشة: فناؤه عن شهود 
فنائه باستهلاكه فى وجود الحق. 
وتفصيل ذلك: 

أن فناء العيد عن أوصافه وأفعاله 
المذمومة إنما هو بسقوطهاء وقيام 
الأوصاف المحمودة يه؛ وعسن نفسه 
وعن الخلق بزوال إحساسه بنفسه 
وبهم؛ فمن ترك مذموم أفماله بلسان 
الشريعة يقسال إننه فنى عن شهواته» 
فإذا ضى عن شهواته؛ بقى بنيته 
وإخلاصه فى عبوديته؛ ومن رمد فق 
دنياه بقلبه؛ يقال: فنى عن رغبته وبقج” 
بصدق إنابته. 

ومن عالج أخلاقه فى عن قلبه 
ائر رعونات 
النفس يقال: قنى عن سوء الخلق» 
وبقى بالفتوة والصدق. 

ومن شاهد جريان القدرة فى 
تصاريف الأ ام» يقال: فنى عن 


عسبان العدثان مسن الكلسق ويقس 


الحسد والحقد: و 


ومن استولى عليه سلطان الحقيقة 
حتى لم يشهد من الأغيار لا عينا ولا 
أقواة ولة رسكاولا كذلة يغال: اند 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حص 
عن الخلق وبقى بالحق. 

ثم يرتقى عن ذلك؛ فتارة يكون 
ذاكر لقيامه؛ وتارة يقوى شهوده 
شهود فناتهء: وهذا هوفتام الفقناىء 
وهو الدرجة العليا من الفناء”". 
ويحقق الإمام البروى الفناء فى ثلاث 
درجات: 

الدرجة الأولى: فناء المعرفة ف 
المسروف وهو الفشاء غلمسا؛ وفضاء العينان 
فى المعاين وهو الفناء جحدا؛ وفناء 
تلب فى الوجود وهو الفناء حقّا. 

الدرجة الثائية؛ فناء شهود الطللب 
الستقاظله وفناء شهود العلم لإسقاطه» 
وضاء شهود العيان لإسقاطه. 

الدرجة الثالثشة: الفناء عن شهود 
الفناء وهو الفناء حقاء شائما يرق 
العسين؛ راكبا بحر الجمع؛ سالكا 
سبيل البقاء, 

ويشير إلى أن: البقساء على قلاث 
درجات: 

الدرجة الأولى: بقاء المعلسوم يعد 
سقوط العلم عينا لا علما 
الدرجة الثائيية: بقساء المشهود بعد 


قوط الشهود وجودا لا نعتا 


سات 
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الدرجة الثالثة: بقاء مالم يزل حقأ 
بإسقاط مالم يكن محوا"". 

وحاصل ذلك - حسب ما أشار 
إليه الإمسام ابن قيم الجوزية ت01/ام- 
أن يفنى من قلبك إرادة السوى وشهوده 
والالتفات إليه؛ ويبةّ إرادة الحق 
وحده وشهوده والالتفاث بالكلية إليسه 
والإقبال بجمعيتك عليه. وأشار إلى أن 
هذا المعنفى هو الذى حوله يدندن 
المارفون وإليه يشمر السالكون وإن 
وسعوا له العبارات وصرقوا إنيه 
القول 5 
منزلة الفناء والبقاء عند الصوفية' 
ودرجته فى منازل السائرين: 

الفناء والبقاء من أهم موضوعات 
وهما فى 


الدرجة العليا والأخيرة فى منازل 
السائرين؛ وهما توحيد الخاصة: 
التوحيد الخالصء والمعرفة الكاملة. 

فقد نقل السراج الطو, 
د الخاصة» 


ى عن 
الجفهسد تمه مسقل عسخ توحي 


فقال: أن يكون العبد شبحا 


ى 
الله عزوجل؛ تجرى عليه تصاريف 
قديير فى متسارى 1 


ام قدرته: ف 


لجج بحار توحيده: بالفناء عن نفسه 


وعن دعوة الخلق له؛ وعن استجابته 
بحقائق وجود وحدانيت.ه فى حقيقة 
قربه بذهاب حسه وجركته لقيام 
الحق سبحانه له فيما أراد منه؛ وهو 
أن يرجع آخر العبد إلى آوله؛ فيكون 

ما كان قبل أن يكون. 

ونقل عن بمضهم: الوحدائية: بقاء 
الحق وفناء كل ما دونه ”2 

ويقول ابن عربى تاه فى 
كتابه التجاي 


اث: التوحيد: فتاؤك 


عنك وعنه وعن الكون وعن ١‏ 
القبتتاء والبقاء الدرجة الأخيرة فى 
#تحارج الوصول: 

وفع فى كلام الصوفية ما يفهم 
منه أن الفناء والبقاء درجسات عليا 
وأخيرة فى مراتب السلوك؛ ومعارج 
الوصولء؛ بل غاية ونهاية الطريق: بل 
هى الوصول ذاته إلى الله تعالى. 


فعند ابن عربى: الفناء هو الدرجة 


يرة فى المعراج العقلى للنفس 


ترتفع باستبعاد كسل ما سوى الله 
تال إلى مشاهدة الوجود الملحضن 
المطلق الخالى من كل علاقة وحالة: 
لهم 


ومن كل اسم و 


وعسير عنهما السهروردى بالفاية 
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والنهاية: فقد قال فى عوارف المعارف: 
والعبد لا يتحقق بهذا المقام العالى 
وائخال العزي 
والنهاية؛ وهو أن يملك الاختيار بعد 


زالذىهوالغاية 
ترك التدبيروالخروج من الاختيار؛ إلا 
بإحكامه هذه الأريمة التى ذكرناها 
«صحة الإيمان؛ التوبة, الزهد؛ دوام 
العمل للهه؛ لأز ترك التدبيرفناء 
وتمليك التدبير والاختيار من اللّه تعالى 
لعيده ورده إلى الاختيارتصرف 
بالحق؛ وهو مقام البقاء"". 

وعبرعنهما عبد القادر الجيلائى 
بالوصول إلى الله عر وجل فقد قال: 
ومعنى الوصو إلى الله عز وج تل 
خروجك عن الخلق والبوى والإرادة 
والمنى. والثبوت مع فعله ومن غير أن 
يكون منك حركة فيك ولا فى خلقه 
بك؛ بل بحكمه وأمره وفعله. قهى 


حالة الفناء يعبر عنها بالوصول!”. 


صلة الفناء والبقساء بالأحوال 


والمقامات: 

الفناء والبقاء عند الصوفية أعلى 
درجات الطريق الصوفى؛ وأرقى 
مراتب السلوك. 

والطريق الصوفى الذى يسلكه 


موسوعة التصوف الإسلامى 


المريد هو الأحوال والمقامات؛ فهى 


أخص موش ‏ وعات التصوف وأهمهاء 
بل هى علم التصوف. 

المراد بالأحوال والمقامات عند 
الصوفية: 

آولا الأحوال: 


عير جمهور الصوفية عنها بأنها 
معان ترد على القلب؛ من غير تعمد 
ولا اجتلاب ولا اكحتساب: فخل1 
الخوف و الرجاءء والقيض و البسطء 
واليشوق؛ وعبر عنها السراج الطوسى 
9 جإسب ما ذهب إليه الجنيد - 
يأنها نازلة تزل بالعيد فى الحين» 
فتحل بالقلب من وجود الرضا 
والتفويض وغير ذلك وتزول؛ وقال: 
وعند غيره - غيرالجنيد- مايحل 
بالأسرار من صفاء الأذكار ولا يزول» 
فإذا زال فلا يكون ذلك حالا. 
ثانيا: المقامات: 

وهى ما يتحقق به العبد بمنازئته 
من الآداب؛ مما يتوصّل إليه بنوع 


7 
بنه بضرب تطلب»: 


000 
رف وي : 
ومقاساة تكلف: مثل التوبة والزهد 

والصبر والتوكل والرضا. 


وقد عبر الطوسى عن المقام بأنه: 


اماد 
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الأوقات مشل 
كلين: وقال: 
وهو مقام العبد بظاهره وباطنه فى 


السذى يقسوم بالغيد ف 

ام الصابرين والمة 
هذه المعاملات والمجاهدات والإرادات» 
فمتى أقام العيد فى شيء منها على 
التسام فهو مقامه حتى ينتقل منه إلى 
مقام آخر””, 
الأحسوال مواه هب والمقامات 
مكاسب: 

على سان السادة السصوفية: 
الأحسسوال موام ب والمقاهمات 

داسسب ؛ والأحوال مواريث الأع مالا 
وصاحب المقام مقامة 
وصاحب الحال مترق عن حاله. ومَكَنتَىَ 
هذا؛ أن الأحوال نوازل تنزل بالقلوب» 
ونسمات روحية تهب على المريد. من 
غير تصنع منه؛ ولا قدرة على اجتلابها 
أو اكتسابها عن طريق المجامدة 
إلا قدرة لسه 


والعبادات والرياضات 
على إزالتها أو الإبقاء عليهاء بخلاف 
اللقامات؛ فإنها مكاسب تأتى ببذل 


المجهود. 
يقسول السهروردى: ولا كان 
الأصل فى الأحوال هذه الحالة (نسازل 


المشافد6 ومس أشرف الأإضوال» وهتن 


محسض موهبة لا ت باغ سمي 
حل الموامب مسن النوازل بالعيسد 
أحوالاء لأنها غيرمقدورة للعيسد 
بكسبه؛ فاطلقوا القسول وتسداولت 


السنة الشيوخ أن المقامات مكامسسب» 
وال إل السسموات ومتتزل 


البركات”” 
صاحب الأحوال مترق فى أحواله: 

حكى عن الجنيد أنه قال: الحال 
نازلة تنسزل بالقلوب شلا شدوم. بععنى أن 
صاحب الحسال مسترق عسن حالسهء وآن 
#جانه لا تدوم: وقد ذهب إلى هسذا 
اذهب أكثر الصوفية: بعضهم يسرى 
أنََرَوَأننا بظهسور صسفات الستفس» 
ويعضهم يرى أن زوالها بانتهساء الوقست» 
سواء يعقبه المثل أولاء فإذا دام صسار 
مقامًا. 

وهسذا اذهب هو مسا تسشعربه 
التسمية؛ فالحسال سسى حالاً لتحوله, 
فالأحوال كمسا تحلٌ بالقلب زول فى 
الوقت؛ قال بعسضهم: الأحسسوال 
كالبروق: فإن بقى فحديث نقس. 

وأنشدوا: 

لو لم تَحُلْ ما سعيت حالا 

وكل ما حال فقد زالا”". 


د 


أما من رأى أن الأحوال ما يحز 
بالقلوب من صفاء الأذكار فإنه ذهب 
إلى أنها دائمة لا تزول؛ فإن زالت لا 
تكون حالاً بل لوائع وطوالع وبواده: 
وهسى مقدمات الأحسوال لم يصل 
ضاحبها بعد إلى الأحوال. 

وقد تتاقل الصوفية فى هذا 
الضدد ها حكى غن أبن عثمان 
الحيرى تاة؟ه أنه قال: منذ أريعين 
سنة ما أقامنى اللّه فى حال فكرمتئه 

فهسذه إشارة إلى دوام الرضساء 
والرضسا مسن جملسة الأحسوال عند 
بعضهم؛ ويكون منه حالاً ثم يصير 
مقامًا عند بعضهه!؟"© 

وقد وفق الإمام القشيرى بين 
المذهبين المذكورين بآن من أشار إلى 
بقاء الأحوال فصحيح ما قال؛: فقد 
يحكون الحال شريًا لأحد فيربى فيه 
ولكن لصاحب هذه اتحال أحوال هى 
طوارق لا تدوم فوق أحواله التى صارت 
شريا له؛ فإذا دامت هذه الطوارق له 

هما داممت الا 


إلى أحوال أ. 


ال المتقدمسة ارتقى 


ق هذه والطذ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


م 


هذه؛ فأبدًا يكون فى الترقى' 
كامل وتداخل الأحوال والمقامات: 
الأحوال والمقامات تتداخل» 
فيشتبه الحال بالمقامء والمقام بالحال» 
فيترائى الشيء للب الا, وللبعذض 
مقاماء لكنها تتكامل؛ فقد يكون 
الشيء حالا فيصيرمقاما. مثل أن 
ينبعسث من باطن العبد داعيية 
المحاسبةء ثم تزول الداعية بغلبة 
صفات النفس ثم تعودء شم تزول؛ فلا 
زا العبد حال المحاسبة يتعافد 
الكبالي: ثم يحوّل الحال بظهور صفات 
التتمس إلى أن تتداركه المعونة الإلبية 
وَيَقدَبَخمال المحاسبة؛ وتتقهر النفس 
وتتضبطء وتتملكها المحاسبة فتصير 


المحاسبة وطتسه ومستقره ومقامهء 


فيصير فى مقام المحاسبة بعد أن كان 
له حال المحاسبة؛ ثمينازله حال 
المراقبة؛ همن كانت المحاسبة مقامه 
يصير له من المراقبة حال. 

إذن الحال يدخل في المقام»ء 
والمقام لا ينفصل عن الحال» 
فالمقامات طرق الأحوال من جهسةء 
وفيها تبطن الأحوال 
وفى الأحوال تيطن المكا 


ن جهة أخرىء 


ب وتظهر 
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المواهب. 

يشيرال سهروردى إلى أن 
حبسي تعقوفابة بالواقصصية 


وال موامب محفوفة بالمكاسب: وأن 


الأحوال مواجيد,؛ والمقامات طرق 
أكوادييف 13 المقامات ظ 

الحسب وبطنت المواهسب؛ وفضسى 
الأحوال بطن ا ب وظهرت 
المواه الأحوال مواهب علوية 


سماوية:؛ والمقامات طرقهاء ويشير إلى 
أن المقامات مقيدة بالأحوال؛ ولا تفرد 
لبا دون ال؛ قلايد لها 

زائد الأحوال؛ دون المكخس: أذ 
المواهب فى الأحوال غالبة وهى لُمََكَتَ 
مقيدة؛ فصارت إلى مالا نهاية له؛إذ 
مواهبه تعائى غير متناهية: فمنها ما 


يصير مقاما ومنها مالا يصيرء ولطفا 


ابقة الأ 


سنى الأحوال أن يصير مقام "© 
الغناء والبقاء حالان متكاملان: 

الفناء والبقاء بالمعنى الذى يقصده 
أكثر الصوفية وهو الفيبة عن شهود 
الكائتات وعدم الإحساس بعالم الملك 
والملكسوت أحوال:؛ وقد دأب مشايخ 
الصوفية على إدراجهما فى ة 
الأحوال فى ترتيب منازل الوصول؛ أما 


بمعنى سقوط الأوصاف المذمومة 
ووجود الأوصاف المحمودة: فإنهما 
مكتسبان يحصلان بالرياضات. 
وييدومنإطلاق الصوفية همذين 


أن أو 


الملضطلحين مقترنين أنهفا 
تقابلان؛ وليس الأ 
من الواضح من إشارات الصوفية أنهما 
مكإملان: إذا تسق إحيد بانمنا 


كذلك؛ فإنه 


ان الآخرم فيه: فمن فنى عن 
أوصافه المذمومة ظهرت عليه الصفات 
المحمودة؛ ومن ترك مذموم أفعاله فنى 
كن شهواته؛ ومن فنى عن شهواته بقى 
بأخلاصه فى عبوديته؛ ومن فنى عن ” 
إهمتالآثار من الأغي 


فية إلى 
أنهما حال واحدة: فجعل الفناء بقاء, 
كسا جعل الجمع تفرقة:؛ وأن هذه 
الحال تجتمع مع كل الأحوال التى 
تعبر عنها العبارات المزدوجة كالجمع 
والتفرقة: و الغيبة والشهود واللسكر 
والصحو؛ وذلك من حيث إن الفانى 
عما له باق بما نلحق؛ والباقى يما 
للحق فان عما له؛ والمفارق مجموع؛ 
لأثهلا يشهد إلا الحق؛ والمجموع 


تت 


مفارق؛ لأنهلا يشهد إياهولا الخد 


وهو باق لدوامه مع الحق؛ وهو جامعه 


به, وهو فان عما سواه مفارق ليمء 
وهوغائب سكران؛ لزوال التمييز 


قال الكلاباذى: والبقاء الذى 
يعقبه هو أن يفنى عما له ويبقى بما 
لي" 


الفناء وصحة العبود. 


عبر الكلاباذى عن رؤية الصوفية 
فى مصدر الفناء حيث قال: فالفناء: 
هقضل من الله » وموهبة للعيد»ء 
وإكرام منهله: واختصاص له بيه 
وليس هو من الأفعال المكتسبة؛ وإنما 
هوشي ءيفعله الله بمن اختصه 
لنفسه واصطنعه له؛ وليس مقام 


القنام يدرك بالاكت سساب؛ فيجوز أن 


يكتسب ضده:؛ وقد قرر ذلك ودفع 
ماقد يعارض به كالإيمان:؛ أو الذى 
آتاه الله آياته فانسلخ منها"”. 
ولا يعنى ال ية بأنه موهب 
ظهوره فجآة وانعدام الأحوال والمقامات 
المهيئة لهء فإنهم يرون أنه يقع بعد 
سلسلة من الأحوال والمقامات؛ ويتحقق 


دائما ف ه المراحل الأخيرة لطريق 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
السلوك والمعرفة: وكانه ثمرة لمختلذ 
المجاهدات والرياضات الصوفية تنزل 
لى العبد وتمنح له دون قدرة منه على 
اجتلابها واكتسابها. وقد عبيرعن 
ذلك شيوخ الصوفية فى إشاراتهم» 
ققد روى عدن أبى يعقوب التهرجورى 
أنه سئل عن صحة علم الفناء والبقاءء 
فقال: تصحبه العبودية فى الفناء 
والبقاء: واستعمال علم الرضاء ومن 
لم تصحبه العبودية فى الفناء والبقاء 
فهو مدع 
وروى عن يبعضهم أنه قال: علم 
المتاء والبقاء يدور على إخلاص 
الوحدائية وصحة العبودية؛ وماكان 
غير هذا فهو من المغاليط والزندقة”". 
هذه الإشارات ونظائرها تسد بابًا 
يمكن أن ينفذ من هالمدعون 


الكاذيون أو الزنادقة الملحدون. 


البقاء أكمل من الفناء: 

أجمع مشايخ ال لى أن 
البقاء أكمل من الفناء على أى معنى 
إصطلحا فيه مما يشير إلى أن الفناء 
اليس غاية عند الصوفية؛ ولا يعبرعن 
الكمال الأعلى فى حياتهم ٠:‏ 


-ن11- 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وبالأحرى ما يقارذ 
اتفمالات مرضية:؛ بل الغاية عندهم 
البقاء. 

قالفناء عندهم لا يسدو أن يكون 
الا تيو سين معنا 
تعالى يتطلع السالك إلى تجاوزه إلى 
مرحلة البقاء؛ والبقاء أكمل وأتم؛ 


ى الله 


فهو شعور بالذات وبالسوىء أما الفناء 
فهو ذهول وغيبة عن النفس والسوى 
فقد جاء فى لطائف إالمنن لابن عطاء 
الله السكندرى تة ١‏ /اه: 

فاعلم أنهما ولايتان: ولىَ يفنى عن 
كل شيء؛ فلا يشهد مع الله تطالى. 
شينئاء وولى يبقى فى كل مك 
فيشهد الله تعالى فى كسل شيء: 
وهسذا أتم؛ لأن الله تعالى لم يظهر 
المملكة حتى يشهد فيها''”". 


والبقاء مطلوب لنفسه: فهو 


ام وغاية: بيتما الففاء 


5 وسيلة لبدوغ تلا 
الغاية التى سى البقاء. يقول أبن عطاء 
الله السكندرى: فالقفاء دهايز 
البقاء؛ ومنه يدخل إليه؛ فمن صسدق 
غناؤه صدق بقاؤه. ويشير إلى الفرق 
بين الفذ 


أء والبقاء بقوله: قالفناء يو 


المحمود والمذموم من الفناء: 
لم يرد فى الكتاب والسنة لفسظ 


الفساء معف علا علي ممق فنن المائق 


المتقدمون؛ ولا جعلوه غاية؛ ويقال إن 
أول مسن عبر عسن الفناء والبقاءهو 
شيخ أبو سكيد الخرازت ثلالاهء 
كر ذلك غير واحد مسن شيوخ 
التصوف وكتاب تراجم السصوفية؛ 
ويذهب كثير من الباحثين إلى اعتبار 
أبى يزيد اليسطامى ت ١17ه‏ أول من 
أعطى الفناء مفهوما محددًا وواضحًاء 

. بة ذلك ؛ 


وذهب بعضهم إلى ذ ذى 


ىت 1140ه 0 


النون الم 

والختار ما ذهب إليه شيو 
التصوف وكت اب التراجم أن الخراز 
هو أول من عير عن الفناء تعبيرًا 
صحيحا تامّاء أما أبو يزيد فإنه وإن 


ان قد ذ. 


ان الفتاء واليقاء بإسهاب 


1 


ه الروحى: إلا أن فناءم 
كان مقترنا بالسكر والاصطلام 
والشطح: ولم يبلسغ عنسده وعند من 
ا بلفه عند أبى سعيد الخرازء 
الذى كان أكثر عمقا حيث ربط 


عن معبراج 


0 
الفناء بذكر اللّه. 
وتقع اشع الفناء- حمسي تنشيق 
الإمام ابن تيمية ت 78اه وتلميذه ابن 
قنيم الجوزية - على ثلاثة معان؛ منها 
المحمودء ومتها المذموم. 
المعنى الأول: الفناء عن إرادة السوى. 
المعنى الثانى: الفناء عن شهود السوى. 
المج الثانتك! القنيياء مسن وحسوه 
السوى*" 
أولا: الفناء عن إرادة المتوى: 
وحقيقته: فناء القلب عن إرادة ما سوى اللّه 


تعالى؛ بأن يفنى بعبادة محبوبه عن عبادة 
ما سوادء ويحيه وخوفه ورجائه والتوكل 
عليه عن حب ما سواه وخوفه ورجائه 
والتوكل عليه وذلك بإفراد الرب سبحانه 
بالعبادة والإنابة والتوكل والخوف والرجاء 


والمحبة والتعظيم والإجلال: فيكون فانيا 
عن مراده وهوى نفسه وحظوظها بمراد 
ريه 


وقد أشارا إلى أن الفناء بهذا المعنى 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سم 
هو الفناء الشرعى الذى يدعو إليه السلذ 

الصالح من الزهاد والصوفية ومن تبعهم: 
لأنه قناء فى الطاعة؛ وحقيقته توحيد الله 
الخلق والتدبير؛ و« 


يقتضى سقوط الأوصاف المذمومة:؛ والفناء 


الى وإضراده 


عن شهود ما نهى الله تعالى عنه مسن 


المخالف والبقاء بقيام الأوصاف 


المحمودة؛ وشهود ما أمر الله بهمن 
الموافقات للشريعة. 

قال الإمام ابن تيمية عن هذ! النوع من 
الفتاء: إنه للكاملين من الأنبياء والأولياء» 
شارك أن القلب الذى يتحقق فيه هذا 
المقتى هو القاب السليم؛ وهو معنى قوليم 
فى قوله تمالى: ف إلا مَنْ أل الله بقلب سَليِرٍ» 
[الشعراء:184: السليم مما سوى الله تعالى 
أو مما سوى عبادة اللّه؛ أو مما سوى إرادة 
اللّهء أو مما سوى محبة اللّه؛ وأشار إلى 
أن هذا المعنى إن سمى فناءً أو لم يسم هو 
أول الإسلام وآخرهء وباطن الدين 
0000 

وقال الإمام ابن قيم الجوزية عنه: إنه 
فناء خواص الأولياء؛ وأئمة المقربين. 

وأشار إلى أن حقيقته: التوحيد الذى 
عليه المرسلون: وأنزلت به الكتب» 


وخلقت لأجله الخليقة:» وشرعت له 


ينات 


7 


عن المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الشرائع» وقام عليه سوق الجنة؛ وأسس 
عليه الخلق والأمرء وأن حقيقته البراء من 
عبادة غير الله والولاء لله وأنه حقيقة المحو 
والإثبات: فيعحو محبة ما سوى الله تعالى 
من القلب علما وقصدا! وعبادة ‏ ويثبت 
إلبيتة تعالى وحده 
الطريق إلى هذا النوع: 

يرى الإمام ابن قيم الجوزية أن طريق 
ترك السالك 


3 


هذا النوع من الفناء يبدا 
الاهتمام بالدنياء والا. 


تعداد للقدوم على 
الله تعالى» ثم يتحرك قلبه لممرفة ما يرضرة: 
به الرب ويقرب إليه فيفعله: وما يشخكلة 
منه فيجتنبه.ويترقى حتى يذوق المجبة 
الخاصة الملهبة للأرواح والقلوب فيبقى القلب 
مأسورا فى يد حبيبه ووليه"". 


ثانيا الفناء عن شهود السوى: 


وهو الفناء فى شهود الريوبية 
والقيومية؛ والغيبسة عن كل ما سوى 
مشهوده؛ فيفيب بمعبوده عن عبادته» 
وبمذكوره عن ذكره:؛ وبموجوده 


وجوده؛ ويمحبوبه عن حبه وبمشهوده 


عن إدهء في 
بالقيومية والتدبير؛ والخلق والرزق» 


ردالرب 


والعطاء والمنع؛ والضر والنفع:؛ و3 


عى حال مثل هنذا ١‏ 


واصطلامًا ومحوًا وجمعًا”' 
الفرق بين هذا الفناء والذى قبله: 
هذا فناء عن الشهاده؛ وذاك فناء 
عن الإرادة» وهذا فناء عن العلم بالغير 
والنظر إليه؛ وذاك فناء عن عبادة 
الغير والنتوكل عليه؛ وهذا فيه نقص 
والذى قبله أكحمل منه؛ فان شهود 
الحقائق على ما هي عليه وهو شهود 


الرب مدبرا لعباده أمرا بشرائ 


أكصل من شهود و 
صفاته أو اسم من أسمائه والفناء 


وده أو صفة من 


أبذلك عن شهود ما سواء*5. 
أصل هذا الفناء: 

يقول الإمام ابن قيم الجوزية: 
اق هذا الفتناء الأس راق قن توحين 


الريوبية وهو رؤية تفرد الله تمالى بخلق 


الأشياء وملكها واختراعها؛ وأنه ليس 
فى الوجود قط إلا ما شاءه وكونه: 
فيشهد ما اشتركت فيه المخلوقات 
من خلق الله إياماء ومشيئته لبا 


وقدرته عليهاء وشمول قيوميت ه 


وربوبيته لباء ولا يشهد ما افترقت في 
من محبة الله لبذا وبغضه لبذاء وأمره 
أمربه ونهيه عما نهى عه 


وموالاته لقوم ومعاداته لآخرين7”*. 


-ه1ك- 


أسبابه: 

يرى الإمام ابن تيمية أن هذا النوع 
السالكين لفرط انجذاب قلويهم إلى 
ذكر الله تعالى وعباذتة وذ 
قلويهم عن أن تشهد غيرما تعبدء 
وترى غيرما تقصدء لا يخطر بقلويهم 
غير الله تعالى. 

ويرى الإمام ابن قيم الجوزية أن 
لبذا الفناء سببين: أحدهما لا 


صاحبه:؛ والآخريذم: 
الأول: قوة الوارد؛» وضعف المورود: 
وهذا لا يذم صاحبه. 
والشانى: نقصان العلم والتمييزء وهذا 
يذم صاحبه؛ لاسيما إذا أعرض عن 
العلم الذى يحول بينه وبين هذا القناء؛ 
ولبذا عظمت وصية القوم بالعلم 
وحذروا من السلوك بلا علم؛ لمعرفتهم 
يمآل أمره وسوء عاقبته'!», 
الصوفية والفناء عن شهود السوى: 
هذا الشوع من الفناءيحصل 
لكثير من السائنكين: وهوالذى 
يشير إليه أكثر الصوفية المتأخرين» 
ويعدونه غاية؛ بل عامة ما يوجد فى 


تب اسسساء انتوفي مل عسيية 


موسوعة التصوف الإسلامئى | سس 
الإسلام (البروى) - كما يقول الإمام 
ابن تيمية وتلميذه ابن قيم الجوزية - 


من الفناء هو هذا 
والشيخ إسماعيل البسروى بنى 
كلامه فى الفناء على هذا النوع؛ 


وجعله فى لمرتبة الثالشة فى كل 
درجاته؛ هقد 


اضتحلال ما دون الحق علماء قم 


ف الفناء بأئه 


جحداء ثم حقاء وقسمه إلى ثلاث 
درجات 

الدرجة الأولى: فناء المعرقة فى 
الْكبرف وهو الفناء علماء وفناء العيان 
تق ماين وهو الفناء جحداء وقناء 
لْعطْدَبَ قي الوجود وهو الفناء حقا 

الدرجة الثانية: فناء شهود الطلب 


لإسقاطه؛ وقتناء شهود 


النرنة 
لإسقاطها؛ وفقاء شهود العيان 
لإسقاطه. 

الدرجة الثالثة: الفناء عن شهود 
الفناء: وهو الغناء حقاء شائما برق 
العين؛ راكبا بحر الجمع: سانلكا 


المحمود والمذموم من هذا النوع: 
ه كثير من العلماء وال 
إلى خطر هذا النوع من الغناء؛ فإنه قد 


يقترن بال ويصدر عن صاحبه 
التعبير عنه دعوى وشطح بأقوال 
ظاهرها الكفر والخروج عن الدين 


فيد ظشاهرة مرضية: وحالة ناقضة: 
لم يصل صاحبها بعد إلى الكمال؛ 
أماإن ارتبط بالصحو أو المحبة؛ فهو 
ظاهرة مقبولة تدل على كمال الإيمان. 

قيم الجوزية أن 


هذا النوع يحمد منهشيء»؛ ويذم منه 


ويرى الإمام ابن 


شيء؛ ويعفى منه عن شيءء فالمحمود 
منة: قناأؤه عن حب مأ سوى معبوده 
ولن خوفه ورجاثه والتوكل علينة 
والاستعانة به أما عدم الشعور بحيك” 
لا يفرق صاحبه بين نفسه وغيرة» ولا 
بين الرب والعبد - مع إعتقساده الفرق 
- ولا يرى السوى ولا الفير؛ فهذا ليس 
بمحمود ولا وصف كمالء ولا هو 
مما يرغب فيه ويؤمر به؛ فإن شهود 
العبد قيامه بالعبودية أكمل فى 
العبودية من غيبته علن ذلك» ثم إن أداء 
العبودية فى حال غيبة العبد عنها وعن 


ه بمنزلة أداء !ل 


كران والنائم 
وأداؤها ال مكم 4 
وشعوره بتفاصيلها وقيامه بها أتم 
وأكسل وأقوى عبودية: لكنه أكمل 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الامنالذدلا حضورلهولا 
شاهدة بالمرة: وغاب احبه أن 
بن معذورا لعجزه وضعف قلبسه 
وعقا ن احتمال التمييز والفرقان» 


وإنزال كل ذى منزلة منزلته 
والمدموم: الغيبة بطبعه وتفسه عن 
معبوده وعسن عبادته؛ بحيث يكون لا 
حضوراله ولا مشاهدة بلمرة» فزوال 
العقل والتمييزء والفيبة عن شهود نقفسه 
وأضالبا لا يحمد: بل يذم إذا تسبب إلييه 
وباش رأسبابه؛ وأعرض عن الأسباب 
التتبى توجب له التمييز والعقلء ولا يصذر 
إل إذا ورد عليه ذلك بلا استدعاء: بسأن 
بيسانمفلوبا عليه كما يفذر النائم 
والمفسى عليسه والمجنون؛ وورود ذلك بلا 
امستدعاء حالة عارضة لبعض 
السالكين: منهم من يبتلى بها كابى 
يزيد وأمثاله؛ ومنهم من لا يبتلى بها 
وهم أكمل وأقوى” 
صلة الفناء عسن شهود السوى 
بالشطح: 
ريظ شيوخ الصوفية بسين الشطح 
دان ربطا وثيقاء 
شير إلى ذلك 


ل اللفوى للفظة 


وخر 1 
فالسراج الطوسسى يي 
الارتباطء فيحقق الأ 


هات 


الشطح بأنها مأخوذة من الحركة؛ 
المناسبة للمشطح يمعناه ال 
ار الوا 
وجدهم؛ فصبروا عسن وجسدهم بعيسارة 
يستغرب سامعها؛ ويقرر أن المريد 
الواجد إذا قوى وجذده ولم يطسق حمل 
مايرد على قلبه مسن سطوة أن 


حقائقه 


حركة أ دين إذا قوى 


طع ذلك عل ' 

فيترجم عله بعبارة مستغرية!؛* 

وإلى ذلك ذهب الإمسام الفسزالى 

ار إلى الشطح - 
2 


باعتباره أحد جوانب القناء الجا 


ت00٠0دهمء‏ فإنه أث 


وأسيابه بأنه: حالة نفسية ناتجة عن 
مكاشفة العبد بما لا يقوى عليشة 
وجدانيا؛ مما يصيبه بحال من الذهول 


والاتنقسآن: قلاينود نشاهدا غسير 


آلوا. الحق: ولا يبقى فيه متسع 
لذكر غيرالله: فيفققد شكوره 
بنقسهء وهو الفناء: ومن هنا يدخل 


السالك إلى حال يظن فيها أنه اتحد 


بالله أو انه صار هو والله تمالى شيثا 


واحداء فيعبر عن حاله هذهء فيظن 


سامعه أنه مريض أو متهوسن* 
ة عن صلة 


ويعبر الإمام ابن تيمي 


الفناء عن شهود السوى بالشطح بأنه 
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موسوعة التصوف الإسلامى 
إذا قنى العبد بمشهوده؛ وقوى ظاؤه: 
فإنه ب بعشهوده عن شسهوده: 
وبموجوده عن وجوده؛ وبمذكوره عن 
ذكره:؛ وبمعروضه عن عرفانه:؛ حتى 
يفنى من لم يكن وهو السوىء؛ ويبة 
مسن لم يزل وهو الله تمالى» فإذا قوى 


هذا مع ضعف القلب عسن شسهود 


الحقائق عل اهى علية: وشهود 
التفرقة فى الجمسع؛ والكثرة فى 
الوحدة؛ فحينثشن يضعف صاحب هذا 
التسوع مسن القنساء حتسى يضطرب فى 
تميو: وفى هذه الحالة قد يظن أنه 
هيو مخُبوبه؛ فيصدر عنه الشطح؛ 
على ذ ال مشل: أنا 


الحق أو سبحانى أو ما فى الجنة إلا 


أنه أ 


الله ونحو هذا“ 
إليه الشطح فى الة 

الصوفى أبو يزيد البسطامى؛ فقد انتهسى 
ه إلى الفذ 


والاستغراق فى ربه؛ فقد قوى وجده 


وممن ذ 


الإعمن قحس 
شى غرق فيما وجدء فمبرعن فنائه وما 
فاض من وجد فيه فى ألفاظ وعبارات 
جريثة مسرفة فى غموض المعنى؛ بحيث 
سمعها ويقف عن 

ظاهرها حتى يحكمم عليها بمنافاتها 


لايكاد المسرءي 


لتماليم الشرع؛ وعلس صاحبها بال 
والخروج من الدين؛ وذلك مثل ما ذ 
إليه أنه قال: 


بحانى سبحانى؛ أو أذ 


قال: رفعنى مرة فأقامنى بين يديه: وقال 


نأن 

انيتك: 

ديتك» 

نتى إذا رآن لفك قالوا رأيناك: 
فتكون أنت ذاك: ولا أكون أنا هنا”*. 

لة الفناء عسن شهود السوى 


بالاتحاد: 

الاتحاد اصطلاحا: تصيير الذاكيخ 
ذاتسا واحدة؛ وهولا يك ون إلا ولس 
العدد من الاثنين فصاعداء وما عَنَدَا 
ذلك فهو محال. 

ويضيف بعض الصوطية مفهوما 
آخر للاتحادء وهو بعيد عن المفهوم 
المذكور إنسه: شهود الوجود الحق 
الواحد المطلق - الذى الكل به 
موجود - بالحق» فيتحد به الكحل: 
من حيث كون كل شيء موجودا به 
معدوما بنفسه:؛ لاامن حيث إن له 
وجودا خاصا اتحد به؛ فإنه محال" 

يمبر الإمام أبن تيمية وتلميسذه ابن 


قيم الجوزية عن صلة الفناء عن شهود 
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بذ أن يغلب 
شهود قلبه بمحبوبه ومذكوره قيفيب 
بمحبوبه عن نفسه وحبه حتى لا يشهد 
يظن وهو فى زوال 
تمييزه ونقص عقله وسكره أنه اتحد 


به وامتزج به؛ وأنه هو محبوبه 


الأمفوية 


ويقون الإمام ابن تيمية: وهذا 


الموضع زل فيه أقوام وظنوا انه اتحاد 


وأن 1 


6هِذا غلط؛ فإن الخالق لا يتحد به 
تشليء أصلا بل لا يتصد شيء بشي إلا 
زالإاضك تحالا و فسدا وحصل من 
اتحادهما أمر ثالث لا هو هذا ولا هذا 
كما إذا اتحد الماء واللين والماء 
والخمر ونحو ذلك. 


وقد مثل الإمام ابن تيمية لبذه 


لكن هذه الحالة لا تدوم: فإن 
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صاحبها سرعان ما يعود إليه تمييزه 
فيعلم انه كان غالطا فى ذلك؛ وأن 


الحقائق متميزة فى ذاتهاء وأن الرب 


رب؛ والعبد عبدء والخالق بائن من 
المخلوقات؛ ليس فى مخلوقاته شيء 

نذاته؛ ولافىذاتهشيءمن 
مخلوقاته'”*. 


ويؤكد بعسضهم أن الفناء عن 
شهود السوى اللازم للمحبة حين تشتد 
وتسيطرء؛ ليس هو اتحاد الذاتين؛: فإن 
ذلك ممتنع؛ والقائل به كافرء وليس 
هوالاتحاد المطلق الذى هو قول أهل 
وحدة الوجود الذين يزعمون أن وجول 
المخلوق هو عين وجود الخالق؛ هلله 
تعطيل للصانع وجحد له" 
ثالثا: الفناء من وجود السوى: 

وهو الفناء فى الموجود» بمعنى أنه 
يرى أن الله هو الوجودء وأنه لا وجود 
لسواه؛ وأن وجود الخالق هو وجسود 
المخلوق» ولا فرق بين الرب والعبسد: 
وليشت للسوى وجود لا ضى الشهود 
ولا فى العيان. 

وغاية المتحققين به: الفناء فى 
الوحدة المطلقة: ونفى التكثر والتعدد 


ن الوجود بكل اعتبار؛ وشهود 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
وحدة الوجود. 
وهذا فناء أهل الضلال الواقعين 


فى الحلول والاتحاد» الذين يجعلون 


البارى تعالى عين الموجودات وحقيقة 
انكافات: وأنةلاآ وجو لنسواءء ولق 
جميع الموجودات هسى عسين وجسود 
الحقا"» 


والفرق بين هذا الفناء والذى 
قبله: أن هذا فى حقيقته: فناء فى 
الوحدة الملطلقة؛ وشهود وحدة 
الوجودء وما يستلزمه من اعتبار 
المكتؤلم كله صورا ومجالى ومظاهر 
للوجود المطلق 

إثة تعبير فلسفى وكلام نظرى 
عن وحدة الحق والخلقء. وليس تعبيرا 
عن فتناء السالك فى محبويه ولا عن 
تجرية روحية:؛ ولا يقصد به توحيسد 
الألوهية؛ بل تعبير عن وحدة الوجود 

أما الذى قبله فإنه يعبر عن تجربة 
روحية؛ وحالة فناء السالك فى محبوبه 
وما يواكبها من معرفة قلبية أسا 
المحبة؛ وهو حال وموهبة من الله تعالى 
تعرض للسالك فى تجريته الروحية؛ 


ليست علما ولا اعتقاداء وهسى أ< 


مات 


مظاهر الحياة الباطنية الصوفية. 

فهناك فرق شاسع بين الكحلام 
النظرى الفلسفى وبين حسال صسوفى 
فنى فى صاحبه عن كل ما سوى الله 
تعالى. 

والقول بو. 
من علماء الأمة وجماهيرهاء فهو يفد 


دة الوجود قول مذ 
إنكارا لوجود الله تعالى ومالهدمن 
صفات الكمال والجلال التى تفرد 
مسيحانه بها عن خلقه؛ كمسا يعسد 
إهدارا للمسئولية الفردية التى هى 
مناط التكليف ومحل الأمر والنهىي» 
ومستتد الشواب والعقاب: وف لم 
اعتقادها إبطال الرسالات وتك دري 
الرسلء وإهدار الدين والأخلاق. 

خواطر ال شيخ عبد القادر 
الجيلانى فى الفناء وال 


للشيخ عب القادر الجيلانى 
تقدير خاص فى عرضه لقضية الفناع 
والبقاء؛ فهو يمثل التصوف السنى 
بالتزام الشرع؛ وتعظيم الأمر والنهسى 
على نحو يروق لجماهير ال مسلمين. 

ومسن خواطره فى كتابه فتوجح 
الغيب قوله: وإن 
الحق و 


شت فى حالة حق 


حالة المحو والقذ 
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الأمرفيها بمخالفتك إياك بالتبرى من 


الحول والقوة. وأن لا يحكون لك إرادة 
وهمة فى شسيء أليتة دنيا وعقبى. 
فتكون عبد املك لاعبد الْمُلْكء 
وعبد الأمرلا عيد البوى؛ كالطفل 
مع الظكر, والميت الفسيل مع الفاسل, 
وا مريض المقلوب على جنبيه بين يدى 


الطبيب: فيما سوى الأمر والنهى. 


ففى النص ا مذكور يشير إلى 
ضرورة التزام الأمر والنهسى حتى ضى 
أعلى مقام السالكين؛ فى حالة المحو 
وَانِمٌيساء» وفى موضع غيبة الإرادة 
(البمة 

يفول فى موضع آخر: ومعنسى 
الوصول إلى الله عر وجل خروجك عن 
الخلق والبوى والإرادة والمنى, والثبوت 
مع فعلسه ومن غير أن يكون منك 


حركة فيك ولا فى خلقه بك. بل 
بححكمه وآمره وفعله. فهسى حالة الغناء 
يعبر عنها بالوصول””" 

وفى موطسع آخر: اضْنْ عن الخلق 
بإذن الله تعانى. ومن هواك بأمر الله 
تعالى: ( وَعَل الله فكوا إن كُشْر مُؤييينَ 


[المائدة"7!؛ ومن إرادتك بفمل الله 


الى: وحينة لبح أن ت 


لعلم الله تعالى. فعلامة فنائك عن خلق 


الله تعالى: انقطاعك عنهم وعن التردد 
إليهم واليأس مما فى أيديهم؛ وعلامة 
فنائك عن هواك: ترك |لت 


جلب النفع ودفع 


ولا 
يكون لك غرض. ولا يبقى لك حاجة 
ولا مرام فإنك لا تريد معاإرادة الله 
سواها. بل يجرى فعل الله فيك. 
فتكحون أنت عند إرادة الله وفعللها 
سساكن الجوارح مطمثن الجنال 
منشرح الصدر. 

وفى موضع آخر: إذا فنى العبد 
عن الخلق والووى والنفس والإرادة 
والأمانى دنيا وأخرى: ولم يرد إلا الله 
عز وجل وخرج الكل عن قلبه وصل 
إلى الحق» واصطفاه واجتباه؛ وأحبه 


وحببه إلى خلقه: وجهله يحيه ويحسب 


قربه؛ ويتنعم بفضله ويتقلب فى نعمهء 


وفتح عليه أبواب رحمته؛ ووعد 
يغلقها عنه أبدًا 

ويجمل الشيخ خواطره فى الفثاء 
والبقاء فيقول: كن مع الله عز وجل 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسم 
أن لا خلق: ومع الخلق 0 
ت مع اللّه عز وجل بلا 
خلق وجدتء: وهن الكل فنيت؛ وإذا 


3 الخلق بلا نفس عدلت 


٠‏ فإذا 


وبقيت؛ ومن التبعات سلمت!* 
وقد استحسن الإمام ابن تيمية 


إطر ال 
م نمضن غ1 


القادر فى القناء 


والبة 


مراده فيهاء فقد قال: 


اللوضيع 


والشيخ عبسد القادر ونحسوه من 
بأعظم مبشايخ زمانهم أمرا بالتزام 
البتبرع» والأمر والنهى؛ وتقديمه على 
الدوق والقدر. 

ويفسر أمره بترك الإرادة بأنه 
يأمر السانك أن لا تكون له إرادة من 
جهة هواه أصلا؛ بليريد مأيريده 
الرب عز وجل. 

وفى موضع آخر: يفسر مرادة 
بالفناء عن البوى بالأمرء وعن الإرادة 
بالفعل بقونه: بأن يكون فعله موافقا 
للأمر الشرعى لا نبواه؛ وأن تكون 
إرادته لما يُخلق تابمه لفعل الله لا 
لإرادة نقسسه؛ فالأول يكسون بالأمرء 
والشانى لا تكون له إرادة لكسن بقيد 


أنه لم يؤمربها. 
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ويستحسن عباراته: تفعلامة فنائك إرادتك بفعل اللّه: «أنك لا تريد مرادًا قط». 
عن خلق الله: انقطاعك عنهم: وعن التردد ويفسرها ويشرحهاء ويعلق على العلامة 
إليهم واليأس مما فى أيديهم»؛ «وعلامة الأولى بقوله: وهو كما قال؛ ويستدل على 
فنائك عنك وعن هواك: ترك التكسب2 ماجاء بالعلامة الثانية» ويحقق مراده فيما 
والتعلق بالسبب .... وعلامة فنائتك عن جاء بالعلامة الثالثة"", 


أ.د/ فتحى أحمد عبد الرازق 
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المجاهدة 


أ- مفهوم المجاهدة: 

المجاهدة فى اللفة: مأخوذة من الفعل 
(جَهّد) بمعنى جدّء ويقال: جهد فى 
الأمرء أى طلبه حتى وصل إلى الغاية: وبلغ 
المشقة؛: وجهد بفلان: امتحنه: وجاهد 
العدو مجاهدة؛ وجهادًا: قاتله» واجتهد: 
بذل ما فى وسعه”". 


وأصل المجاهدة "المفاعلة" حيث يقال 
قد جهد فلان فلائًا على كذا إن 
كربه وشق عليه -- يجاهد جهداء فإذا 
كان الفعل من اثنين كل واحد منهما 
يكابد من صاحبه شدة ومشقة: قيل: 
فلان يجاهد فلانًا -- يعنى أن كل واحد 
يفعل بصاحبه ما يجهده ويشق عليه - فهو 
يجاهده مجاهدة وجهادا”. وهى بذلك 
والمشقة فى العمل 
المحارية"", 


تعنى الإبلاغ فى الطا 
وبذل الوسع؛» كما تعنى 
واستفراغ الوسع فى مدافعة العدوء 
ومغالبته 


أما معنى المجاهدة فى الاصطلاح: 


فإنها تأتى بمعان متعددة» فهى تعنى 
محاربة النفس الأمارة بالسوء بتحميلها ما 
يشق عليها بما هو مطلوب فى الشرع 
وحملها على اخشاق البدنية ومخالفة البوى. 
ما - بذل الوسع فى فمل 
ما يرضى الله تعالى وترك ما يسخطه» 


ويقصد بها - أي 


وأكيتدامة الجد وترك الراحة. وقال بعض 
كابر الصوفية: "ما أخذنا التصوف من 
!لقيى_وللقال ولكن من الجوع؛ وترك 
الدنياء وقطع المألوفات» وترك جميع 
المستحسنات. القوم (أى 
تعالى على 


ومبنى طريق 
الصوفية) فى معاملاتهم لله 


حسن المبايعة” 


أ يرا ف النفس عن 
إرادتها من الشغل بغير العبادة'”؛ والافتقار 
إلى الله عن كل ما سواه. 

ويقول الآلوسى عند تفسير قوله تعالى: 
وَجَهِدُوأ فى اله حَقّْ جِمّادِه 4 (الحج:0/8: إنه 
شامل لجميع أنواع المجاهدة؛ ومنها جهاد 


النفس» وهو بتزكيتها؛ بأداء الحقوق. 


-.مك- 


وترك الحظوظ؛ وجهاد القلب بتصفيته 
وقطع تعلقه بالكونين» وجهاد الروح 
وقال ابن بطال: “جهاد 
المرء نفسه هو الجهاد الأكمل”. 


ويقول البغوى عند تفسير قوله سبحانه 


بإفناء الوجود © 


(العنكبوت: 14): قيل: المجاهدة: هى 
الصبر على الطاعات. قال الحسن. 
الجهاد مخالفة البوىء وقال الفضيل بن 
عياض: والذين جاهدوا فى طلب العلم 
لنهدينهم سبل العمل به. وقال سهل بن عبد 
ألله: وإلذين جاهدوا إقامة السنة لنهدينهم 


سبل الجنة. وروى عن ابن عياس: والذين 


جاهدوا فى طاعتنا لنهدينهم سبك 


ثوابنا”. 

وفى تفسير قوله تعالى: ( وَجَموِدُوأ فى آله 
حَقّ هاا 4 قال الإمام القرطبى: "قيل 
عنى به جهاد الكفار. وقيل: هو إشارة إلى 
امتثال جميع ما أمر اللّه به والانتهاء عن 
كل ما نهى الله عنه؛ أى وجاهدوا 
أنفسكم فى طاعة الله وردوها عن البوى» 
وجاهدوا الشيطان فى رد وسوسته؛. 
والظلمة فى رد ظلمهم؛ والكافرين فى رد 
كفرهم. كما روى حيوة بن شريح يرفعه 


إلى النبى #8 قال: المجاهد من جاهد نفسه 


موسوعة التصوف الإسلامى سم 
لله عز وجل”". 

ويرى الحكيم الترمذى - وهو من 
أكابر الصوفية - أن الله تبارك اسمه قد 
آمر بالجهاد 'فصار الجهاد على ضريين: 
مجاهدة العدو بالسيف؛ ومجاهدة البوى 


000 


والنفس بسيف ترك المشيئثة " وقال فى 


سْبلَنا 4 وهو يشير بذلك إلى أن الجهاد 
نوعان: جهاد أصغرء؛ وجهاد أكبر؛ وهما 


جهاد العدوء وجهاد النفس. والواقع أن 


المتبإهدة فى الإسلام أنواع متعددة؛ منها: 
أ مجاهدة العدو الظاهر: 
وهذلالعدو قد يكون كافرًاء أو 

متافماء أو فاسقاء وجهاد الكفان إنما 

يكون بالنفس والمال واللسان: قال تعالى: 

< لا يَستَرى الْقَصِدُونَ ين الْمُؤْمِونَ غثرأؤل لطر 

أنجودُوة فى سيل أ بأنؤلود وأشيوم قشل 
لَه ألْجَهِدِينَ بأَنْولِهد وَأَشُيبِم على الْفّجِدنَ 
دَرَجَةٌ 4 (النساء: 50). وقد روى أنس 2ه أن 
النبى 27 قال: «جاهدوا اللشركين بأموالكم 

وأنفسكم والسنتكم”". 
أما جهاد فإنه يكون 

بإقناعهم بالحجة الدامفة وإرشادهم إلى 


الإخلاص فى القول ( يَتما َل جود 


المنافقين 


1ه 


5 المجلس الأعلى للشئ 
وأغلط عَلَهم . ونام 
4 (التوبة: ؟0/5. 

وأما جهاد الفساق فإنه يكون باليد» ثم 


بن الإسلامية 


باللسان؛ ثم بالقلب؛ كما أمر النبى 4: 
حيث قال: «من رأى منكم منكرً فليغيره 
بيده؛ فإن لم يستطع هبلسانهء فإن لم 
يستطع فبقلبه» وذلك أضعف الإيمان»”". 
؟- مجاهدة الشيطان: 

وهذا النوع من المجاهدة إنما يكون 
بدفع ما يأتى به من الشبهات؛ وما يزينه 
من الشهوات. وما يحدثه من وساوسب* 


ولقد حذرنا الرسول 45 منه؛ لأنه يجرى|مق: 


ابن آدم مجرى الدمء كما أمرقاريلك 
سبحانه وتعالى بألا نتبع خطواته ( ٠‏ يَنأيا 


نه ما َك مدكم من 


عَلِيمٌ 4 (سورة النور: 09١‏ 


مجاهدة النفس: 

وهذا النوع من المجاهدة إنما يكون 
بقهر النفس على التحلى بالمكارم: 
والتخلى عن الرذائل: وتعلم أمور الدين» 


والسير على منهج خير المرسلين: والعمل 
بأحكام شريعة رب العلمينء وحمل 
النفس على المشاق البدنية ومخالفة البوى 
على كل حال: فالمجاهد من جاهد 
كما قال النبى 96" 

وهذه الأنواع الثلاثة من المجاهدة 
تدخل كلها وتندرج جميعها تحت قوله 


نفسه» 


تعالى: ( وَجَنِدُوا فى أله حَقّ جهَادف 4. 
وهذا النوع من المجاهدة والنوع الذى قبله 
هما موضع اهتمام الصوفية. 

يضاف إلى ذلك أن نقول: إن من 
إتُجاهدة دعوة الناس إلى الحق؛ وحثهم 
على العمل بكتاب الله تمالى وسنة نبيه 
238 وتّرك مجالس السوء؛ وهجر صحبة 
الأشرار» ونبذ مودة العاصين؛ وقطع كل 

لة بالفاسقين» وإعلان الحرب على 
الضالين الناوين المارقين؛ ونصب العالم 
نفسه للإرشاد والوعظ والبداية 


الناس الآيات القرآنية» 


والنصيحة » 


والأحاديث النيوية» والأحكام الفقهية. 
والسيرة النبوية» وتاريخ أبطال الإسلام 
وحماته؛ والإقبال على النصيحة: والعمل 
بهاء والسعى لجنى شمارهاء ومحبة 
الصالحيسن» المتقين؛ 
والاستضاءة بأنوارهم والاقتداء 


وزيارة ومودة 


بأفعالهم. 

كل من يفعل ذلك فهو مجاهد؛ وكل 
فعل من ذلك هو مجاهدة شريطة أن يقصد 
به وجه الله عز وجلء وأن يراد به إعلاء 
كلمته؛ ورفع راية ومطاردة 
الباطل: وبذل النفس فى مرضاة الله 
تعالى: فإن أريد به شيء دون ذلك من 


الحق» 


حظوظ إلدنيا فإنه لا ي 
1 


مجاهدة عل 


من جاهد ليحظى بمنصب: أو 
يظفر بمننم: أو يظهر شجاعة: أو ينال 
شهرة فإنه لا نصيب له فى الأجر. 

غالنية هى روح العمل؛ فإذا تجرد منها 
كان عملا ميئًاء لا وزن له عند الله وإن 
الإخلاص هو الذى يعطى الأعمال قيمتهآ 
الحقيقية: 


ومن هنا فإن المرء يبلغ 
بالإخلاص درجة الشهداء وإن لم يستشهد. 


م المجامدة عند 


الرياضة وال 
رياضة النفس""؛ ولسذلك يمرفون 


الرياضة بأنها المجاهمدة والأدب مع 


اللهء أى البعد ال بلاطن 
الشيطانية؛ وذلك بتجنسب الشهوات 
ومخائفة أهواء النفس من طلب اللذات 
والحظوظ الدنيوية. 


موسوعة التصوف الإسلامى 
والرياضة نوعان: رياضة الأدب» 
ورياضة الطط 


ة الأدب 


ب؛ فريا 
عغافة نوق النسن: ورياضية الطلتب: 
فى الإخلاص والصدق فى المجاهدة 
والصحة فى ا مراد به من الرياضة. 

ومن هنا تكون الرياضة عبارة 
عن 'تهذيب ومخالفسة وتربيسة وتأديب 
النفس بقصد الوصول بها إلى مكارم 
الأخلاق”*”'"؛ فهسى تهذيب الأخلاق 
الثفسية» فإن تهذييها تمحعيصها عن 
خلطات الطبع ونزعاته”". وهى أيضًا 
'مشيهاء السعادة" الس هى 'تهذيب 
ليحتطعل باجتناب الرذائل وتزكيتها 


مهم واضكتْ ساب الفضائل وتحليتها 


بها" 
أما ل 3 ارة عن القلب 
إذا أخذ فى التوجه إلى الحق تعالى 
بالذك 00 
ويسمى اين سيعين "الطريق العملى 


للتحقق بالمشل الأخلاقية العليا بال 


والذى يسلك هذا الطريق بالمسافرء 
بما يصطة ن رياضات عمليسة» 
والمقامات والأ. ال هسى مراحل 


السفرء مثل التوبة والتقوى والورع 


والزمد والثوك ل والرضساء ومذه 


8ح 


الرياضات العملية كلها عذ !ب 


طلحى الرياضة والسفر بح 


إلى نقطة أخرى هى بيان أهمي 
المجاهدة وضرورتها. 
ب) أهمية المجاهدة وضرورتها: 

المجاهدة مطلب إسلامى مهم: 


وعبدا إسلامى عظيم: ومن هنالاي 


السلامة””. 


فالمجامدة امتثال لآأمر شرعى حث 
عليه القرآن الكريم فى آيات كثيرة . 
وأكدت عليه السنة المشرفة وظهر 
واضهًا جلا هى قعل النبى 2# 
والصحابة - رضى الله عنهم -. 

فمن القرآن الكريم قوله تعالى: 
١‏ تَلَدِينَ جَهَدُواْ فيتا لم 


1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


فة مأ روى عن أبس 


ل الله 


ومن السنة المت 


ريا «إن 
الله تعالى قال: من عادى لى وليّا فقد 


هريرة ‏ قال: قال ر, 


آذنته بالحرب. وما تقرب إلى عبدى 


بشيء أحب إلى معا افترضته عليه. وما 
يزال عب ب إلى بالنوافل حتى 
أحيه. فإوًا أحبيكه كنت سمه النذق 
يسمع بهء وبصره الذى يب به 


ويده التى يبطش بها؛ ورجله التسى 
يمشى بهاء ولئن سالنى لأعطينه؛ 
ولئن استعاذنى لأعيذنه) رواه البخارى. 

وعسن عائشة - رضس الله عنها 
عأ دأن النبى ي كان يقوم من الليل. 
ضع تتفطر قدماء (تتشقق). فقلت له: 
لم تصنع هذا يا رسول اللّه؛ وقد غفر 
الله لك ما تقدم من ذنبك وما تآخرة 
قال: دأفلا أكون عبدا شكررًا؛ 

وعن عائشة - رضي الله عنها- 
أنها قالت: «كان رسول الله يك إذا 
دخل العشر أحيا الليل: وأيقظ أهله, 
وجدٌ وشَدٌ المكزره متفق عليه. 

وعن ابن مسعود له قال: «صليت 
مع النبى 2# ليلة؛ فأطال القيام حتّى 


همعث يأآمر سوءء قيل؛ وما همعت 


-184- 


بغأ قال هميت أن اجلس وانفن 
متفق عليه 

وقال صلى الله عليه وسلم: 
«المجاهد من جاهد نفسه فى الله 
رواه الترمذى وابن حبان. 

فهذه الآيات التى سقناهاء وهذه 
الأحاديث التى ذكرناما تمد - فى 
را إسلاميًا خال 
تماد المجاهدة ميدأ 


رئيسًا لذهيهم وطريقتهم فى الوصول 
إلى الله عز وجل. 
ومنهناتجدأئمة الصوفية 
وشيوخهم يجمعون على أنه لا يفت 
لى المريد بسشيء من ثمرات التَصوق 
اويكخفت ليافي منسا بشيرلزوم 
المجامدة”", الثى أثبتها جميسع 
المحققين؛ وقالوا: "إنها أسباب 


١ 


المشاهدات .. فمن يجاهد يشاهد 
ونقل القشيرى عن شيخه أبى على 
الدقاق: "من زين ظاهره بالمجاهدة 
حسن الله سرائره بالمشاهدة:؛ واعلم 
أن من لم يكن فى بدايته صا 

مجاهدة لم يجد من هذه الطريقة 
شمعة تنيرله الطريق””". . 


الظواهر توجب بركات السرائرء إذ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ص 
الحركة برد 

ومن هنا تلم افمية المجاهدة 
وضرورتها للتفس الإنساتية: فالتقس 
لبا صصسقتان تمنعانها من الخير: 
"انهماكها فى الشهوات وامتتاعها عن 
الطاعات”*": نذا فإنها إذا "> ِ 
ب كبحها 
ىء واذا حرنت عند القيام 


بالمواققات يجب سوقها على خلاف 


د ركوب البوى و 
لمجام الت 


البوى؛ وإذا ثارت عند غضبها شمن 
الواجب مراعاة حالباء فما من منازلة 


لكين عاقبة 93 


سحلطانه بخلق حسن؛ وتخمد ن 


بوفعةكإذا ١‏ لحت لش 


اب الرعونة 
فضاقت عن كل شيء إلا عن إظهار 
مناقبهاء والتزين لمن يظهر إليها 
ويلاحظهاء فمن الواجب كسر ذلك 
ليهاء وإحلالبا بعقوبة الذلبما 
يذكرها من قازة قدرها وخساسة 
أصلها وقذارة فعلها؛ وجهد السوام فى 
توفية الأعمال؛ وقصد الخواص إلى 


تصفية الأحوال؛ فإن مقاساة الجوع 


والسسع بل يسيرء ومعالجة الأخلاق 
5 


والبعد عن سفسافها صعب شديد ” 


فشن كيف تكديون المسافية + وف[ 


ه18 - 


55 


والرياضة بالتنقل والتدريج والرفق 
بالنفس شيئًا فشيئًا فلا يهجم الصوفى 
على نفسه بما يشق عليها من الأعمال 


حتى لا تنفر نفورًا شديد! يخشى منه 


الترك والخسروج بالكلية: فيجسب 
الرفق بالنفس إلى أن تتعود ذلك؛ فإن 
المنبت لا أرض قطع ولا ظهرا أبة 
"فإذا أراد المجاصد نقسل نفسه عسي 
عوائدها المذمومة إلى المحممودة 
فليمنعها من الفعل المذموم وليذكرقا 
ما ورد فيه مسن الوعيسد علسى همل 
المذموم؛ والوهد على ففل المحمودء 
فإن ثقل عليه ذلك قطع عنها لذاتها 
الناجزة؛ وداوى نفسه بترك الشهوات 
العاجلة, اها او سا 
أصحاب النبى يله فى إخسراج حديقة 
عن ملكه لله تعالى لكونها أشغلته 
لاته فجمل 
ذلك تأديبا ننفسه وعقوبة لبا”7". 


عن الحضور بقليه ذ 


ويرى إبراهيم بن أدهم أن المجاهد 
لاينالدرجة الصالحين إلا إذا جاز 


ست عقبات» فهو يقول: اعلم أنك لا 


قال درجة الصالحين حتى تجوزى. .- 
أولبا: أن تغلق باب النعمة؛ وتفتح 


باب الشدة 

والثانية: أن تغلق باب العز؛ وتضتح 
باب الذل. 

والثالشسة: أن تفلق باب الراحة, 
إتفتح باب الجهد. 

والرابمة: أن تفلق باب التوم؛ 
وتفتح باب السهر. 

والخامسة: أن تفلق باب الغنى»: 
أوقنيتح باب الفقر. 

أوالسادسة: أن تفلق باب الأمل: 
وتفت يلاب الاستعداد للموت. 

فعند ابن أدهم تكون المجاهدة 
بترك النعمة واعتماد الشدةء والتخلى 
عن المز واتباع الذل؛ وهجر الراحة 
إلى الجهدء والنوم إلى السهر؛ ورذل 
الفنيء واذ ض وراء الفقسرء ونيد 
الأمل والاستعداد للموت””. 

أما الفزالى فيرى أن هناك شروطا 


ها عند من يريد المجاهدة وهى: 


"رفع السد والحجاب الذى بينه وبين 
الحق» فإن حرمان الخلق عن الحق سببه 
تراكم الحجب ووقوع السد على الطريق. 
قال تمالى: ( وج 


200 
عا ين بون ايديم سذا ومن 


1د 


ح ْم لا يُنِصِرُون © > 
(يس: 5). والسد بين المريد وبين الحق 
أربعة: المال» والجاه, والتقليد: والمء 

ويدفع قواطع الطريق أريعة أمور: الخلوة» 
والصمت؛ والجوع» والسهر .. فهذه الأربعة 
جنة وحصن بها تدفع عنه القواطع وتمذ 
العوارض القاطعة للطريق. فإذا فعل ذلك 
اشتغل بعده بسلوك الطريق"". 

يبة أن على من يريد 
المجاهدة أن يحتال مع نفسه شيئا 


ويرى ابن 


فشيئا فيعلمها "الصمت وحده: ثم 
المزلة" ثم يقدمها للقليل فإذا 
استأنست به زادها شيثا أخرء أحب 
الأعمال إلى الله أدومها؛ وإن قلء ولا 
يعلمها البمطالة"”. 

والمجاهدة تدل فى حقيقة الأمر 
على أن الأخلاق تقبل التغيير بطريق 
الرياضة والمجاهدة. 


وهنا نلحظ مناقشة ذكية للإمام 
الفزالى حول قبول الأخلاق للتفيير» 
فنجده يرد علس من يزعم أن الأخلاق 
لا يقصور تغييرها فيقول: #بعض من 
غلبت البطالة عليه استثقل المجاهدة 
والرياضة والاشتغال بتزركية النفس 
وتهذيب الأخلاق . . فزهم أن الأخلاق 


لا يتصور تغييرها ضإن الطباع لا تتغير, 


موسوعة التصوف الإسلامى 
واستدل فيه بآمرين: 

أحدهما: أن الخلق هو صورة الباطن 

ما أن الخلق هو صورة الظاهر. فالخلقة 
الظاهرة لا يقدر على تغييرها؛ فالقصيرلا 
يقدر أن يجعل طويلا ... ولا القبيح يقدر 
ين صورته » فكذلك القبح 


على تى 
الباطن يجرى هذا المجرى. 

والشاتى: أنهم قبالوا : حُسن الخلق 
يقمع انشهوة والغسضبء وقد جرينا 
ذلك بول المجاهسدة وعرفنا أن ذلك 
من مقتضى المزاج والطبع» فإنه قط لا 
ينطع عن الآدمى فاشتفاله به تضييع 
زَُمَإنيغِير فائدة» فإن المطلوب هو قطع 
التفييات القلب إلى الحظوظ العاجلة 
وذلك محال وجوده. 

فقول؛ نو كانت الأخلاق لا تقبل 
التفيير ليطلت الوصايا والمواعظ 


ونا قال رسول الله 2 
الحسنوا أخلاقكم) .وكين ينكر 
هذا فى حق الآدمى وتفيير خُلّق 
البهيمة ممكن: إذ ينقل البازى من 
الاستيحاش إلى الأنسء والكلب من 


والتآدييا 


شره الأكل إلى التادب والإمسساك 
والتخلية؛ والفرس من الجماح إلى 
السلاسة والانقياد؛ وكل ذلك تغيير 
للأخلاق؟1.. 


-لاها- 


0-7 در المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


وأما الخيال الآخر الذى إمستدلوا 
به : وهو قولبم إن الآدمى مادام حياأ 
فلا تنقطع عنه الشهوة والغفضب وحب 
الدنيا: وسائر هده الأخلاق: فهذ! 
غلط وقع لطائفة ظظلنوا أن المقصود من 
المجاهدة قمع هذه الصفات بالكلية 
ومحوهسا: وهيهات!. فإن الشهوة خلقت 
لفائدة؛ وهى ضرورية فى الجبلة» فلو 
انقطست شهوة الطمام لبلك الإنسان: 
ولو انقطمبت شهوة الوقاع لانقطع 
النسل . ولو انعدم الفضب بالكلية لم 
يدفع الإنسان عن نفسه ما يهاكية. 
ولبلك 

وليس المطلسوب إماطة كيم كك 
بالكلية:؛ بل المطلوب ردها إلى 
الاعتدال الذى هو وسط بين الإشراط 
والتفريط. والمطلوب. فى صفة الفضب 
حُسن الحمية وذلك بأن يخلو عن 
التهسور وعن الجبن جميمًا. ويالجملة أن 
يكون فى نفسة قويا ومع قوته 
منقادًا للعقل””* 

منهنانعلم أن أخلاق الإنسان 
تتفير بالمجاهدة والرياضة ولكن يجب 
أن نؤكد فى هذا المقام أن الإنسان 
هو الذى يتغيرء أما الصفات الخلقيية 


نفسها طهى ثابتة لا تتفير وغير نسبية. 
د) مراتب النقس فى المجاهدة: 
وجهاد النفس يقع فى مراتب 
تعددة: 
أولبا: حملها على تعلم أمسور 
الدين. 
ثانيها: حملها على العمل بأمور الدين. 
ثالثها: حملها على تعليم من لا يعلم. 
رابعها: الدعوة إلى توحيد الله عز 
وجلء ومجاهدة مَنْ خالف دينه و جحد 
تعمه. 
وأقوى المعين على جهاد النفس جهاد 
الأشيطان بدفع ما يلقى إليه من الشبهة 


#ااسشلك : ثم تحسين ما نهى عنه من 


المحرمات: ثم ما يفضى الإكثار منه إلى 
الوقوع فى الشبهات. وتمام ذلك من 


جميع أحوالهفإنه متى غفل عن ذلك 
أستهواه شيطانه ونقسه إلى الوقوع فى 
المنهيات7". 

وللإنسان فسى مجاهدة البوى 
ثلاثة أحوال: 

أولها: أن يغلبه البوى ويملكه ولا 
يستطيع له خلافاء وهو حال أكثر 
الخلق» قال تعالى: ( قر إلَهَهُ 


أَعَدَ إِلْهْهْ 


-مه5- 


هَوَئهُ 4 (الجاثية: 77). فدكل من كان منقادًا 
البواه متبعًا لشهواته فقد اتخذ إلبه هواه. 
وثانيها: أن يُكون الحرب بينهما 
سجالاًء أى بين البوى ويين العقل الذى 
يهدى إلى الخير والطاعة؛ فتارة يقلب 
العقل وتارة يغلب البوى: فهذا الرجل من 
ة العليا للخلق 


المجاهدين؛ وهذه هن الرة 
سوى الأنبياء والأولياء. 
وثالثها: أن يقلب العقل على البوى 
فيصير مستوليًا عليه بحيث صار البوى 
مقهورًا مغلوبّاء وهذا هو الملك والنعيم 
المقيم والحرية التامة والخلاص عن رق 
البوى وعبودية الشهو 
الأنبياء والأونياء الخالصين من أتكاع 
الأنبياء: وكذلك قال صلى الله عليه 


ة وهذا هوحام 


وسلم: «ما من أحد إلا وله شيطان وأن اللّه 
أعاننى على شيطانى حتى ملكته:. 
وقال فى حق عمر 45: دما سلك فجًا 
إلا سلك الشيطان هجا غيره:”". 
والأسفار عند الصوفية أربعة: 
الأول: السير إلى الله فى منازل 
النفس إلى الأفق المبين وهو نهاية مقسام 
القلب ومبدأ الأسمائية 
والثانى: ال بالله بالاتصاف 


بصفاته والتحقق بأسماثئه إلى الأفق الأعلى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
ونهاية الحضرة الواحدية. 

والثالث: هو الترقى إلى عين الجمع 
وحضرة الأحدية. وهو مقام «قاب قوسين؛ 
ما بقيت الاثنينية» فإذا ارتفمت فهو مقام 
«أو أدني» وهو نهاية الولاية 

الرايع: هو ال 
لاتكميل. وهو مقاء اليقآء بغت القثاء يمن 
الجمع. 

ولكل واحدة من هذه الأسفار نهاية 
كما كان لبا بداية' 


الله عن الله 


ه) نماذج لصوفية مجاهدين: 


تعد المجاهدة سمة من سمات 


َآنَعُلّمّ من وجد فى علمه أربعة أ. 


التقوى بينه وبين اللهء والتواضع بينه وبين 
الخلق؛ والزهد بينه وبين الدنياء 
والمجاهدة بينه وبين نفسه”**" 
ن أجل هذا حرص الصوفية عا 
مبدأ المجامدة» وأكثروا من مجاهدة 
أنفسهم: قال أبو يزيد: "عملت فى 
فما وجدت شيئًا 


المجاهدة ثلاثين 


أشد علي من العلم ومتابعته؛ ونولا 
اختلاف العلماء لتعبت ٠‏ واختلاف العلماء 
رحمة إلا فى تجريد التوحيد”*”" 


و الحكيم الترمذى عن 
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نع ال 
نفسى؛ حتى صرت كأنى أعلم على قليى 


الشيء بعد الشيء؛ حتى ربما كنت أمنع 
نفسى الماء اليارد: وأتورع من شرب ماء 
الأنهارء فأقول: لمل هذ! الماء جرى ه 


موضع بغيرحق » فكنت أشرب من البكر 
أو من الوادى الكبير”". 
و سهل بن عبد الله التسترى' له فى 


مجاهدة النفس صور كثيرة 

ل نقدسه على أن يأك | 
كل خمسة عشر يوماء وأنه قطع عمرا 
طويلاً بنذاء قليل””". 

ويحكى الغزالى أن "صفوان بن سليم" 


كان قد تعقدت ساقاه من طول القيام, 
وكان إذا جاء الشتاء اضطجع على 


يه البوء وإذا جاءالصيف 
نيجد الحر قلا ينام 
خلو هذا من مبالفة؛ ويُمْد عما 


اضط 


داخل ال 


ولا ي 
شرعه الله تعالى من الرشق بالنفس وحسن 
سياستهاء والبعد التشديد عليهاء 
والحرمان لبا؛ والأخذ بالحلال الطيب دون 
إسراف ولا تبذير. 

ويبين "ابن سبعين" الأساس الذى تقوم 
عليه مجاهدة النفس عنده : فالنفس عندهم 


ا م 


5 : ساولا شرا محضًا؛ وإنما 
بة من الأمرين معاء ومن شم 
يتيئى على السالك أن يقهر جانب الشر فى 


خم 


95 


8 
فخ" الختام ثقول مأ قاله "أبن عجيبة": 


هما تحقق سير السائرين ورحيلهم إلى 


المحبوب إلا بمحارية التفوس 
ومجاهد تيا" 
أ.د/ محفوظ عزام 
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موسوعة التصوف الإسلامى 
البوامش: 


(1) مجمع اللغة العربية: المعجم الوسيطء الطبعة الثالثة 187/1 مادة (جهد). 
(1) الطبرى: تقسير 5501/7 

() الجرجائي: التفريقات ص14 

(؛) عماد الدين الأموى: حياة القلوب ص/7؟7. 

(5) اين حجر: فتح البارى بشرح صسيع البارى -757/1١‏ 578 

(1) الألوسى: روح المعائى /7115/117. 


() ابن حجر: فتح البارى 759/11- 54 


(4) البفوى: تفسير البقوى 701/1 
(1) القرطبى: الجامع لأحكام القرآن 4441/9 

2٠١‏ الحكيم الترمذى: كتاب ختم الأولياء ص07. 

(11) رواه أحمد والتسنائى والحاكم. 

(17) رواه مسلم والترمذى. 

(1) د. محفوظ عزام: الجهاد فى ضوء الكتاب والسئة ص2 ١‏ 
(14) عماد الدين الأموى: حياة القلوب ص7507, 


(16) د/ حسن الشرقاوى: معجم ألفاظ الصوفية ص؟17؛ وانظر الجرجانى: التدريفات ص8؟7. 


(017) المرجع السابق صن115. 


(14) المرجع السابق صض774, ص6١1.‏ 


(415 اد. أبو الوضا التفتازانى: ابن سبعين وفلسفته الصوفية ص ه١1‏ 
)7١(‏ عماد الدين الأموى: حياة القلوب ص/75. 

(1؟) د. حسن الشرقاوى: معجم ألفاظ الصوفية ص87 

(11) البجويرى: كشف المحجوب ص 471 


(18) القشيرى: الرسالة القشيرية مه 


(94) ابن حجر: فتح البارى م١اص774.‏ 
الرمدالة القشيرية فى علم التصوف صن 54 


الأموى: حياة القلوب ص 547 


(0؟) القشيرة 


(80) عماد ال 


(7؟) القشيرى: الرمدالة القشيرية ص مه  -‏ 41. 


(18) الغزالى: إحياء علوم الدين 41/5 417 


ع 
س لملا المجلس الأعلى للشلون الإسنلامية 


(15) ابن عجيبة. 


إيقاظ البمم فى شرح الحكم ص 01١‏ 
(**)الغزالى: إحياء علوم الدين ؟ /58: 51 515 
(11)ابن حجر: فتح البارى شرح صحيح البضارى . ١١‏ / 518 . 
(1) عماد الدين الأموى: حياة القلوب ص 7417 . 


(7) حيدر الآملى؛ تحقي 
للحكيم الترمذى ص 605. 


(54) اليغوى. تقسير 8/١‏ 


ية والرسالة والولاية وت 


(0) أبو نعيم: حلية الأولياء 53/٠١‏ . 
(50) الحكيم الترمذى: كتاب ختم الأولياء ص8١‏ 
(57) البجويرى: كشف المحجوب ص 15١‏ . 


(24) أبو الوفا الث 


ابن سمبعين وفلسفته الصوفية ص 437 . 


(54) إيقاظ البمم فى شرح الحكم ص 0٠١‏ . 


مراجع للاستزادة. 
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-١‏ الآملى: تحقيق النبوة والرسالة والولاية > وتميين حَآتْم الأولياء ملحق بكتاب ختم الأولياء للحكيم 


الترمذى. بيروت. 
؟- الألوسى: روح الممائى فى تفسير القرآن العظيم والسبع المثاتى - القاهرة. 
1- البقوى: مماالم التنزيل فى التفسير - القاهرة 


؛- التفتازانى (د. أبو الوفا): ابن سبمين وطلسفته إلصوفية - دار الكتاب اللبنانى - بيروت مسنة 


لاقام 
0- الجرجاني: التعريفات - طبعة الحلبى - القاهرة ستة 1484م 


1 ابن حجر: فتع البارى بشرح صحيح البخارى ج ١‏ | ؛ أشرف على طبعة محب الدين الخطيب - نشر 


وتوزيع رئاسة إدارات البحوث العلمية 


اء وألد. 


الإرشاد المملكة العربية السعودية. 


7- الحكيم الترمذى: كتاب ختم الأولياء - تحقيق عثمان إسماعيل يحيى - المطبعة الكائوليكية 


8- الزين (سميح عاطف) الصوفية فى نظر الإسلام - دار الحكتاب اللبنانى - بيروت لبتان, 


4- الشرقاوى (حسن) : معجم ألفاظ الصوفية - الطبم : الأولى - مؤسسة مختار للنشر والتوزييع - 


القاهرة ممئة /المة 1 
-٠١‏ الطيرى: جامع البيان فى تفسير القرآن 
ابن عجيبة: إدة 

المعارف» القاهرة 


القاهرة. 


ة همه | 


اظ البمم فى شرح الحكم - تقديم ومراجعة محمد أحمد حسبب الله - دار 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سسسم 


1- عزام (د. محفوظ) : الجهاد فى ضوء الكتاب والستة - وزارة الدفاع السعودية - الرياض. 
فخقام 

1- عماد الدين الأموى: حياة القلوب فى كيفية الوصول إلى المحبوب - بهامش كتاب "قوت القلوب 
فى معاملة المحبوب" لأبى طالب المكى: مطبعة الأثوار المحمدية - القا 

- الغزالى (أبو حامد: إحياء علوم الدين ج ؟ - دار اثريان للثراث - القامرة سنة ةا . 

6- القرطبى : الجامع لأحكام القرآن ج " دار الريان للتراث القاهرة. 

7 القشيرى: الرسالة القشيرية فى علم التصوف - تحقيق وإعداد ممروف زريق وعلى عبد الحمهد 
بلطه جى - دار الخير - الطبعة الأولى - بيروت سنة 1541م 

0-1 مجمع اللغة العربية: الممجم الوسيط - الطبعة الثالثة ج ١‏ ص 147 - مادة (جهد). 


أبو نعيم: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء ج ٠١‏ دار الكتاب العريى - بيروت سنة لام | 
- البجويرى: كشف المحجوب - دراسة وترجمة وتعليق دكتورة إسعاد عبد البادى 
المجلس الأعلى للشثون الإسلامية - القاهرة سنة 1594م 
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المعبة 


-١‏ تمهيد لابد منه: 


المحبة عمل قلبى يظهر أثره على الجوارح 
فى اتباع أوامر المحبوب وإتيانها واجتناب 
نواهيه ورفضهاء فتكون المحبة معبرة عن 


المحب مع رغبة المحبوبولقد عبر الرسول. 
يه عن هذا المعنى حين قال: لا يؤشخ 
أحدكم حتى يكون هاه تبعا لما رجت 
بهأ"؛ فيكون هوى النفس تابعا لما جَاءَ به 
الرسول ويحكون سلوك المرء تنفيذا أو 
انقياداء فتنقاد الجوارح لبوى النفس 
ويكون هوى النفس تبعا لما جاء به 
الرسول:فيكون سلوك المومن تحقيقا 
للسنة وتطبيقا لمنهج القرآن”" على نحو 
تلقائى. 

والحب اسم لصفاء مسودة القلب» 
والعسرب تسسمى بياض الأسنان 
ونضارتها حيب الأسنان: والحباب هو 
مما يعلو المساء عند الغليان السشديدء 


وعلى هسذا تكون المحبة غليانا فى 


القلب؛ تعسبيرًا عن الاهتياج إلى لقاء 
المحبوب ومين خصائص المحبة الصادقة 


اللزوم والثبات؛ والعسرب تقسول أحب 


البعيريمعنى أنه يبرك فلا يقوم ويصبح 

ذلك أمسرً! ملازمًا وحالا له؛ فكحاأن 

المحسب لا يبرح بقليبه عسن ذكر 
0 


'ميحبوبه: وقيل غير ذلك 


ذكر القرآن الكريم المحبة 


و3 
س2 


:تضة ”لله تعالى فقال سبحانه: ؤ إِنَّ اَهِب 


نَ وب الْمُمطَهْريت » (البقرة: 107) 


« إِنّ لحب اليرت 4 


4 


ضًَا 4 (الصف: 4) ه قُل إن كُشْر تيون الله 


« من يَْنَدَّ مَكُمْ عن دييب- قَسَوْفَ أن آله 
يقزر خُيممْ وَعبُوتَ 4 (المائدة: 04). وضى 
الحديث: قومن أحب لقاء الله أحب الله 
لقاءف. 

اورسف الكل رايب يك 


عباده المؤمنين؛ ووصف المؤمنين بأنهم 


-1514- 


يحبونسه. وصقة المحبسة مسن الصفات 
الخبرية التى ورد بهاال بع فى 
الكتاب والسنة وكانت محل خلاف 

ين علماء الكسلام من معتزئة 
وأشاعرة؛ فمنهم من نفاما مطلقا 
كالمعتزلة ومسنهم مسن تأولبا بالإرادة 
الأ 


اعرة؛ أما سسلف الأمةفه 


يثبتونها كما وردت ضى القرآن 


بدون تأويل ولا تعطيل . 


ولقد أثبت القرآن أن اللّه تعالى هو 


الذى حبب الإيمان وزينه فى قلب المؤمن: 
« وَلكن الله حَيْبَ يكم اليم وَزيّكة ها 


ييز 


لما 
(الحجرات : 7 
وللصوفية وأص حاب الأحسؤال 
كلام كثير فى المحبة فيه الصحيح 
الموافق لما جاء بالكتاب والسنة وفيه 


لكر وَآلْفْسُوقَ وَألْعِسْهَانٍ» 


السقيم المبتدع الذى رفضه كبار 


موسوعة التصوف الاسلامى 
ظاهراء فإن نفس الإنسان معلقة 

1ل ائل وذعل 
ومتضسشن كاريب االجعيفة 
3 ارم الأخلاق وإن فاتها أن 
تتخلق بهاء وتحب العلم والمعرفة وإن 
فاتها حظها من ذلكء وقد يبادر المرء 
: نال وتتعكاق يها مضهلا 


يتقرب يها إلى أحد من الخلقء ولا 
يطلب يها مرح أحد: فهويفملهالا 
رغبة فى مدح ولا رهبة من ذم؛ ولكن 
التعلق نفسه بها وصيرورة ذلك سجية 
وَظبَعِا ملازما لله. وهذه الأمور إذا 
قحك من صاحبها على هذه الكيفية 
فهت شلك يحقق لنفسه نفعا ويدفع 
عنها ضراء وهذ! أمريحسه الفاعل 
فى نفسه ومن نفسه ولا يحسه أحد 
غيره. 

وتمام الدين إنسا يكون بحكمال 
هذه الفطرة وسلامتهاء وهذء الأمور 


التى تحبها السنفس وتلتذ بها هىما 
سماه الشرع بالمعروف» والأمور التسى 
تكرد ايعقتط فخطرة 1 : 1 
سماه الشرع بامنكر؛ فأمر بالأول 
ونهى عن الثانى», وحب اننفس لشىء 
مالا يقعمنها إلا بعد إحساسها بهذا 


-ها5- 


الشىء؛ وتحشّقّ نفعه لبا إنما يكون 
بعد كمال معرفة الشىء ومعرفة مدى 
5 تفع فتتعا 


وكذلك كراهية النفس لشىء ما 


إتما تحصل بعد | 


ق النفسبهء: 


أس ال 
بالضرر الكامل فى هذا! الشىء: أما 
الشىءم الذى لا تحسه النفس أصلا ولا 
تشعر به غلا تتعلق به إطلاقا لا حبا 
ولا بغضا. 

والنفس البشرية قد خلقت على 
نحو معين فهى خلقست ذة 
عاجزة؛ وهى فى كل ذلك محتاجة 
إلى غيرهاء فهى محتاجة فى فقره لا 
إلى من يتعهدها ويتولاه!؛ ومحتاجة 
فى جهلها إلى من يعلمها ما لم تكن 
تعلم؛ ومحتا 
تستعينه فيعيتهاء وهذا أمربين من 
حال الإنسان فى أطوار حياته المختلفة 


ى عجرّها إنئى من 


طفاة رمسيعاء وشايا د يفا 
هرماء فالفقر والجهل والعجز من 
لوازم التفس البشرية ومن طبيعتها؛ 


ومعلوم أن هذه الأمور تختلف باختلاف 
عمر الإنسان فى مراحله المتمددةء 
ففقر الطفل وعجزه؛ يختلف عن فق 

لك الث 


اسان وعج رو 0 


ع المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


فى حاله 


هذه الأط 


ن حال مسابقيه فى ك | 
ارالمختلفة. ولم تبرح هذه 
الأحوال ملازمة للنفس؛ ومن إحساس 
النفس بفقرها وجهلها وعجزها ينشآ 

ها نوع من التعلق بمن ينكفيها 
هذه الحاجات؛ فهى قد تتعلق بشخص 
ماء وتتوجه بولائها وحب 
عجزهاء أو فقرها 
أو جهنها؛ كما يتعلق الطفل بوالديه 
والتلميئ بمعلمه؛ فإذا لم يجد المرء 


الهإن هى 


لمت أنه يكفي 


عند هؤلاء ما يسد فقرهأو عجزه 
توكبه بولائه إلى غيرهم؛ ومكذا إلى 
نيشت بولائه فى نهاية الأمرعند من 
نيفق فيض أنه يلبسى له هذه الحاجات!* 
وإحساس النفس بهذه الأمور هوالذى 
يحرك فيها الإرادة والتوجه إلى مطلوب 


بعينه غتحبه ويتعلق رجاؤها به. 


فإن كل حركة ظاهرة أو باطنة 
بعثها إحساس النفس بها فتتوجه 
الإرادة إليهاء وبين الحب والبفض 


تتقلب أحوال النفس البشرية وتتغير» 


وعد ء هذين الحائين تتحدد 

علاقة النفس بفيرها, ولا تخلو نفس 
إية م الاي تغال بآ اه ين 

الحالين: فهى تتقلب دائما بين 


د 


الحق وما يودى إليه وكراهية الباطل 
ومايؤدى إليه. ومن هنا فإن النفس 
قدتتوجه بحبها إلى مطلوبها 
ومقصودها مباشرة: فيكون محبوبها 


مقصودا لذاته؛ وقد تتوجه بحبها إلى 


تصلق بة على انه وسيلة 
وتحصيله؛ وليس لأنهمقصودها 
وغايتهاء فهى تتعلق تارة بشىء قد 
تحب هلذاته فيكون هو مطلوبها 


ومقصودهاء وتثارة قد تتعلق بشيء الأنه 
وسيلة لفيره فيكون محبوبها ليس 
مطلويا لذاته بل مطلويا لغيره» 
ويكون محبوبها الأول هو الغايئة 
والثانى هو الوسيلة. وكذلك إذا 
كرفت النقس :شيئا تآ فلايهنا فد 
تكرهه لذاته؛ وقد تكرهه لأنه 
وسيلة إلى مكروه لها 

إذا عرقنا هذه الأمور فمن اليسير الآن 


أن نقرر أن كل نفس لابد لبا من محبوب 


تتعلق به إرادته»1 فيكفيها فقرها 
وعجزها فستمينه وتقصده. وإذا أنعم 
الإنسان نظره فيما حوله وفى علاقته 
بالمجتمع الذى يعيش فيه؛ وجد أن كل ما 


فى هذا العالم إذا تعلقت به النفس فينبغى 
أن يكون تعلقها به على أنه وسيلة تمين 


موسوعة التصوف الإسلامى 
على تحقيق المطلوب: وليس على أنه هو 
المطلوب لذاته. ومن الأصول المقررة فى 
الإسلام أن الله تعالى هو المعين على تحقيق 
المطلوب: وهو المعين على دفع المكروه؛ 
وهو الذى يجب أن يحب ويقصد لذاته لا 
لغيره: وهذا هو المعنى المقصود فى قوله 


تعالى ١‏ إِيَالفَ تَعْبْدُ يالف ؟ لانتتيثٌ 


فعبادته تعنى قصده والتوجه إليه إنابة 
ومحبة: والاستعانة به هى معنى ربوبيته 
المتضمنة لمعنى قيوميته على خلقه؛ وهذا 


2 قد أدركه كبار الصوفية وأثمة 
َه بار الصوفية وأ 


الهم فعاشوه حالاً ومقالاًء وصدق الله 


«الينوة ف ). 

ولما كان من لوازم النفس الفقر 
والعجز فإن إحساسها بحاجتها إلى 
ربها طلبا لرعايته: وإلى عبادتهء 


والإخبات له؛ ليس له نظير فيقاس به؛ 


لأن قلب المؤمن لا يحصل له الاطمئثا 
إلا بدوام ذكره لله ربا خائقًا وإلبّا 
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!: وإذا حصل له ما يتنعم به أو 
يطمتئن إليه من غير الله فإنه سريع 
الزوال دائم التحول؛ بل قد يحصل نه 
منهمايؤذيه ويضره فى بعض 
ل ؛لأن كل نعي سل من عي 


الله فمصيره التحول والزوال؛ أما إلبه 


م 


م 
1ن المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


فلا بد له منه فى كل حين فلا يزول 
> ولا يتحول أبداً. وصدق لبيدٌ طك: 
ألا كل شي ما خلا الله باطل 
وكل نعيم لا محالة زائل 
هذه أصول عامة تلقى لنا الضوء 
على موضوع المحبة وإلى من ينبغى أن 
نتوجه إليه قلوبنا بحبنا وولاثنا. 
والرسول # قد وصف المؤمن بأنه 
حارث همام يعنى كثير اليم والفعل. 
ولاب لكل نفس مسن مطلوب تتعلق بيه 
إرادتها وتتوجه إليه يعبادتها وقصدها؛ 
وقد لا يحصل لبا المطلوب اذى تسبي 
إليه إلا بوسائل معينة: فالمرء محتحاج 
فى تحقيق مرادها ومطاوبها إلى مكن" 
يعينها على تحقيق ذلك المطلوب؛ ولو 
تأملنا قليلا نجد أن مرادات النفس فى 
هذه الحياة كثيرة ومتتوعة: تكنها 
كلها تطلب لغيرها ولا يراد شىء منها 
لذاته أصلاء فهسى مرادات بالعرض 
وليست مرادات بالذات؛ والنفس 
البشرية لا يحسسدث نبسا الأمان 
والاطمئنان إلا بمراد تطليه نذاته لا 
لغيره؛ وتقصده لذاته قصد إلفغايات 
ائل: وتستعي 
هو المعسين بذاته؛ وليس وسيلة إلى غيره 


وليس قصد الوء + لآ 


فيحون هو مستانها ومعبودها: 
يتعلق به ذالا 
يكون إلا لله وهنا نجد الاستمانة 


ا لذاته لا لغيره. و 


تتلازم مع المحبة والعبادة لأن العبد لا 


يعبد إلا من يستعينه ويستهديه فيد عوه 


الأصول العامة فى معني المحيمة 
ويجعلونها صفة لله كما وصف نفسه 
بذلكء ولا يتأولونهاء ويجعلونها صفة 
تانب دنا ضمتنا رصق مرفي 
>يلسى أن حال المحبة مقيدة بالخوف من 


الله والرجاء فيه؛ ولذلك فهم يجعلون 


والآخرة الخوف من الله" والوجل من 


الله متضمن خشيته ورجاءه؛ وإلا 
لكان ذلك قنوطا ويأسا فالمحبة عند 
كبار السصوفية ومشايخهم هى التى 


تقتضى فعل المأمور وترك المحظور 


وقد تكلم الصوفية عن المحبة 


لدى المؤمنين على مستويين 


دلككك- 


السابقين فب المؤمن ماأمراللّه 
بهوما أحبه رسوله وأمربحيه 
وهذا المستوى يث ل الواجيات 


والنوافل وكرائم الأخلاق وهذا حال 
المقريين إلى اللّه 

؟١-‏ المستوى الشاني: و« ال 
المقتصدين الذى يمثل الحد الأدنى من 
الإيمان؛ وليس بعده من الإيمان حبة 
خردل. وهذ! هو الحب الواجب لتحقيق 
معنى الإيمان؛ كما قال صلى الله 
عليه وسسام: ذلا د 


ون أحب إل ن نفسه ومالهء 


ؤمن أحصدكم حتى 


والناس أجمعين؛ فهذا التوع يكزم عن 
أن يكون الله ورسوله أحب إلى المؤمن 
مما سواهما. 
والناس هنا درجات حسب صفاء 
قلوبهم وأمتلائها بحب اللّه: 
-١‏ فهناك قوم يملكون القسدرة 
والإرادة والمحبة ولكنهم يتوجهون بها 


إلى ما حرم الله ونهى عنهء فيحبون ما 
أبفض الله وييفضون ما أحب الله 
وهذا حال كثير من الخلق 

6 وفكناكر مط ينشنك القكدرة 


والإرادة والمحبة ويتوب 


موسوعة التصوف الإسلامى 
تحقيق معنى الحب لله ؛ وفى الله 
فهسؤلاء سادة المحبين: وهذه المحب 
الصادقة هى انتى تدفع المؤمن إلى فعل 
الطاعة حبا لبا ورك المعصية ١‏ 
لبا 

*- وهناك من يملكون الإرادة 
الصادقة والمحبة الثامة لكن تنة 
القدرة والاستطاعة التامة فهؤلاء يأتون 


ما يحبه الله ورسوله قدر استطاعتهم: 


اهو حال أهل الصفة ون 2 
هيؤلاء قال صلى الله عليه وسلم: (إن 
يديك لرجالا ما سرتم سيرا ولا 

تكلم واديا إلاكانوا معكم.: 


كخَالوَا: وَهَْمْبالمدينة يا رسول الله؛ قال 


: وهم بالمدينة حبسهم العذر)'". 


+- وهتاك قسم رابع فيه قدر: 
ة: وإرادة لنحق قا 
إرادة الباطل القدر الكثير وهذا شأن 
ضعفاء المؤمنين 

وهذا المعنى السابق للمحبة يكاد 
يكون محل اتفاق بين سلف الأمة. 


ة؛ وفيه من 


و , ابن تيمية أن كبار الصوفية 
الملتزمين بالكتاب والسنة إن على 

ذا المعنى ومن أبرز ملامحه أنه لا 
يؤدى بالمحب إلى نوع هليه 


السكر. كما لا يلزم عنه مايقوز 


إفية من الحلول أو الاتحاد 


الاتجاه الأول: وهو الذى يلتزم ف 
الى السايق: 
ب ليد 
يفعل: ويجيء 


ن حاله فيهاء 


تعييره عسن المحب 


ويتمثله ذ للموكه ف 


واعيا بما يقول » أو 
مقاله عن المحية معبرا 
ملتزما فى ذلك بالأوامر والنواهىي 
الشرعية 

أما الاتجاه الثانى: فنجد الللكَبَحَه 
عنده تأخذ معنى خاصا اص ظًا حي 
وتجد تعبيره عنها يأخذ شكلا رمزيا 
ون إلى الألغاز الت 
اإلانمط معين من خاصة 
تضح لنا ذلك من أقوالبم 
فى ا محية وتمريغاتهم لبا 

وقد ذكر القشيرى فى رسالته 
أقوالا كتير فى الحبة ولكنها على 


كثرتها لا تخرج عن هذين الاتجاهين. 


قدلا 


فالاتجاه الأول يمثله قول التسترى 
: معائقة الطاعة ومباينة 


فى المحبة | 


المخالفة بمعنى أنها التزام بأوامر الله 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية - 


ونواهيسه: فيكون المحب موجودا عند 


الطاعة مفقودا عند المعصية 


وأيضا قال أبو على الر وذيادى : 
المحبة الموافقة أى موافقة الأمر والذ 

ونجد أصحاب هذا! الاتجاه من 
إن استعمال لقفظ 
او السشوق فى موضع ا 
نهم بألفاظ القراً 


واستعمالاته فإن لفظ المحبة لفظ 
قرآنى:؛ أما كلمة المشق أو الشوق 
فهى قد تصلح لما بين البشر: أمامع 
'إلله فلا يجوز استعمالبا ولا وصفه بها 
ل عاشقا ولا معشوقاء ويعلل أبو على 
؟تتثفاق ذلك بأن لفظ العشق يحمل 
معنى تجاوز الحد فى المحبة؛ والحق 
حانه لا يوصف بأنه يتجاوز الج 


فى حبهلا عاشقا ولا معشوقاء فلا 


لفظ العمشق ف ه؛ لأنه 
شخص واحد ما بلغ ذلك استحقاق 
قدر الله فلا يقال أن عبدا جاوز الحد 
فى حبه لربه. 

أمسا أصحاب الاتجاه الثانى؛ وهم 
الكثرة الفالبة فى تراث الصوطية, 


فقد عبروا عن حالم فى المحبة بألفاظ 


فالات 


سح موسوعة الت 


رمزية وغلوا فى ذلك حتى خرج 
بعضهم عن المحبة المشروعة» إلى ألوان 


من الفناء الذى انتهى يبعضهم إلى 


الحلول أو الاتحاد؛ فكان حالم 
بدعيًا لا شرعيًا. 
ولقد ذكر القشيرى عن السَرىٌ 


الستقطى قوله فى المحبة :لا تصلح 


المحبة بين اثنين حتى يقول أحدهما 
للآخر:يا أناء. 
وقال الشبلى : المحب إذا 3 
قال ]يو يعوب :لا حصلح لمحب 


إلا بالخروج عن رؤية المحبة إلى رؤية 


المحيوب بفناء علم المحبة. 
وتكلم الشيوخ فى المحبة فى 
موسم الحج. وكان فيهم الجني 
وكان صغير السن؛ فقالوا له:هات 
عندك يا عراقىء فأطرق رأسه 
ودمعت عيناء ثم قال: عبد ذ. عن 
ه؛ متصل بذكر ريه؛ قائم ذ 


حقوقه ناظر إليه بقلبه؛ أحرق قلبه 


لقوق عويضة:.وسمعا خعزه من مكبانن 
وده؛ وانكشف له الجبار من أستار 
غيبه؛ فإن تكلم فبالله» وإن نطق 


فمن اللّه: وإن تحرك فبأمر الله وإن 


ف الإسلامى 
دشبيع لاه 
الله؛ فبكى الشيوخ. 
وقيل : المحبة سكر لا يسصحو 
احبه إلا بمشاهدة محبوبه. وقيل : 
الحب أوله خثل وآخره قثل”" 


د تط غهوم المحية عند 


بائله ولله ومع 


كثير من الصوفية ؛ وزاد بعضهم فى 
استتممال الرمز والتعمية:؛ ويقول 
الكلاباذى وهو من كبارهم فى 
كتابه "التعمرف': إن للقوم عبارات 
تفردوا بهاء واصطلاحات فيما بينهم 
لأديككاد يستعملها غيرهم. 

يمحن القول بأنه طرأ فى 
أؤاتخسنز'القرن الثالث البحرى تفير 
وتحول علسى نمط الحياة الروحية 
التصوف عامة:؛ فاق د تحول مفهوم 
القرن الزابع تحولا 


ا قرأناه عند 


ال عند 


أ من هذا المفهوم الجديد مذا 


فى الفناء؛ والحلول؛ والاتحاد. 


واتخذ بعض الصوفية من أسماء 


المحبوبات فى الشعر العريى رمزا 
يتغنى به مشيرا إلى محبوبه وهو اللّهء 
وتحدثوا فى الفناء والبقاء والصحو 


والسكر. . الخ. وتحول التصوف على 


1 - 


ب للق “الجن ام لدي هيه 
يد متصوفة القرن الرابع وما بعده من 


سلوك واقتداء؛ إلى تمذهب وابتداع. 


يقول الكلاباذى معبرا عن هذا 
التحول الخطيرء لم يزل يدعو الأول 
القانى وال التالى بلسان فعله. . 
3 قل الرءغ ترالطلب» ار 
الحال أجوبة ومسائل وكتبا ورسائل؛ 


فا معمانى لأريابها قريبة:؛ والصدور 


الغهمها رحي لى أن ذهب المشى 
وبقى الاسم؛ وغابت الحقيقة وحصز 
الإستحية: ار التحقيق حلية 


وتحلى به من لم يصفه؛ وأنكره فعللهم 

ن لم يفعله بلسبانه فجعل حم 
باطلاء وسمى عالمه جاهلاء وانفرد 
التعقق فيه ذ 


الواصف له غيرة عليهء هنفرت القلوب. 


نه وانصرفت التنفوس عنسه. 


العلم وأهلنه » والبيان وفعله » قصار 


الجهال علماء والعلماء أذلاء 


وأشار الة 


تبعالما طرأ عليه مِن تحول وتفير: 
ووصف كل شيخ تجريته فى المحبة 


بوصف خاص ينبع من واقع حاله ؛: 


الثالث أث تت #بدأت 
تطفى عا إسلامى أصيل ذ 
الحيساة الروحيسة؛ وظهر ب شكل 


مذهبى اصطلاحى كلام فى المحبة: 


وال شق؛ والوجد. وال 0 

وال والفناىء والبقسساء» و لم 
ينتهى القرن الثالث حتى وجدنا 

كيد بعضهم كلاما فى الحلسول 

جالتأماد: انطلاقًا م للامهم ذ 

الجسة والظاهر والباطن والجقيقة 

والشريعة؛ مما يدل على الآثار الواقدة 


الت أت تؤثر فى م 


الروحية لدى هؤلاء المتصوفة 


وفى كتب الصوفية آثار ومرويات 


يرة الحياة 


صروئى عن 
أواثل الزهاد فى القرن الأول والثانى؛ 
لندرك الفسرق واض حا بين مؤلاء 


وأوائئك؛ فالجنيد عت 1717هب)؛ وصور 


الملة. الطائفة - يم 01 
+ أن يدرك الفرق بين أقواله 
وأقوال نظرائه أواخر القرن الأول 


اكد 


والشانى من أمشال الى 


إرى وغيرهم فهو يتكلم 
ن الفناء؛ والحقية 


+ وَالقيض: 
والبسط من واقع تجريته فى المحبة 
قول : قعدت ثلاثين سنة حارسا 


على باب القلب؛ وحفظت القلب وق 
د قلبى عث 
بعد عشرين سنة لا أعلم شيئا عن 


ات » والآن 


القلب؛ ولا يعرف القلب شيئًا عنى» 


وغادرت الدهر بحيث بحك 
الأرض والسماء؛ قم صرت بحيث 
كنت أبكى أنا على غيابهم؛ والآن 
أصبحت بحيث لا أعلم عتهم ولا ع 

نفسى شيئا: الخوف يقبضنى والرجاء 
ييسطنى:؛ قمهما أ تفضا 
شرف يكو فة ام وها 


أنبسط بالرجاء يعيدون إلى نقسى. 


كما ورد عنه قوله: فقدت يوما 
قلبى فقلت يا إنبى رد على قلبى 
نمعت مثاديا ية ا جنوك تسق 


لبناك القلب لكى ت نْ 4 


أتريد أن تبقسى مع غيرنا هتيكا لذلك 
الشخص الذى نال الحضور ولو ساعة 
واحدة طيلة عمره. 


التصوف هو أن يميتك الحق عن اء 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
ويميتك به. 


ن يقول : اللّهء دون أن يراه 


مادمت تقول:الله. وتقول: 


ا 
اشرو وجي يكن] كاتواء نيس هي 
الحقيقة إلااهوء ها هنا الله فأين 


العبد؛ أى أن الكل هو الله" 


إك؛ لأن العارف 


ويتكلم السراج فى كتاب اللمع 
عن المحبة عند الصوفية ويقسمها إلى 
إدرجات ثلاثة : 


#- محبةالعامة:وهىمِنْ 
1 ان اللّه إلى العيد لأن قلب العيد 
يبون على محبة من يحسن إليه: 
وقد اشترط بن لهذا النوع من 
ع دوام الذكر لأن 
من أحب شيئا أكثر من ذكره على 
السانه وفى قلبه. 


المحبة فاء الود 


؟- ومحبة المتحققين: وهى وليدة 


نظسر القلب فى الصفات الإلهة: 
2 نفهأ | و الى ين النورى بق وله ل 
'إنها هتك الأستار وكشذ 


؟- ومحبة العارفين: وهى وليدة 


الأسرارث. 


المعرفة الكاملة بأن الله يحيهم: بدون 


ب أو علة وإنما بمحض فضله:» 


م 


أ[ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
ف 7 
سبب.ومن خصائص هذا النوع أن 


ذلك يحبونه بدون أو 


هنا الا بغناء المى 
علمه بحبه؛ وقد عبر عنها الجنيد 
بقوله: (المحبة أن تحل صفات المحبوب 
معتل سيعقات لقب الجي مسمناقا 
لقوله النبى 4# : «فإذا أحببته كنت 
سمعه الذى يسمع بهويصرهالذى 
يبصر به ويده التى يبطش يها:. 

ويشير القشيرى فى الرسالة إلى أن (ذّا 
النون المصرى) أول من استعمل الرمز قن 
التعبير عن المحبة» فتكلم عن كأس 
المحبة والمحبين والشراب والسكر وشراب 


المحبين والعارطين؛ ووصل بذلك إلى درجة 


اتحاد المحب بالمحبوب» وعبّر عن ذلك 

شعرا؛ فقال: 

اطلب وا لأف سكم 
مثلماوجدتانا 

قفدوجيد لى س كنا 
ليس فىهوهعنا 

إنبعملددت قربنى 


ور تام دنا 


وكذلك كان كلام سهل التسترى 
(417- 455 م) يمن المحبة؛ التى فضل 
التعبير عنها طلح خاص به هو 
(المسارٌة)؛ بمعنى المسامرة التى ت 
المحبين سر! مكتوما لا يباح به لفيرهماء 


نطلق المحبة بين المتسأمرين يكون 


ون بين 


ومن 
خضوع المحب لأوامر محبويه طلبا لرضاه؛ 
وحبا له؛ وحبا فيه؛ وليس خوفا من بطشه 
وعقابه؛ ولذلك فإن المحية غند التسترى 
تعنى ملازمة الطاعة: والالتزام بأوامر 
المحبوب؛ فهى كما عرفها (موافقة القلب 
للّة)/وذلك أسمى مراتب الممحية”". 


ومن علامات المحب عنده ألا يغفل عن 
ضكر حَبيِْبه شفوفا شاعرا بمعيته؛ والحب 


عنده عطاء وهبة من اللّه؛ يتفضل به الله 


على العارفين من عباده دون ١‏ أو 
ؤال منهم حين يستشعر المحب بمعيته؛! 
حيث ينصرف الذاكر عن كل لفظ 


يردده لسانه إلى حضور قلبى يغيب 
الذاكر فيه عن نفسه؛ ويأتنس بحضرة 
محبوبه» فيفنى عن نفسه ببكائه بحضرة 
ريه 

ويفسر الحلاج نظريته فى الخلق فى 
ضوء رأيه فى المحبة؛ حيث يجعل المحبة 


علة الوجود, فيقول: 


4 


تجلى الحق لنفسه فى الأزل قبل أن 
يخلق الخلق... وقبل أن يعلم انخلق» وجرى 
له فى حضرة أحديته مع نفسه حديث لا 
كلام فيه ولا حروف؛ وشاهدَ سبحات 
كان الحق 
ولا شيء معه؛ نظر إلى ذاته فاحبهاء 
وأثنى على نفسه؛ فكان هذا تجليا لذاته 


ذاته فى ذاته» فى الأزل» 


فى ذاته فى صورة المحبة المنزهة عن كل 
وصف وكل حد» وكانت هذه المحبة علة 
الوجود والسبب فى الكثرة الوجودية ثم 
شاء الحق سبحانه أن يرى ذلك الحب 
الذاتى ماثلا فى صورة خارجية يشاهدها 
ويخاطبها وهى آدم الذى جعله الله صوَزتد 
بق ال 2 
وما خلق آدم على هذا النحو مجده 
فاختاره لنفسه؛ وكان من حيث ظهور 
الحق لصورته فيه وبه؛ هو هو) 
سبحان من أظهر ناسوته 
سر سنا لاهوته الشاقب 
ثم بدا فى خلقه ظاهرا 
فى صورة الآكل والشارب 
حتى لقد عاينه خلقه 
بلمحة الحاجب بالحاجب 


إن لم تعرفوا الله فاعرفوا آثاره 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ - 
وأنا ذلك الأثرء وأنا الحق لأنى مازلت 


أبدا بالحق حقا 


يقول ابن قيم الجوزية: "الحمد للّه 
الذي جعل المحبة إلى الظفر بالمحبوب 
بيلاء ون 
صدق المحبة دليلاًء وحرك بها النفوس إلى 
أنواع الكمالات إيثارًا لطلبها وتحصيلاً: 
وأودعها العالم العلوي السفلي لإخراج 
أله من القوة إلى انفعل إيجادًا وإمدادًا 
وقيولاً: وأثار بها البمم السامية والعزمات 
أمالية إلى أشرف غاياتها تخصيصنًا لبا 


ب طاعته والخضوع له على 


نميلا فسبحان من صرف عليها القلوب 


ما يشاء ولما يشاء بقدرته» واستخرج بها 
ما خلق له كل حي بحكمته: وصرفها 
أنواعًا وأقسامًا بين بريته» وفصلها 


تفصيلاً. فجعل كل محبوب لحبه نصيبًا 
...: إلى أن قال: 'وفضل أهل محبته ومحبة 
المحبين 
تفضيلاً» فبالمحبة وللمحبة وجدت الأرض 
والسموات» وعليها فطرت المخلوقات؛ ولها 
تحركت الأفلاك الدائرات: ويها وصلت 


كيه ورسوقة ‏ عل لاز 


الحركات إلى غاياتهاء واتصلت بداياتها 
نهاياتها. ويها ظفرت الد 
وحصلت على نيل مآريهاء وتخلصت من 


س بمطاليهاء 


-ه1- 


سم ع المجلس الأعلى للشكون الإسلامية 
معاطبهاء واتخذت إلى ريها سبيلاًء وكان بالله 


ًّ 011 1 5 00000 
لبا دون غيره مأمولاء ويها نالت الحياة 2 رسولا"' 


٠‏ وبالإسلام ديئا؛وبمحمد 


الطيبة» وذاقت طعم الإيمان ا رضيت 


أ.د/ محمد السيد الجليند 


م 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حس 
البواميش: 


(1) ورد الحديث فى مسلم - كتاب الذكرء الترمذى كتاب الجنائز. وفى الموطا كتاب الجنائز. 

(1) ورد فى مسلم كتاب الإيمان؛ والبخارى كتاب الإيمان. 

(5) انظر الرسالة القشيرية: 140: ط/ القاهرة؛ وانظر مادة حب فى لصان العرب لابن منظور: وأساس 
البلاغة للزمخشرى 


(4) راجع فى هذأ الموضوع: رسالة فى أن للعبد محبة لابن 
(ه) راجع كتاب التوحيد لابن تيمية: 44 -8١ ٠‏ 5 تحقيق المؤلف. 
(5) انظر البشارى 1/4؟: كتاب الجهاد 
() الرسالة؛ 156- 141 


بةء تحقيق د/ محمد رشاد سألم: 491-1440 


اب من حبسه العذر. 


(4) تذكرة الأونياء الباب 17 ضى ذكر الجنيد عن تاريخ التصوف, د/ قاسم غتى ترجمة د/أحمد القب 
د/ محمد مصطفى حلمى: 171- /14, 

(4) صفوة الصفوة: 121/4؛ الرسالة؛ ه- /:تذكرة الأولياء: -!١14/١‏ 16ل 

.58 التراث الصوفى لسهل التسترى- أد/ المرحوم محمد كمال جعفر: 187 واللمع للسراج:‎ ٠0 

(١1)التراث‏ الصوفى التسترى: ٠0-1١97‏ 

(11) الطواسين: 114-176 


(؟1) نفسه. 


(14) روضة المحبين لابن قيم الجوزية (المقدمة ص ومن يعتيه!)ر 


مراجع للاستزادة: 
-١‏ كتاب التوحيد وإخلاص الوجه والعمل اله لابن تيمية: تحقيق: د/ محمد السيد الجليئد. 
تذكرة الأونياء لفريد الدين العطار. 
كشن المحجوب للهجويرى. 
التعرف لمذهب أهل التصوف للكلاباذى. 
اللمع للسراج. 
1- تاريخ بغداد 117/8 وما بعدها. 
- تراث التسترى بتحقيق أد/ محمد كمال جعفر,. 
8- صفوة الصفوة لابن الجوزى. 
حلية الأولياء لأبى 
0-٠١‏ الطوسين لنحلاج. 
١‏ من قضايا التصوف في ضوء الكتاب والسنة للدمكتور محمد السيد الجليند. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية + 


المراقبة والمحاسية 


للصوفية مقامات وأحوال. 
والمقامات مكاسب يكتسبها العبد 
بالمجاهدة والمراقبة والمحاسبة ويستقر 
عليها المرء دهرًا من الزمن ثم يرقى إلى 
قام آخر وذلك كمقام التوبة والث 
والرضتان 

والأحوال موامب ترد على القلب 
قها الله تعالى لمن يشاء من 


غير اكتساب: ولا استقرار لهاء هَهِنَيَنَ 


اده ملن. 


البرق الخاطف وذلاكء قى والسرور 
والقبض والبسط. 
والمدخل الصحيح لكل المقامات 


والأحوال هو المجاهمدة:؛ قال الله تعالى: 


ولمع 


لْمُحْسِيينَ 4 (الشكبوت:15). 
وعندما تكلم الإمام أبو حامد 


الفزالى (ت00٠6ه)‏ عن المراقية والمحاسية 


فى ربع المنجيات من كتابه 'إحياء علوم 
الدين": بدأ يسوق الآيات القرآئية التى 


تتملق بإثبات الميزان يوم القيامة: وتلقى 


كتاب الأعمال الذى لا يغادر صغيرة ولا 
بيرة إلا 1 
جزاء ما كسبت. ثم قال: 


صاها؛ وتوفية كل نفس 


فمرق أزياب اليصاكزمن حملة الغناذ 


الله تمانى ليم بالمرصاد؛ وأنهم 
سيناهشون فى الحساب: ويطالبون 
يبمثاقيل الذر من الخطرات واللحظات»: 
وتحققوا أنه لا ينجيهم من هذه الأخطار إلا 
البتزوم المحاسبة وصدق المراقية: ومطالبة 
الستة ى الأنفاس والحركات: 


ومحاسبتها فى الخطرات واللحظات". 
ل ذلك بالصبر والمرابطة أخذاً 
اضيا 


ثم رب 
من الآية الكريمة ( ييا ازيرت :ا 


وَصَاُوأوََابِطُوا اكوا مه َلك ُفلخوري » (آل 
عمران:١٠٠).‏ وجعل الإمام أبو حامد 
الغزالى للمرابطة ستة مقامات هى: 


- التشارطة. ”- المراقية. 
2 المجامنسية ؛- المعاقية 
ه- المجاهدة. 1- المعاتبة 


ويعنى بهذه المقامات أن العقل 


ماك 


إن مشارظة الأتفس زلا فيوطت عليهبا 
الوظائفء ويشترط عليها الشروط» 
ويرشدها إلى طريق الفلاح ويجزم عليها 
الأمر بسلوك تلك الطريق.. 


ويعقب ذلك المراقبة للنفس وهى على 


درج 
أ- مراقبة المقريين من الصديقين» 
وهى أن يصير القلب مستغرقًا بملاحظة 
الجلال الإلبى؛ منكسرًا تحت البيبة: فلا 
ينقى فيه متصع للالتفات إلى الفير ا صلاً 
ب- مراقبة الورعين من أصحاب 
اليمين؛ وهم قوم غلب يقين إطلاع الله 
تعالى على ظاهرهم وباطنهم ولكن للم 
تدهشهم ملاحظة انجلال: بل بقيد 
قلوبهم على حد الاعتدال» متسعة ! 
إلى الأحوال والأعمال.. 
ويتمثل الصوفى قول القائلٍ 
إذا ما خلوت الدهر يوماً فلا تقل 
خلوت ولكن قل على رقيب 
ولا تحسبن الله يغفل ساعة 


ولا أن ما تخفيه عنه يفيب 


ألم تر أن اليوم أسرع ذاهب 
وأن غد! للناظرين قريب 


تأتى المحاسبة فيجب 


وعقب المرا 
على العبد أن يكون له وقت فى أول النهار 


موسوعة التصوف الإسلامى سسحت 
يشارط في ييل التوصية 
بالحق وفى آخر النهار ساعة يطالب فيها 
النفس ويحاسبها على جميع حركاتها 


4 نفسةه علط 


وسكناتها. 
ولذلك قال عمر بن الخطاب 5ك: 
"حاسبوا أنفسكم قبل أن تحاسبوا وزنوها 


قبل أن توزنوا”". 

فإذا وجد المرء تقصيرًا من النفس 
يما اشترطه عليها وجب عليه معاقبة 
النفس بعقوية من جنس ما اقترفت» فمن 
أكل نقمة شبهة عاقب بطنه بالجوع: ومن 
تجكر إلى محرم عاقب عينه بمتع التظر 
حظُليلة . ومكذا كل طرف من أطراف 


تؤقة ”يمضه من شهوته. 


ويسوق الإمام الغزالى مرويات فى هذا 
الشأن منها: 

أن رجلاً من العباد كلم امرأة فلم 
يزل حتى وضع يده على فخذها ثم ندم. 
فوضع يده على النار..!! 


وأن رجلا خرج من صومعته مفتونا 


فتدمء ولما أراد العودة إلى الصومعة قال: 
هيهات هيهات! رِجْلٌ خرجت تريد أن 
تعصى اللّه تعود معى فى صومعتى: لا 
يكون والله ذلك أبد! فتركها معلقة فى 


عات 


الصومعة تصيبها الأمطار والرياح والثلج 
وافشمن بغت تقطاحك مطل 

وتسأتى المرابطة الخامسة و 
المجاهدة فإذا حاسب المرء نفسه شرآها قد 
قارفت معصية فينبغى أن يعاقبها 
بالعقوبات: وإن رآها تتوالى بحدك 
الكسل فى شىم من الفضائل؛ أو ورد من 
الأوراد فينبغىي أن يؤدبها بتثقيل الأوراد 
عليها ويلزمها فنونًا من الوظائف جبرًا لما 
فات منه وتدراكا لما فرط. 

وتأتى المرابطة الأخيرة وهى المعاتبة 
ية على أن أعدى 


خلقت أمارة بالسلوء. 


وهى م دوك نفسك 
التى بين 
ميالة إلى الشرء؛ غرارة من الخيرم وقي 


أمرنا الله تمالى بتزكيتن 


نبيك وقد 


وقودها بسلاسل القهر إلى عبادة ريهاء 
فإذا أهملت جمحت وشردت ولم يظفر بها 
بمد ذلك؛ وإن لازمتها التوبيخ والمعاتبة 
نفس اللوامة التسى 
أقسم الله بهاء ورجوت أن تصير النفس 
المطمثنة الداخلة فى زمرة عباد الله راضية 


كانت نفسك هى ال 


00 


مرضية 
ولنا تعليق يسير على هذا ال 
الغزالى: 
-١‏ إن مرحلة المعاقبة بالصورة التى 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


أمثلها الإمام الغزالى ليست مقبولة شرعاً: 
فليس من حق التائب أن يضع يده فى النار 
شى تحترق أو يعد رجله فى المط 
والشمس حتى تتساقط؛ فهذه عقوبات غير 
شرعية؛ ورحمة الله تعالى بالتائب أيسر 
من ذلك كله.. 

7- إن مسألة زيادة الأوراد والأعمال 
فى مرحلة المعاتبة لا تقف عند حد العبادة 
المفهوم الفقهسى: فإن التقرب إلى الله 
تعمالى قد يكين بإماطة الأذى عن 
الطريق» وإعانة الرجل على دابته وسقاية 
الجيوان الأعجم: ورعاية الأرامل 
واليتامى: وفى يح الحديث أن 
النبيى/# قال: (الساعى على الأرملة 
والمسكين كالمجاهد فى سبيل الله)؛ 
قال أبو هريرة: وأحسبه قال: وكالقاتم لا 
يفتر» وكالصائم لا يفطر. 

هذا وقد تنو 
الصاوطية شي الأراقة والفحاسية د 12 
الإمام القشيرى (ت410ه) مأ يلى 

سمعت الأستاذ أبا على الدقاق رحمه 
اللّه يقول: من ز 
الله سرائره بالمشا. 
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ظاهره بالمجاهدة حَسّن 


5؛ واعلم أن من لم 


يكن فى بدايته صاحب مجاهدة لم يجد 


من هذه الطريقة شمة 


هم 


وقال الحسن القزاز: بنى هذا الأمر 
على ثلاثة أشياء: ألا تأكل إلا عند 
الفاقة؛ ولا تنام إلا عند الغلبة؛ ولا تتكلم 
إلا عند الضرورة. 
وقال أبو محمد ال مرتعش: حججت 
كذا وكذا حجة على التجريد (أى بلا 
زاد ولا راحلة) فبان لى أن جميع ذلك كان 
سوا بحظى؛ وذلك أن والدتى سآلتنى 
يوماً أن أستقى لبا جرة ماء؛ فثقل ذلك 
لَى نفسى فعلمت أن مطاوعة نفسى فى 
الحجات كانت لحظٍ وشوب لنفسى؛ إذ 
لو كانت فس قائية لع يضمب غليها ما 


هو حق فى الشرع. 

وقال ذو النون المصرى: إنما دحل 
الفساد على الخلق من ستة أشياء: 

الأول: ضعف النية بعمل الآخرة. 

الثانى: صارت أبدانهم رهينة 
لشهواتهم. 

الثالث: غليهم طول الأمل مع قرب 
الأجل. 

الرابع: آثروا رضا المخلوقين على رضا 
الخالق. 


الخامس: اتبعوا أهواءهم ونبذوأ سنة 
نبيهم 28 وراء ظهورهم. 
لوا قليل زلات السا 


التشادسن: + 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ع 
حجة لأنفسهم ودفنوا كثير مناقبهم. 

ونقل الإمام السهروردى أقوالاً عن مشايخ 
الصوفية فى المراقبة والمحاسبة منها"”. 
قال أبويزيد: علامة الانتباه خمس: إذا 


ذكر افتقرء وإذا تدكردينه 
استغفر» وإذا ذكر الدنيا اعتبر» وإذا ذكر 
الآخرة استبشرء وإذا ذكر المولى اقشعر. 
وسثل الواسطى: أى الأعمال أفضل؟ 
قال: مراعاة السرء والمحاسبة فى الظاهر: 
والمراقبة فى الباطن؛ ويكمل أحدهما 


الآخر: وبهما تستقيم التوبة. 
وقال أبو عثمان المغربى: أفضل ما 
يلزه الإنسان فى هذا الطريق المحاسبة؛ 
وسياسة :العمل بالعلم: وإذا صحت التوية 
ت الإنابة 
ويمكن القول أن قضية المراقية 
والمحاسبة ‏ انطلاقاً من القرآن والسنة: 
قاعدتها الأصيلة: حب الله ورسوله. 
ومدخلها الصحيح: التوية النصوح 
وسبيلها الواضح: الترقى بالنفس 


وسياجها المنيع: الخوف من العذاب 
والجحيم. 
وغايتها المثلى: الفردوس والنعيم 
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اح- هم المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الترقى بالنفس: 
النفس الإنسانية واحدة لكنها لبا 
غات فتسمى باعتبار كل صفة باسم 
خاص؛ وهى على الترتيب التنازلى هكذا : 
النفس المطمئنة: 
ويشرحها ابن القيم بقوله: اطمأنت 
إلى ربها بعبوديته ومحبته والإنابة إليه 
والتوكل علبه والرضا به والسكون إليه؛ 
قإن سمة محبته وخوفه ورجائه منها قطع 
النضر عن محبة غيره وخوفه ورجائه: 
فيستغنى بمحبته عن حب مأ سواه 
وبذكره عن ذكر ما سواه: وبالشوق إلذد 


وإلى لقنائه عن الشوق إلى ما سواه. 


ترد منه سبحانه على قلب عبده تجمعه 
ليه وترد قابه الشارد إليه حتى كأنه 
جالس بين يديه: يسمع به ويبصر به 
ويتحرك به ويبطش به. 

فتسرى تلك الطمآئيتة فى نفسه وقلبه 
ومفاصله وقواه الظاهرة والباطنة تجذب 
روحه إلى اللّه؛ وتلين جلده وقلبه ومفاصله 
إلى خدمته والتقرب إليه.. 
النفس اللوامة: 

اختلف الناس فيها هل هى من الثلوم 
وهو الترددء فهى كثيرة التقلب: فسبحان 


مقلب القلوبء أو من اللوم؟ وإذا كانت 
من اللوم ذهل هى خاصة بالمؤمن يراجع 

ه دائمًا أو هى عامة؛ فالمؤمن من يلوم 
نفسه على إرتكاب المعصية والشقى يلوم 
نفسه على فوات حظها وهواها؟ 

وهل ذلك فى الدنيا أو فى الآخرة؛ 
حيث يلوم كل إنسان نفسه. إن كان 
محسئا فلم لم يستزد» وإن كان مسيئًا 
فلم لم يتب؟ كل هذه الأقوال حق ولا 
تنافى بينها لكن ابن القيم يقدم تفسيره 
فيقول: اللوامة نوعان: 

لوامة ملومة وهى النفس الجاهلة 
#ظالمة التى يلومها الله وملائكته 

'لؤامة غير ملومة وهى التى لا تزال تلوم 
صاحبها على تقصيره فى طاعة الله مع 
بذله جهده؛ فهى غير ملومة.. 


شرف النفوس من لامت نذ 


وأ هاا فى 
طاعة الله واحتملت ملام اللائمسين فى 
مرضاته؛ فلا تأخذها فيه لومة لائم: فهذه 
قد تخلصت من لوم الله؛ وأما من رضيت 
بأعمالها ولم تلم نفسها ولم تحتمل فى اللّه 
ملام اللوام فهى التى يلومها الله عز وجل. 

النفس الأمارة: 

وهى الجانب الشرير من الإنسان 
وقرينها الشيطان يمدها الأمانى الكاذبة 
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ويقذف فيها بالباطل ويأمرها بالسوء 
والفحشاء. 

وفى حديث رواه النسائى والترمذى 
وأخرجه ابن حبان عن ابن مسعود 5ه قال: 
قال رسول الله 25: (إن للشيطان ل بابن 
آدم وللملك لمة) : فأما ممة الشيطان 
فإيعاد بالشر وتكذيب بالحق» وأما لمة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ - 
الملك فإيعاد بالخير وتصديق بالحق» فمن 
وجد ذلك فليعلم أنه من الله فليحمد الله 
ومن وجد الأخرى فليتموذ من الشيطان» 


ثم قرا ( النْبطَنُ يكم الفقر وتأئركُم 


أ.د/ محمد سيد أحمد المسير 
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المجلس الأعلى للشئون الإسلامية سس سبسسس سس يه 


)١(‏ فى كتاب "عوارف المعارف للإمام السهروردى ‏ الجزء الثانى؛ ط دار المعارفء ص١7‏ نسبة هذا القول إلى أمير 
المؤمنين على بن أبى طالب غله 
(؟) راجع كتاب إحياء علوم الدين؛ جةء ص78:1460؟: تحقيق محمد عبد القادر عطاء ط مكتبة دار التقوى. 


() الرسالة القشيرية؛ جاء صر,"71: تحقيق د. عبد الحليم محمود: د. محمود بن الشريف؛ ط دار المعارف. 
(؛) عوارف المعارف؛ ج1 ص14 

(0) مة الشيطان ووسوسته ولة الملك إلبامه. 

(5) راجع شرح ابن القيم لبذه النفوس الثلاثة فى كتابه "الروح'؛ ص١77:‏ 750 ط دار الندوة الجديدة: بيروت. 


مراحع للاستزادقا 

.١‏ إحياء علوم الدين: للإمام أبى حامد الفزالى. قدم له وعلق عليه محمد عبد القادر عطا . مكنبة دار التقوى. 

». الحب والجمال فى الإسلام ‏ الدكتور محمد سيد أحمد المسير. دار المعارف بالقاهرة. 

؟- الرسالة القشيرية ‏ للإمام أبى القاسم عبد الكريم الفشيرى. تحقيق الدكتور عبد الحليم محمود والدكتور محمود 
ابن الشريف . دار المعارف بالقاهرة. 

الرعاية تحقوق الله لأبى عبد الله الحارث بن اسد | المشَانلبِن "تحبِيق عبد القادر أحمد عطا دار الكتب العلمية . 
بيروت. 

©- عوارف المعارف للإمام شهاب الدين السهرووديئ) تِتَكَيقَالياكجور عبّك) الحليم محمود والدكتور محمود بن الشريف. 
دار المعارف بالقاهرة. 


موسوعة التصوف الإسلامى 


مصادر التصوف الإسلامى 


بيمكن تصنيف مصادر التصوف 
الإسلامي إلى قسمين رئسيين؛ أحدهما 


على المبادئ والأصول وأقوال الصوفية كما 
تحتوى نشأة التصوف: وتطوره واتجاهاته» 
ويختص القسم الثانى بالتراجم أى بحياة 
الصوفية التتى تشمل المولد والوضاة والسيرة 
التى تمتد بينهما بما فى ذلك أهم أعمال 
الصوفى؛ والأحداث التى تعرض لها. 

وواضح أن الصلة بين القسمين قوية 
جدا إلى حد الامتزاج أحياناء لأن بع 


يختص بمادة التصوف ذاتها " 


مصادر مادة التصوف قد خصصت جزءًا 
منها للتراجم (كما فعل القشيرى فى 
الريسالةء والبجويرى في كعشف 
المحجوب). كما أن كتب التراجم كلها 
مليئة بأقوال الصوفية وآرائهم التى تكون 
جزءًا مهما من المادة الصوفية نفسها. 

وسوف نتحدث . فيما يلى . عن كل 
قسم على حدة؛ يغرض الحفاظ على 
الشخصية المستقلة له؛ التى 
إليها المؤلقون فيه 


ان يقصد 


لكننا سنقدم قبل كل قسم قائمة 
مرتبة - بأهمالمؤلفات التى 
ظهرت فيه؛ حتى يتبين تطور حركة 


التأليف؛ والوقت الذى بدأت معهء وتوقفت 


تقريبًا عنده . 
أولاً: قائمة بمصادرالمادة الصوفية: 

“/ القرن الثالث: 

أ الرعاية لحقوق الله للمحاسبى 
مه 

" القرن الرابع: 

خاتم الأولياء لاحنكيم للترمذى 

كاه 

- اللمع فى التصوف للطوسى 
اكه ). 

- القر حك دفي |33 عيوظه 
للكلاباذى (110م). 

- قوت القلوب للمكى (127ه). 

* القرن الخامس: 

- الرسالة للقشيرى (150 ه). 
شف المحجوب بالفارء 
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2 
لدم كه اين الأعلي للخل اإلامية 


للهجويرى (410ه) وقد ترجم إلى العرب 

" القرن السادس: 

- إحياء علوم الدين للفزالى (0١0ه).‏ 

- الغنية لطالبى طريق الحق 
للجيلانى (071ه). 

* القرن السابع: 

3 ارف الملمارف ل 
إفمندة 

- الفت 


ات المكية لابن عرد 


(مكته) 
*الرغاية نحقوق اللّه: الحارث المحاسبى 
(ت5ثاه) 


أشهر كتب التحليل النفسى فى تا(و 
التصوف الإسلامى. تتاول فيه اإكمتن» 


بم التقوى» ومحاسبة الإنسان نفسه 


على أفعاله وأقواله وخواطره. ثم مفهوم 
التوبة وداوفعها وكيفيتها. كما حلل 


ظاهرة الرياء: وأسبابه الداخلي 


ومظاهرة: ومطريفة التحامى كته وتمرض 
لموضوع الصداقة؛ ونبه على ضرورة النجاة 
قاء إل 


هن وء وخاصة إذا خاف 


الإتسان م وعزن باقن سيل 


١ ذلك‎ 


م على ديذ 
شعور العجب البغيض؛ وه 
واغترار الإنسان بعمله: سواء كان هذا 


العمل دينيًا أو دنيويّاء ثم عرض لموضوع 


الحسد. وختم الكتاب أخيرا بنبذة عن 
أسلوب تربية المريد » ورعايته من حيث 
الظاهر والباطن:؛ حتى لا ينحرف عن 
طريق الحق. وقد طبع الكتاب فى مصر 
والعراق»؛ بدون تاريخ الأستاذ الدكتور 
عبد الحليم محمود (بالاشتراك مع آخر). 
#خاتم الأولياء: الحكيم الترمذى 
(ت حوالى ١٠17ه)‏ 


ذا الكتاب مسن أهم كتب 


الحكيم الترمذى؛ ومن أوائل ما كتنب 


فى موضوع الولاية الصوفية؛ وعلاقتها 
يكبالنبوة. وتجدر الإشارة إلى أن هذا 
الكتاب كان من أسباب اتهام الحكيم 
التوحنذى: ومنمه من التدريس» اعتمادًا 
علسى بسض نظرياته التى أخذها عليه 

مه. لكن بعد أن أصبح تحت أيدينا 
الآن النص المحقق له فإننا نلاحظ أنه قد 
أسيء فهمه من جانب أولئك الذين 

أجموه. وأهم موضوعات الكتاب 
تتخلص فيما يلى: 

- التنشاط الروحى فى مجال 
(الصدق) ويقصد به الجهد الخاص الذى 
يبذله الصوفى فى الوصول إلى الله تعالى. 


وفى مجال (المنة) أى العطاء الإلبى الذى 


يتخيريعض الأفراد بقض النظر عن 


جهودهم المبذولة. 

مشككلة الظاهر والباطن فى فهم 
النصوص الدينية 

مسألة النبوة والرسالة والولاية؛: فى 
علاقاتها العامة؛ والطابع الخاص لكل 
منها. 

وقد حقق الكتاب الدكتور عثمان 
يحى فى مجلة المشرق . بيروت (سنة 
64- صفتحات لم- 2 
طبعة مستقلة أخرى سنة 1376م. 
#اللمع فى التصوف: الطؤسى (ت08اه) 

يمد من أكبرالمراجع الصوفية» 


وأغزرها مادة. وهو بمثابة الكتاب الأم فى 


التضوف باللفة المريية اسهاد ينيم 
واعتمد عليه كل المؤلفين اللاحقين سواءٌ 
من العرب أو الفرس. 

يضع الطوسى فى هذا الكتاب أصول 


التصوف العملى؛ كما يحدد مبادئه 
ونظرياته؛ منبهًا إلى الأخطاء التى يمكن 
أن يقع فيها السالكون لطريق التصوف» 
كما يخصص فى الكتاب فصلاً هامًا 
اللمصطلحات الصوفية المتداولة بين أهل 
هذا الفن. 

ومما يزيد من أهمية (اللمع) أنه يحتوى 
على" تسجيل” أقوال الصوفية ونظرياتهم 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
ألتى لم تكن مدونة من قبل. والمؤلف 
حريص على تدعيم هذه النظريات بالآيات 
القرآنية؛ والأحاديث النبوية. طبع الكثاب 
نيكلسون سنة 1914م: مع ترجمة جزئية 
له؛ ثم حققه الدكتور عبد الحليم محمود 
(بالاشتراك مع آخر) سنة ١157م‏ 
#التعمرف ل مذهب اهل التصوف: 

الكلاباذى (ت١18م)‏ 

من أهم المختصرات التى وضعت فى 
بداية التأليف الصوفى.. وهو يتميز بطابعه 
الكلامى فيشرح عقائد الصوفية فى 
الت مويب والصفات الإلبي 
وخلق الأذعال: والصلاح والأصاح... الخ 
ذلك يتتُكاول ١‏ 


ة؛ ورؤية اللّهء 
م المفاهيم الصوفية 
الخاصة بالتوبة والزهد والصبروالفقر 


والتقوى والرضا واليقين. والمؤلف ذو اتجاه 


نى واضح. وهو معتدل فى لغته؛ هادئىّ 
فى عرض قضاياه. 
وقد ترجم (التعرف) إلى اللغة القارسية 


على يد المستملى البخارى (ت؛7”غه). وطبع 
النص العريى محققنًا المستشرق الإنجليزى 
آريرى 41574 ثم طيع فى القاهرة بمراجعة 
الشيخ محمود النواوى سنة ١/15.وله‏ 
طبعات عديدة أخرى, 

»قوت القلوب: أبو طالب المت 


حماهت- 
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ا المجلس الأعلى للشئون الإسلا: 
(حكتااه) 
اسم الكتاب الكامل: قوت القلوب فى 
معاملة المحبوب ووصف طريق المريد إلى 
قام التوحيد. وهو يحتوى على جانب الآداب 
والسلوك الصوفية؛ وجانب العبادات وطريقة 
تأديتها لدى الصوفية. كما يهتم المؤلف 
اهتمامًا خاصًا بتوزيع أعمال العبا 


على ساعات اليوم والليلة؛ ويتناول موضوع 
محاسبة النفس وتربية المريدين؛ ويتحدث 
بالتفصيل عن المقامات الصوفية؛ وحقيقة 
الزهد؛ ثم ينتهى ببحث موضوع الكسب 
والتوكل. طبع الكتاب فى جزثين بالقاهزة 


وطبءلت»ة 


سنة 1431 وقد تم تحقيقه أخيرًا 
البيئة العامة للكتاب بعصر 111/7٠00‏ 
*الرسالة: القشيرى (410ه) 
اشتهرت باسم: الرسالة القشيرية. 
ويعلن المؤلف فى مطلعها أنها عبارة عن 
منشور موجه إلى جماعة الصوفية بكافة 
بلدان الإسلام. عندما لاحظ اتحراف عدد 
كبير من المنتسبين إلى التصوف عن طريق 
الأوائل؛ الملتزمين بالقرآن الكريم والسنة 
الشريفة. كتبها سنة 717غه وضمنها 
جانبين: 
أ- سيرةأعلام التتصوف الأول» 


ومقتطفات من أقوالهم. 


السلوك الصوفى (الصحيح) 


وهى تحتوى على 07 بابّا وعدة فصول. 
اليساب الأول م 71 شيوخ 
التصوف؛ والباقى للمقامات والأحوال 
والمصطلحات والآداب الصوفية. ولاشك فى 
أن الرسالة القشيرية تعتبر المرجع الأساسى 
لتصوف أهل السنة؛ والتمبير الممتدل عن 
هذا الاتجاه فى الإسلام. 

وقد جرى تداولبا على نحو واسع فى 
أنحاء العالم الإسلامى» وكذلك تدريسها 

كى أيدى 


0 


نشرت الرسالة القشيرية مرارًا 
بالقاهرة. وقام بتحقيقها أخيرا د/عبد 
الحليم محمود بالا 
جزئين- القاهرة 1555. 
» كشف المحجوب: للهجويرى (ت حوالى 
© 


راك مع آخر ضى 


أقدم مؤلف جامع فى التصوف باللفة 
الفارسية؛ وأول كتاب منظم بها فى 
الأصول النظرية والعلمية للتصوف 
الإسلامى. وهو يضاهى كتاب اللمع 


بسى فى اللفة العربية 


يلت 


ويحتوى الكتاب على عرض للأصول 
الصوفية والمسائل الفرعية المرتبطة بها: ثم 
يقدمقسما خاصًا بشيوخ التنصوف 
وتراجمهم؛ء كما يحتوى على قسم آخر 
خاص بالفرق الصوفية 
جرد كانًا: 


ه.وهذا 


ويغد أن يتحدث عن العقائد الدينية 
والعبادات من وجهة نظر صوفية؛ يتطرق 
لآداب الصوفية ورموزهم وطرائقهم فى 
الحياة: 
ترحم نبا إن الحتاب إلى 
الإنجليزيئة سنة :151١‏ وظل الدارسون 
يرجعون إلى النص الإنجليزى؛ حتى قامنتاً 
الدكتوزة إسعاد قنديل بترجمته من 
الفارسية إلى اللغة العريية مصحوبًا بدراسة 
يدة وطبع فى القاهرة؛ فى جزئين؛ سنة 
اقلم 
* إحياء علوم الدين: الغزالى (ته٠6ه)‏ 
يقال بحق إن هذا الكتاب هو الذى 
سمح للتصوف أن يتعايش مع سائر العلوم 
الدينية فى المجتمع الإسلامى. والواقع أن 
كتاب الإحياء غزيسر ا مادة» متنسوع 
الموضوعات. 3 


ه الفزالى أربعة أقسام 


- ربع العباداث ويحتوى عشرة فصول 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ع 
ريع العادات ويحتوى عشرة فصول. 
. ربع المهلاكات ويحتوى عشرة فصول, 
ريع المنجيات ويحتوى عشرة فصول. 
وقد جمع فيه تقريبًا كل ما توصل إليه 
قيله؛ وعرضه بأسلوب 
معتذل؛ مدعم بالأحاديت النبوية (التى لم 
تخلْ أحيائا من نقد علماء الحديث). 

لكن الكتاب يقوم على بناء عقلى 
نه إلا لغة الفزالى 


الت ف ال 


أرم؛ لم يخقفف 
الأدبية؛ وشسعوره الدينى القوى؛ اللذان 
أضفيا عليه طابمًا محببًا إلى القراء فى 
كنكإلعصور التالية. 
“والإحياء' مطبوع فى مصر فى أريعة 
ترا “تطبعة الحلبى سنة 1555: وهو 
بحاجة ماسة إلى طبعة علمية حديثة» 
حوبة بالفهارس التفصيلية التى تسهل 
الانتفاع الكامل به. 
* الغنية لطالبى طريق الحق: الجيلانى 
(تلكمه) 
يحدد المؤلف موضوع كتابه بأنه فى 
الأخلاق والتصوف والآداب الإسلامية. وهو 
يحاول المزج بين العبادات الإسلامية وآداب 
الصوفية: ويهتم اهتمامًا خاضًا باوقات 
الذكر والعبادة وكذلك المواسم الدينية. 
ويتخدث بالتفصيل عن الآداب والرسوم 
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الواجبة؛ أو اللائق إتباعها؛ ومنها دخول 
الحمام؛ والنوم» وقتل الحيوان» وتسمية 
الأسماء؛ وزيارة المرضى... الخ 

ويمكن القول بأن (الغنية) كان له 
تأثيره القوى على المستوى الشعبى أكثر 


من تأثيره على المستوى الثقافى الأعلى فى 


ال التتصوف. والكتاب مطبوع ف 
القاهرة؛ فى جزتين» سنة 1907. لكنه 
بحاجة إلى تحقيق علمى حديث. 
* عوارف المعارف: السهروردى (البقدادى) 
(تتعده) 
كتاب تعريفى مختصر يتتاول . شي 
مجمله . التضوف مِنَ جائيه العملى؛ دوق 
التركيز على الأفكار والنظريا رد 
قليلاً. وبعد أن بيّن المؤلف أحوال الصوفية 
وعاداتهم فى حلقات الذكر: والعبادات: 


والصحبة:؛ والمكاشفة:؛ والخواطر: يورد 
طائقة من المصطلحات الصوفية. 
لكن الكتاب يمتاز بلغته الواضحة» 


والمعلومات المحددة التى يقدمها كل فصل 
من فصوله البالغ عنددها (55) فصلاً. 


وطبع الكتاب على 


الدين . القاهرة 579١؛:‏ وهو الآخر بحاجة 


امش إحياء علوم 


إلى تحقيق علمى حديث. 
» الفتوحات المكية: ابن عربى (ت1774ه) 


أكبر موسوعة ف الإسلامى 
على الإطلاق. فرغ ابن عربى من كتابته . 
للمرة الثانية . سنة 357 ه. 

والكتاب عرض نفسى وفلسقى 
لجميع المعارف الإسلامية من وجهة نظر 
صوفية؛ يصل فيها التحليل العقلى إلى 
أعلى مستوى. كما أنه يحتوى من ناحية 
أخرى على بعض العناصر الباطنية مثل 
اران اروف وفيا مت روات سل 
بالفلسفة الأفلاطونية المحدثة 

ويعتبر الكتاب أيضًا مصدرًا مهمًا 
للحياة العقلية فى عصر المؤئف وحالة 
القلطوف فى القرنين السادس وبداية 
الستسايع,البجريين. وقد أدى تصريح ابسن 
عريى ببعض أفكاره حول وحدة الوجود 
إلى اتهامه من جانب الفقهاء المسلمين. 
الكن الروح الدينية السائدة فى الكتاب 


كله يمكنها أن ترد هذا الاتهام. 


والواقع أن الفتوحات المكية بحاجة 
شديدة إلى دراسته بالتفصيل: وذنك ط 
إطار مؤلفات ابن عربى الأخرى, 


يمكن استخلاص رأى معاص 3 
فلسفته؛ دون التأثر بآراء الآخرين عنه 
طبع الكتاب فى مصر سنة +1795 


هجرية؛ وقد خصص د. عثمان يحيسى 


مهودع 


09000 
0 
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حتى الآن أربعة عشر مجلدا من المجموع 
الذى سوف يصل إلى 77 مجلدًا. ثم توقف 
التحقيق لوفاة المحقق»: وما يزال الكتاب 


بحاجة إلى استكمال التحقيق. 


ثانيًا: قائمة بطائفة مهمة من كتب 
التراجم الصوفية مرتبة زمنيًا: 
* القرن الخامس: 
- طبقات الصوفية للسلمى(1١4ه)‏ 
- حلية الأولياء لأبى نعيم(٠45ه)‏ 
* القرن السابع: 


- تذكرة الأولياء (بالفارسية)؛ روح 
القدسء مختصر للعطار(177ه). 

- الدرة الفاخرة لابن عريى(178:ه)/ 

* القرن التاسع: 

- نفحات الأنس (بالفارسية) للجامى 
(مكله), 

* القرن العاشر: 

- الطبة أت ال سق 
للشعرانى(؟لاكه). 
*طبقات الصوفية: السلمى (ت417ه) 

أهبغ مرجع لحياة وأقوال أعلام 
التصوف الإسلامى فى القرنين الثالث 
والرابع البجريين. وقد قسمهم المؤلف إلى 


طبقات جعل فى كل طبقة عشرين 


موسوعة التصوف الإسلامى 
صوفيًا .وقد زادت بعض الطبقات قليلا 
فأصبح العدد ٠١7‏ ترجمة على التحديد 
والسلمى حريص جد على تقوية صلة 
التصوف بالأصول الإسلامية. فهو يورد فى 
بداية كل ترجمة حديئًا رواه صاحبها؛ ثم 
يتبع ذلك بنشأته: واهتماماته: وتاريخ 
ميلاده . إن وجد» وتاريخ وفاته فى الغالب. 
ويآتى بعد ذلك بمجموعة من الأقوال التى 
صدرت عن الصوفى فى مختلف المواقف. 
طبع الكتاب مرتين: أحداهما بتحقيق 
» وهى أكثر 
تويلا وإفادة بتحقيق نور الدين شربية ‏ 
القارة 1514. 
«نجلية:الأونياء: أبو نعيم الأصبهانى 


)هاذ5١ت(‎ 


رق بيدرسون وا 


أكبر موسوعة تراجم صوفية 2# اللفة 
العربية (١٠أجزاء)‏ ويرجع السبب 23 
ضخامة حجمها إلى أن المؤلف اعتبرمن 
الصوفية: عددًا كبيرًا جدًا من الصحاية: 
رضى الله عنهم: والتابمين» وتابعيهم» 
كما انفرد أبو نعيم بذكر عدد كبيرمن 

الث 


برين. وذلك بالإضافة إلى حشد 


لداجت 


2 
- 2 المجلس الأعلئ للشئون الإسلامية 
اد أسماء (أهل 


ويتميز الكتاب بإيرا 
ال مق باه يل؛ وهو يورد لكل منهم 
حديئًا مرويًا بإسناده. والمؤلف مثل السلمى 
حريص على تأكيد الطابع الإسلامى 
للمتصوفة الذين أورد تراجمهم. 

طبع الكتاب غير محقق 2 مصر سنة 
1477.؛ ونشرت نشسخة مصورة مسن سذه 
النسخة فى بيروت: هى المتداولة حاليا. 


على 


لكن الكتاب بحاجة إلى ت 
حديث. 
«تذكر الأولياء: فريد الدين العطار 
(ت/اقته) 
يعتبر العطار واحدًا من ثلاثة الشعزاء 
الكبار ة إيران: وهم (سنائى: وجلل 
الدين الرومى؛ والعطار). 


ويعد كتاب تذكرة الأولياء أقدع 
مولنف فى التراجم السصوفية باللفة 
الفارسسية. وتو د. إسعاد قنديل أن 


المؤلف أعتمد فيه على كثير من الأصول 
العربية مشل: طبقات السلمى؛ وحلية 
أبى نعيم. 

وقد طبع الكتاب كذ البند» ثم طبعه 
المستشرق الإنجليزى نيكلسون فى ليدن 
اسنة 1300: فى مجلدين؛ وترجم أخيرًا إلى 


الفرنسية. وقد بدى فى ترجمته إلى اللغة 


العريية» وطبع الجزء الأول منه بالبيئة 
العامة لا 


تاب 7١٠٠م)‏ وينتظ 
الجزء الثانى قريبًا 
#روح القدس؛ مختصر الدرة الفاخرة: 
ابن عريى (594 ه) 
يورد ابن عربى فى كل من هذين 


الكتابين تراجم لحوالى سبعين شيحًا من 


الرجال والنساء الذين تريبى على أيديهم أو 
دلوه على طريق التصرف. 
أما روح القدسء؛ فقد تم تحقيقه 


بالبيثة العامة للكتاب 0١٠٠م؛‏ والقسم 


إلياص بشيوخ ابن عريى يقدم صورة حية 
اللدمجتمع الصوفى ضى مكل مدن المغرب 
والأخدش خلال الربع الأخير من السرن 
اماس اللجرىق. 

وأما مختصر الدرة الفاخرة؛ فمازال 
مخطوطًاء وهو يحتوى على أكشر من 

بعين رت ية صوفية؛ يتكرر بعضها 
مع شيوخ (روح القدس) وؤينضرد البعض 
الآخر بتراجم جديدة 

وتتمثل أهمية الكتابين فى أن ابن 
غريى يورد قيهما شخصيات صوفية على 
درجة عالية سن التميز؛ والتنوع أيضاء 
فضلاً عن أنه ينصف أحوالهم بسصورة 


مباشرة عن طريسق معايشته لبم.. وإذا 
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راعينا أن معظم هؤلاء الشيوخ لم يرد 
ذكرهم فى كتب التراجم الأخرى؛ 
أدركنا القيمة التاريخية للوشائق الت 
انفردت بتقديمهم إلينا 
* نفحات الأندنس: عبد الرحمن جامى 

كتبه جامى سنة 1087 ه. ويبدو من 
عقدمثه أنه يعتمد أسادمًا على طبقات 
السلمن, 

والواقع أن البروى الأنصارى (ت )4/١‏ 
كان قد ترجم طبقات الصوفية للسلمى 
مسن اللفة العربية إلى اللغة الفارسسية 
(باللهجة البروية القديمة) وزاد عليه بعض] 
المعلومات. 

ثم جاء جامى: فنقله من تلك اللهجة 
القديمة إلى اللفة الفارسية الحديشة فى 
عصره؛ بعد أن أضاف إليه تاريخ البروى 
نفسهء وكذلك أصحابه: وشيوخه: 
وسماه أخيرًا: نفحات الأنس. 

يشتمل المكتاب على مقدمة قصيرة 
للمؤلفء وتسنع مقالات فبى الأصول 
الصوفية» وتراجم الشيوخ التى تتجاوز 
ستمائة ترجمة 

وقد طبع نفجات الأنس فى البند عدة 
مرات: ثم طبع حديكًا فى طهران. وهو لم 


يترجم - بَمْد- إلى اللغة العربية. 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 
الطبقات الكيرى: الشعرانى (ت41017ه) 
يقول المؤلف فى مقدمته: هذا بكتاب 


> طبقات جماعة من الأولياء 


لخصت في 
السذين يقتدى بهم فى طريق الله - عز 
وجل - من الصحابة؛ والتابعين» إلى أخر 
القرن التاسع؛ وبعض العاشر. 


والكتاب مطبوع فى 


الأول على (145) ترجمة؛ والثانى (410) 
ترجمة 

والواقع أن الشعرانى يورد فى كتابه 
مدا ضخما من كرامات الصوفية, 
وخوازق العادات التى جرت على أيديهم 
دون أن يققٍدخل بنقد أو تعليق. بل إنه هو 
نفسه يحكى بعض الأمور -- الخارجة 
تمامًا عن نطاق العقل والمعتاد - التى وقعت 
له. طبع الكتاب بدون تحقيق علمي حتى 
الآن بالقاهرة 1964 

تلك هى التصوف 
الإسلامى؛ وليست كلها كما أشر 
لكنها توقف الباحث والقارئ معًا على 
مدى الجهد إنذى بذئه علماء التصوف» 
والمشتغلون به فى العصور السابقة. 


ومن المؤكد أن المادة 


قم سايق 


الصوفية 


والتراجم غزيرة للغاية» وهى تحتاج إلى 


ا 


0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 5-8 
عمل فريق متكامل» لكى يتم تصنيفها ؛: معاصرء تمهيدًا لتيسير الاطلاع عليهاء 


وترتيبهاء وفهرستها على نحو علمى2 والإقادة مد 


أ.د/ حامد طاهر 


موسوعة التصوف الإسلامى 


المعراج 


المعراج نَُقَةَ: امصمد والسَلّم؛ ويطلق 
على مسا عرج عليه الرسول و نيلة 
الإسراء!". 

والإسراء من المسجد الحرام فى مكة 
إلى السجد الأقصى فى بيبت القدس 
والمعراج من بيت المقندس إلى السماوات 
العلى» وسدرة المتتهى. وقد حدث الإنسرام 
والمعراج فى ليلة واحدة. 

وروى عن النبى ه: «بينا أنا ناكم َي 
الجر عند البيت بين النائم واليقظان إذ 
أتانى جبريل عليه السلام بالبراق». 

وقيل: أسرى به من دار أم هانئ بنت 
أبى طالب. وانراجح من مجموع الروايات 
أن رسول الله - صلى الله عليه وسلم - 
ترك فراشه فى بيت أم هائئ إلى المسجدء 
فلما كان فى الحِجْر عند البيت بين 
النائم؛ واليقظان أسرى به وعترج» ثم عاد 
إلى فراشه قبل أن يبرد”". 

والبراق كما ورد فى الحديث: "دابة 
أبيض طويل»؛ فوق الحمار؛ ودون البغل» 


يضع حافره عند منتهى طرفه؛ فركبته 
بيت المقدسء فريطته بالحلقة 


التى يَريْطُ بها الأنبياء» كم دخلت المسجد 
فصليت فيه ركعتين..' 7. 

ويعد توقف قصير فى بيت المقدس 
لى اللّه عليه وسَلَّم - إلى 


التسكاء. فشاهد النجوم؛ ونظام العالم 


بات 


العلسوىء والسماوات؛ والتقى بأنبياء 
وملائكة وشاهد الجنة والناروعاين 
مراتب آهل الجنة وأشباح أهل النار ثم 
وصل إلى سدرة المنتهى؛ وبعد أن رأى ما 
بها من حسن؛ وجمالء أوحى الله إليه ما 
أوحى؛ وفرض عليه الصلاة. 

واختلف فى المعراج هل كان بالروح أم 
بالجسد والروح معاة 

واختلف فى أن الإسراء كان فى 
اليقظة أم فى المنام؛ ويرى أغلب العلماء أن 
المعراج كان بالروح والجسد معا؛ وهذا 
الرأى يأخذ صغة الإجماع عند علماء أهل 
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السنة وعلماء الشيعة©. 


-هكا- 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


نما يرى الفلاسفة المسلمون؛ و. 
رأسهم ابن سينا استنادا إلى آراء بطليموس 
فى البيثة؛ والنجوم - أن الممراج روحانى: 
لأن المسراج الجسمائى يقتضى تشتت 
الأقلاك ؛ وهو محال. 

أما عند المعتزلة؛ وبعض الفيرق 


الكلامية ري أ 


التَى تنحو 3: قليا ان 
اللعراج رؤيا منامية؛ استناداً إلى حديث 
رمي آله مدي يد وااأنتمنا كه 

جسد رسول الله #5 ولكن عرج بروحه" 
وعن الحسن كان فى المنام رؤيا رآها. 


عمائيث 


ومهما يكن من أمر فقد أجمع العلماة 
والممسرون على وقوع المعراج؛ لكان 
الخلاف بينهم حدث فى زمن وقوعه وَبَدَكنَهَ 
وكيفيته وتفصيلاته 
هل المعراج ممكن لغير الرسول 526 
يرى الصوفية المسلمون -- على وجه 


الخصوص - أن المؤمن بعبادته ورياضته 
الروحية؛ ويبعده عن الدناياء وتغلبه على 
شهواته؛ وإيشاره جانب الحق - تعالى - 

فى نفسه: وبمراقبته لأعماله وأنفاسه: 
كل ذلك من شأنه أن يُشعل في قلبه رغبة 
متواصلة فى الرقبىء والسعى نحو 
التكمّل: ويحفز همته إلى التأسي 


بالرسول 35 والاقتداء به؛ لعله ينال فى 


النهاية نصيباً من القرب من انحق تعالى. 
ويظل هذا الشوق مشتعلاً فى نفسه: 
تزيد المحبَّة اشتعالاً: وتضاعف من همته 
فى مواصلة العروج الروحى. 
فقد جاء فى الأثر: "النصلاة معراج 


اومن" :فالصلاة لو حعت وتسث 


أركانها فى حضور قلب وخشوع؛ نقل- 
المؤمن من دنيا المادة إلى إقليم الروح؛ ومن 
عالم الشهادة إلى عالم الفيب؛ وارتقت به 


درجات فى سلَّمٍ العروج ختى ينال قرب 
الحق تعالى. 

ا ورد فى الأثر النبوى الث 
تحديث يتضح منه أن الرسول 4 لم ينكر 
بأد صحابته من الأنصار أن 
تنكشف له أمور من عالم الغيب ؛ بسبب 
ما أخذ به هذا الأنصارى نفسه من رياضة 
روحية:؛ فلمد روى أن حارثة بن سراقة 
الأنصارى لقى الرسول - صلى الله عليه 
وسلم -- فسأله "كيف أصبحت يا حارثة؟ 
فرد قائلاً: أصبحت مومناً بالله حقاً يا 
رسول الله. فقال صلى الله عليه وسلم: 
الكل قول حقيقة : فما حقيقة إيمانك؟ 


فأسهرت لينئى؛ وأظمآت نهارى؛ وكانى 
أنظر إلى عرش ربى بارزا» وإلى أهل الجنة 
يتزاورون: وإلى أهل النار يتمساوون 
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ويبكون: فقال له الرسول ي: عرفت 
فالزم؛ بذر الله الإيمان فى قلبك '. 
فمعراج المؤمن الروحى أمر ممكن 
غير مستبعد عند صوفية المسلمين» بشرط 
تربية النفس وترويضها على العزوف عن 
الدنياء والإقبال على الملأ الأعلى والشوق 
إلى الحق تعالى. 
اتتقال المعراج إلى الأدب الإسلامى: 
خامرت فكرة نزوع النفس إلى الملا 
الأعلى ددا من كبنان الشخصيات 
الإسلامية فى القرون الثلاثة الأؤلى 
للإسسلام؛ وتبدولنا محاولة من أتبل 
المحاولات فى الفكر الإسلامى للانتقال 


بالموضوع من مجال الموروث الدينى !22 
نطاق التناول الأدبى. 

وكان الصوفى المعروف أبو يزيد 
البسطامى من أوائل الصوفية الذين 


تحدثوا عن معراج وقع له فى المنام - ور 
الأولياء عند الصوفية أثر من آثار |/ 


السماوات 


رأى فيه كأنه قد عُرج به !! 


قاصداً إلى الله تمالى؛ وكان يَعَرض له 
فى كل سماءء.ما يجل عن الوصف من 
المشاهد الطيية الحسنة؛ وتدعوه الملائكة 
فى كل سماء للمقام بينها. وهى تعجب 


من أمرهلأنهآدمى ترابئ؛ وليس 


سعد موسوعة التصوف الإسلامى ‏ عس- 
بملائكى نورانى؛ فكيف يتسنى له بلوغ 
هذا المقام, لكن أبا يزيد كان يُعرض 
عنها قاصدً! وجه الحق تعالى: يحفزه 
السشوق إلى مواصلة السير والارتحال» 
وكان كلما ارتقى فى سُلم العروج يزداد 
نوره بالتدريج حتى غدا نوره ألمع من نور 
الملائكة. 

وما وصل إلى السماء السابعة نادام 
مناد:يا أبا يزيد» قفء؛ قف:؛ فإنك قد 
وصلت إلى المنتهى» فلم يلتفت إلى فوله: 
لما علم الله تعالى صدق مراده صيّره 
أظيوًا أخذ يتنقل من مملكة إلى مملكة 
ويقطع حُجْباً بعد حُجب حتى يسمع نداء 
من الحق تعالى: أن مبتَى؛ يصف أبو يزيد 
نفسه فى هذ! المؤقف بأنه كان يذوب 
كما يذوب الرصاص؛ واستقبلته أرواح 
الأنبياء ثم استقبلته روح محمد 4 فسلم 


عليه؛ ورحب بسه وقال: إذا رجعت إل 


الأرض أقرئ أمتى مثى السلام: وانصحهم 
ألله مزوعل 5 
نستطيع أن نقف من هذه الرؤيا على 
أمور عدة؛ أهمها: 
أولاً: أن القصة قائمة أصلاً على 


ما استطعت؛ وادعهم 


إخلاص القصد إلى الله تعالى: وعدم 
الالتفات إلى الشواغل التى تشغل الإنسان 
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المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
عن هدفه الأسمى. 

ثانياً: جرت القصة فى المنام» لكنها 
بدتء وكأنها تجرية حية نابضة؛ ولا 
نعنى بالتجرية هنا التجربة المادية المعملية؛ 
أو التجربة التفعية الت 


لى تقاس بما لبا من 
آثار ناجحة؛ وإنما نعنى بها انفعالا وجدانياً 
يستغرق الإنسان بكل وجدانه وكيانه. 
كانت تجربة أبى يزيد حافزاً دضع 
عددًا من كبار الفلاسفة والصوفية 
والأدباء العرب والفرس والبنود على حد 
سواء لارتياد هذا المجال واقتحام ميدان 


التجربة بمنطلقات شتى ومداخل متعددة” 


فقدموا لنا فى النهاية مجموعة من الأعطاكت 
والآثار الفكرية والأدبية تنطوى عاك 
مشاهد؛ تعد فى الواقع من أروع مشاهد 
الفكر الإنسانى بعامة. 
المعارج الفلسفية: 

يقسم الفلاسفة الموجودات إلى قسمين: 
موجودات روحانية؛ وموجودات جسمان 
أما الروحاتية فأهمها العقل الفمال: وأما 
الجسمانية فهى عبارة عن عالم الأفلاك: 
وعالم الكون والفساد؛ وهو ما دون فلك 


القمر. وكل ما فى عالم الفساد يزول 


ويغنى؛ لكن نفس الإنسان لانتمائها إلى 


العالم العلوى لا تتعرض للفساد.. والنفوس 
الإنسانية العاقلة هى التى تسعى إلى عالمها 
الروحى الذى أهبطت مته حيث النعيم 
المقيع. 

تناول ابن سينا (المتوطى سنة /47ه./ 
7ام) قضية عروج النفس إلى الملا 
الأعلى من الوجهة الفلسفية فى كتابيه 


"النجأة 


ات والإشارات"؛ وفى 


ربسالة كوا بالفارسبية بشوان 
"معراجنامه أى رسالة المعراج. لكنه فيما 
بدو وجد أن من الأوفق أن يتناول القضية 
يطزيقة أدبية» وبأسلوب رمزى: هألف فى 
النوضتؤع قصتين رمزيتين هما «حى بن 
يقظان) و «رسالة الطير» وعرض للفكرة 
نفسها فى قصيدة عربية مشهورة له عن 
النفس. تحدث فيها عن هبوط النفس من 
عالمها العلوى الأرفع دون أن تراها الأعين 
أو تدركها الأفهام؛ حيث تلقآها الجسم 
الجديد؛ ويدا عليها أنها نسيتاصلها 
العلوى: بيد أنها كانت إذا تذكرت ذلك 
الأصل أخذت تبكى؛ وتنوح وتسجع سْجْمٌ 
الحمام» ظلما قربت عودثها إلى الأصل 


تغتّت وهلّلت حين أبصرت ما لاتدركه 


للك 


الأبصار؛ وغرّدت وهى صاعدة إلى عل ؛ 
وفيما يلى بعض أبيات القصيدة*: 
مبطه إليك من المحعل الأرفع 
وَيُقَاء ذات تع وز وتمشلع 
محجوية عسن كل مُْتَلةٍ عسارفي 
وهى التى فرت ولم برقع 
وأظتها تسيث عهسوداً بالحمى 
ومنازلاً بفراقها لم كنع 
تيكس إذا خضرت دياراً بالحهى 
بمدامع تهمسى وناتتلع 
حتى إذا قرب المسير إلى الجمى 
ودّنا الرّحيلٌ إلى الفٌضاء الأوسسع 
سجقت وقد كحشف الغطساءٌ فأبيصرت 
مُاليسيُدرك بالعيُون البجسع 
وٌقددت تُعسسرْهُ هوق ذروة شاهقٍ 
واليلمٌ يرفضع كل من لم يُرفع 
وللامام أبن جامد محمد الغرّالى 
(المتوفى سنة 6-00ه/١١١1م)‏ رسالة 
بالعربية سماها "رسالة الطير (وردت فى 
مجموعة «٠‏ الجواهر الغوالى من رسائل 
حجة الإسلام الإمام القزالى '"©: ذكر 
فيها أن أصناف الطيور اجتمعت؛ وزعمت 
أنه لابد لبا من ملك؛ واتفقوا على أنه لا 
يصلح لبذا الشأن إلا 'العنقاء' وهى مقيمة 


ببعض الجزائر فى الغرب» فجمعتهم داعية 
الشوق وهمة للوصول إليها فتناشدوا 


موسوعة التصوف الإسلامى 
وقالوا 
قوموا إلى الدّار من ليلى نحييّها 
نعم؛ ونسألها عن بعض أهليها 
فناداهم من الغيب مُناد يقول لبم : لا 
ثلقوا بأيديكم إلى التهلكة ؛ ولازموا 
أماكنكم ولا تفارقوا مساكنكم. فلما 
سمعوا نداء التعدّر من جناب الجبروت: ما 
ازدادوا إلا شوقاً وقلقاً وارقاً وقالوا: 
ولو داواك كل طبيب إنسٍ 
بفيركلام ليلى ما شفاكا 
فقيل لبم أنتم مقبلون على وديانٍ 
عميقة: وجبال شاهقة؛ وبحار مغرقة» 
تاكن القر: ومساكن انحرّ؛ فريما 
اخترمتكم المنيةٌ قبل بلوغ الأمنية, 
فالأحرى بكم مساكنة الأوكار قبل أن 


يستدرجكم الطمع. والطيور لا تصفى إلى 
هذا القول» ولا تبالى؛ بل رحلت بالبمة 
والشوق معاًء فهلك منهم طيور كثيرة فى 
الطريق: حتى أشرفوا على جزيرة المكلو؛ 
فرفض الك نقاءهم؛ وقيل لبم: أتعبتم 


جثتم أوذهيتم, لا حاجة بناإليكم 
فأحسُوا بالعجزء وبهرتهم العزة» وقالوا: لا 


سبيل لنا إلى الرجوع؛ فقد تخاذلت القوى» 
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المجلس الأعلى للشثون الإسلامية 
وأضعفنا الجَوى: فيتنا كُرِكنا فى هذه 
الجزيرة لنموت عن آخرناء وأنشأوا يقولون 
005 
أسبِكانٌ رامة هل من قَرى 
فقد دفعٌ الليلُ ضيفاً قنوعا 
كفاهُ من الزّاد أن تَمْهَدُوا 
له نُظَراً وكلاماً وسيعاً 
أحس الملك العنقاء منهم العجز 
والمسكنة قبلهم بغنائه: وقريّهم إلى بأبه. 
سنائى والعطار: 
تتقدم المعارجّ الصوفية اللبكرة 


منظومة شعرية نظمها بالفارسية الشاغز” 


قلما 


الصوفى سنائى الغزنوى (المتوفى بينةٍ 
6 ١110م)‏ جمل عنوانها سير العباد 
إلى المعاد تأثر فى أولبا تأثراً واضحاً 
بقصة حى بن يقظان؛ وقصيدة النفس لابن 
سينا لكنه ما لبث فى نهاية منظومته أن 
تحرر من النفكر الفلسفى كلية حين 
اعتمد على التجرية «الحدسية:؛ لا على 
العقل فى مواصلة السير حتى المراحل 
العالية من المعراج”"' 

كما تضم المعارج الصوفية أيضاً 
منظومة تمد من أروع المنظومات لا فى 
الآداب الإسلامية وحدها بل فى الآداب 


العالمية بعامة؛ وهى منظومة «منطق إنطير: 


للشاعر السصوفى المشهور فريد الدين 
العطار”"'. وواضح أن العنوان مأخوذ من 
القرآن الكريم؛ وهى تشبه فى خطوطها 
الأسامسية رسالة الطيرللإامام الغزالى» 
لكن بينهما فروقاً من أهمها: أنها كلها 
شعرء استخدم فيها العطار براعته فى 
الابتكار والتخيل وتوظيف الرمز؛ وهى 
منظومة طويلة تبلغ زهاء خمسة آلاف بيت 
من الشعر وموضوعها ارتحال الطيور إلى 
«السيمرغ؛ أى العنقساء ووصوله إليه؛ ثم 
صدورها عنه وقد حققت وجودها بوجوده. 


أين عريى: 


لقد بنى «محي الدين ابن عربى» 1 
وؤلفايه على قصة المعراج» وأعني به 
كتابه الإسرا إلى المقام الأسمى». 


وهو كتاب لم يحقق تحقيقًا علميًا 


بعد فيما تعلم. 
يقرر «ابن عربى: فى مقدمة الكتاب 
- الذى كتبه نثرا”' وبأسلوب خلط فيه 


سين الحقيقة والمجاز - أن الموضوع الذى 
يعائجه هو عروج الروح إلى السماء: ويبدأ 
قائلاً: مخرجت من أرض الأندلس متجهاً 
إلى القدسء أعتمد على دين الإسلام» 
ديدنى الزمدء وزادى كران الذات». 
ويروى لنا أنه قابل شاباً ذا طبيعة روحانية: 


أرسلته السماء ليقودم؛ ثم لا يلبث أن يقوده 


سعولات 


خص آخر فى أثناء صعوده إلى السماء 
من القدسيء: يصفه بأنه «مبعوث العناية 
الإلبية »؛ الذى صعد معه للسماوات السبع 
حتى وصلا إلى الحضرة الإلبية 

ويشير «ابن عريى؛ إلى أن الأولياء ورثة 
الأنبياء. لسيرهم على دريهم واتباعهم 
لنهجهم وسنتهم؛ ووقفهم حياتهم كلها 
لى التأملات والرياضيات الروحية: 
وممارسة أسرار القرآن الكريم؛ وذكر 
الحبيب الأسمى (الله عز وجل)؛ فيصلون 
فى النهاية إلى الحضرة العلية. 

ولنيصل الول - مهما بلغ من 
الكمال - إلى مرتية الرسول - فى المروج 
بالروح والجسد معاأ. فإسراءات الأوليا)' 


إسراءات روحانية برزخية؛ يشاهدون فيها 


معان متجسدة فى صورة محسوسة 
للخيال؛ يُعطون العلم بما تتضمنه تلك 
الصور من الممانى؛ وليم الإسراء فى 
الأرض والبواء؛ غير أنهم ليس لبم قدم 
ممسونمة شى السماء» ويهذدًا زاذ علسى 
انجماعة رسول الله بإسراء الجسم» 
واختراق السماواتك والأفلاك حساًء وقطع 


ة محسوسة؛ ودلك كله 
لورثته معنى لا حساً؛ فمعارج الأولياء 
معارج أرواح: ورؤية قلوب» وصور 


برؤخيات؛ ومعان متجسدات: 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ---- 
لله در عصابة سارت بهم 
تُجُبِ الفناء لحضرة الرحمن 
والبُراق تلك الدابّة السماوية تحملهم 
إلى أطباق السماوات فى رحلتهم إليهاء 
وهى رمز الحب الإلبى؛ وآما القدس؛ تلك 
المدينة المقدسة:؛ فرمز النور والحقء 
وعندها تبدأ أولى مراحل العروج. 
وهنا يمكث الأولياء قليلاً إلى جانب 


الحائط حيث مريط الأنبياء.... وهو يمل 
اء القلب» ولا يقريه المدنسون. 

وبعد أن يتناول الأولياء اللبن -- رمز 
الفَحِكَوة -- يطرقون باب السماء ؛ فإذا دخلوا 
ولو نجتة والنار: وعندئذ يشاهدون 
#كليونهم:اليلمنى سعادة أصحاب النعيم؛ 
ويطلون بعيونهم اليسرى على ما يرون من 
أهوال نيران جهتم. وأخيراً يصلون إلى 


سدرة المنتهىء رمز الإيمان والفضيلة: 
ويأكلون ملء بطونهم من ثمرها؛ وعند 
ذلك تبلغ أسمى قوى الإنسان ذروة كمائها. 
كم يصلون بيد تعقق الكبال إلى اخ 
مرحلة فى رحلتهم؛ وينمكشف عنهم 
الحجاب: وتنكشف تبم الملثى الباطنة 
الكامنة ‏ 

ومن الواضح أن القصة تأويل صوفى 
للمعراج النبوى» يبين " ابن عريى ' من 


داوعلا 


0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية - 


خلاله صلاحية الصوفية - خاصة - 


للعروج بأرواحهم إلى الحضرة العلية: 
وتنقلهم بين المدارج الروحية الواحد تلو 
الآخرء متّبعين سير التبى 44 وعندما 
تتجلى فى هؤلاء السالكين معانى الإيمان 
والفضيلة فى أسمى صورها يتصفون 
بالكمال الإنسانى: فتتكشف عنهم 
تظهر لبم المعانى الباطنة 

ومضى الركب فشمل تجارب لعدد 


إفية كعبر 


كبير من المم بين وال 
الكريم الجيلى: وفخر الدين العراقى» 
وعلاء الدين السمنانى وغيرهم: عبرو 
عنها بالعربية والفارسية. 
ونحا المعراج منحى فلسفياً فابثنيعق 
دره النقيٌ الأول: النذى تحقق ‏ 


ناد 
الوجود ففيّرت الفاية من التجرية. 

القد كان الرعيل الأول من الصوفية 
يشيرون إلى الفناء باعتباره تحرّراً من 
الكدورات البشرية؛ واكتساباً لصفات 


قدسية: ويرون فى ال 


يث ال 
المعروف الذى رواه البخارى عن أبى هريرة 
وأحمد عن عائشة: :ولا يزال عبدى يتقرب 
إلى بالتوافل حتى أحبّه فإذا أحببتهُ كنت 
ويصره الذى يبصر به وسمعه الذى يسمع 
به ويده التى يبطش بهاء ورجله التى يمشى 


القائلين بوحدة الوجود من 
الصوفية رأوا | أن الفناء يعنى الفناء فى 
الذات الإلبية مثلما تفنى القطرة فى 
البحر»؛ ومن تم لن يكون فناء لصفات 
البشرية؛ بل سيصبح اتحاداً بين الخالق 
والمخلوق, والمابد والمعبودء وأصبح هذا 
هو غاية المعراج عند هؤلاء 

ودارت معركة بين الفقهاء والصوفية 


من أصحاب وحدة الوجود؛ وتزعم البجوم 


بلى هذه الت 0 


خ الإسلام ابن تيمية 
وتلميذه ابن القيم وفقيه حنفى يسمى علاء 
ألدين محمد بن محمد البخاريى. بل رض 
يعض كبار الصوفية فكرة الاتحاد 
ورفضوها؛ وقادوا ضدها حملة قوية. 

شرهم عناية 
بفكرة الفناء؛ فعرضها عرضاً موسعاً فى 


تابه "مدارج السال 


وكان ابن القيم ١‏ 


ين ". فيسبين أنه 


يتقبل الفناء الذى قال به الرعيل الأول من 


الصوفية كمقام من المقامات لكنه لا 


ليلة الإسراء والممراج؛ وقد رأى ما رأى؛ 
وحال موه 
الجن" 
مقارنة بين المعارج الصوفية والفلسفية: 


القناة ليذ شر هنعقا 


جا # ولاك 


أعتقد آن يوسضا الآن أن تتوقف فديلاً 
بين المعراج الفلسفى عند ابن 


فية؛ ونلخص ملامح 


أولاً: كان الاتجاه الفلسفى الذى يمئله 
ابن سينا يرى أن العالم المادى يبدو وكأنه 
على مسافة من البارى - جل وعلا - وهو 
رأى متأثر بالذا 
واضح - ومن ثم فإن الفكر والتأمل هو 
وحده الذى يملك صلاحية الاتصال باألملاً 
الأعلى. 

غلا تتيسّر للنفس العودة إلى أصلها 
العلوى إلا بالتفكرٌ والتأمل؛ بمعنى تعويد 
الذهن على التعامل مع الت 
عن المدركات الحسية؛ وهذا من شأنه أن 
يجعل الإنسان قادراً فى النهاية على تصرّ 


فة اليونانية - كما 


ثم تتابع هذه البروق: وتتوالى 17 
كانت النفس اكد ر تقبلاً واستعدار؟ 
أما اتصوفية + فيرون از الدى داضاق 


- ليس بعيدا عنا بحيث إذا أردنا أن نحقق 


الصلة بيننا وبينه؛ فإننا نقترب بقطع 


موسوعة التصوف الإسلامى 
مسافة أو مسيرة زمنء بل يتطلب هذا 
الاتصال من السالك أن يبذل جهدا خارقا 
لكى يتبدل شعوره؛ ويمضى مخترقا هذا 
العالم المادى كله بمأ فيه من عوالم 
وأفلاك: وبما يعج به من مظاهر؛ فيثبت 


إرادته الخال 


ب من الحق 
تعالى: وهو أمر يبدو عسيراً منن الوهلة 


الأولى» يقول أحد شعراء الفرس فى هذا 
المعنى: أَحِقنَةُ كراب أمام كل هذا الفلك 
البائل الدؤارة 


لكن الأمر كلة معلّق فى النهاية 
َالإزْة والعزيمة في ذاك القلب. 

فألتأويل عندهم إذن على الإدارة 
وافضوة وطيزان |1 
الإلبى. 

اثانيًا: غاية المعراج عند الفيلسوف أن 
يتعهّد نفسه بالتآأمل فى الجواهر المفارقة 


حتى تصبح هذه النة 


ليه الإلبامسات 


النورانية والفيوضات والمعارف: ويصير 
عاناً عقلياً ترتسم فيه صورة الوجود كما 
هوفى الحقيقة بأكمله؛ وقد يفيب 
المارف عن نفسه تناىء طيلحظ جناب 
القدسن فقظ. 

وتنمكس هذه الحالة على العازف فى 
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المجلس الأعلى للش 
تغيير عاداته الخلقية وأنماطه السلوكية 


وصفاته الذاتية: ويصف ابن سينا فى 


إن الإسلامية 


ألا. 


ات والتنبيقات العارف بآثه: همسن 


بشء ب نّام؛ يُجَلٌ الصغيرمن توا 4ه 
بير والسارف لا يعنيه 


ى» وإذا أمر با معروقف 
أمر برفق ناصح؛ لا بُنْف معيّر: وهو 


كما ومسل اليه 
التسسسن والكيف 

شجاع؛ وكيف لا؛ وهو بمعزل عن تقية 
الموت؛ وجواد وكيف لا؛ وهو بمعزلٍ عن 
محبة الباطل؛ وصفاح؛ و 


يف لا ونفسه 


خيرم أن كينها ذا 
أما الصوفية؛ فليست غاية الذاتد 
عندهم أن تتأمل شيئا؛ بل أن تشهد الإمق. 
وحده؛ ولا تشهد مع الحق سببا ولا سكم 
ولا رسماً البئّة. فتنتفى عنها الكدورات 
البشرية كما ينتفى الحَبّث من الحديد : 
وتتخلق بأخلاق الله وبأخلاق أقرب الناس 
إلى الله - عز وجل - وهو الرسول #8 
اد ى الصوفية أن السائك لا 
يمكن أن يقف جامداً - كما هو حال 
العارف عند ابن سينا ؛ ينتظر الفيوضات 


لكن لابد لا 
ضمونية فى سلم الرقى لكي يصل [ن 


مقام القرب من إل ة الإلبية؛ و 


الحركة ١‏ 
إلا عندما يحين أجلهنا بالموت. ير أن 
الصوفى قلق يشتعل قلبه بالشوق؛ ولا 
على البقساء 


التى لا تتاح للنفس عند ابن سينا 


يصير باكنا فى غريته 
هذه الأرض» ولا يطيق أن 
ينتظر الأجل المضروب والموت الطبيعى؛ بل 
هو يسعى فى حياته الدنيا هذه؛ رغم مكل 
القيود والشواغل التى تكبلّ حركته. 


الإنسانية عا 


نفسه؛ يسعى بتجريته الذاتية المعتهدة على 


القلب فى الت 
بصل إلى «الفناء؛ حيث يتلخص من نزعاته 
وأطُوائه وإرادته الخاصة. 

رايع : ونعل هذا هو الذى طبع نظرية 
الاتصال عند ابن سينا بطابع السكون 


أية أن ينطلق: ويتحرك جتى 


وعدم الحركة: نجد المروج فيه ساكناً: 
وهو عروج تأمل وفكر؛ وليس هو بعروج 
وجدانى ينتظم كل المأّلكات. 

فالسالك فى قصة ابن سينا ساكن لا 
يبرح مكانه؛ وإنما تُعرض عليه صور 
الأشاء وكأنها مشاهد يتأمّلها دون أن 


زه الشُوقٌ على محاولة الانطلاق 


لتحصيل مقصوده. 

آما السالك عند الصوطية فيُساوره 
القلق ويتجافى عن المق ازع الشواغل 
والقيود لكى ينطلق» وهو ينفعل بالمرائى 
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الأحيان إلى 


جرء من المشاهد المعروضة ينقعل بها دون 


التى يراهاء ويتحول فى بعض 


أن يفقد ذاته. 

خامسا: انمكست الفكرة الصوفية 
بما تنطؤى عليه من حركة وحيوية على 
الموضوع؛ من حيث قوة الخيال وجرأته 
وتعدد الصور والرموز. والرمز عندهم يقوم 
غالباً على الخيال الذى يعيد صياغة المادة 
لدمجها فى نظام جديد. أما الرمز عند ابن 
سينا فيقوم غالبا على الوهم؛ ويستدعى 
صوراً لا وجود لبا فى الواقع؛ كأفعوان له 
رأس خنزير: وإنسان هو نصف إنسان..٠‏ 
الخ. 

سادسا: بدت فكر المعراج عند أن" 
سينا والصوفية على حد سواء - بسبيب 
لطافتها ودقتها - أدخل فى باب الشعر 
منها ضى النشرء فلقد عمد الغزالى إلى 
كتابة رسالته نشراً بأسلوب صوفى بالغ 
الرقة؛ وطعمها بأشعار يبدو بعضتها من 
نظمه؛ ولكى يوحى بآهمية الشعر فى 
معالجة التجريبة والإفصاح عنهاء ولكى 
الفكرة قد اقتربت -- قدر الإممكان - من 
الأذهان والوجدان؛ وعلى كل حال فقد 


ذئل انشعر قبول الذوق الصوفى» وينطبق 


فى الوقت نفسه- إلى أن 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
ذلك على ما قدمه ابن عربئ فى رسالته 
إلاسراء وقيما كتبه عن المعراج فى 
الفتوحات المكية؛ وبدت التجرية أكثر 
ة الفنية عند 


اكتمالاً من الو لى من 


العطار؛ وسنائى الغزنوى حيسث عب 
كلاهما عنها بالشعر 

ابعًا: ضيّق الفلاسفة والصوفية 
جميعاً مجال التجربة المعراجية؛ وقصروها 
على ذوى العزائم القوية من المؤمنين 
الصادقين؛ بل اشترطوا على أن تظل سير 
مصوناً عن اليّوح به إلا لذوى القلوب 
والبكبائر. 


المعرَاج!لرُوحى فى العصر الحديث: 
فى مستة 1514 فج رّالستشرق 


الإسبانى "ميجيل 1 


بن بلاثيوس 


دوّت فأسمعت العالمع كله؛ حين أعلن فى 
محاضرة ألقاها فى الجمعية الملكية 
الاسبانية أن فخر إيطاليا وشاعرها 
الكبير دانتى اليجييرى فى أواخر القرن 
الثالث عشر وأوائل القرن الرابع عشر قد 
تأثر فى ملحمته "الكوميديا الإلبية" 
بالإسلام تأثراً واسع المدى يتغلغل حتى فى 
تصويره للجحيم والجنّة. فلقد تبين لآسين 
أن ثمّت مشابهات وثيقة بين ما ورد هى 


بعض الكتب الإسلامية عن معراج 


حوفت 


النبى أ فضلاً عن مصادر إسلامية أخرى 
تتحدث عن المعراج بصورة أدبية أو صوفية 
وبين ما ورد فى الكوميديا الإلبية ؛ الأمر 
الذى يدل دلالة قاطمة على أن الكوميديا 
صن خائباً خبيراً من عانتها من تصلدر 
إسلامية. 
وقد أثار هذا الرأى ضجة كبرى فى 
الأوساط العلمية؛ فأيده البعض» وعارضه 
آخرون؛ وكتان الإيطاليون من أشد 
معارضيه لأنه يمد ضرياً من القدح فى 
شاعرهم الكبير لاسيماء وهو صادر من 
جهة خصومهم التقليديين وهم الإسبان. 
ونشطت الدراسسات المقارنة حول 
مصادر الكوميديا الإللية؛ وجائت” 
دراسات الإيطاليين انفسهم فى النهاية 
مؤيدة لرأى آسسين. حيث قرر واحد من 


كبار الباحثين الإيطاليين - وفو 


"اتشيرولى" - فى كتاب أصدره فى سنة 
أنهلا يسعنا إلا الاعتراف بتأثر 
دانتى بعمق بالمصادر الإسلامية 9" 

والذى يهمنا من الإشارة إلى هذا 
الموضوع هو أن دوىٌ هذه الضجة التى 
أثارها آسين بلاثيوس قد وصلت إلى أسماع 
الشاعر واللفكر الإسلامى محمد إقبال 


لاما مكذا)ء فا 


رع فى قراءة 


الكومي ديا عن طريق الترجمة 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
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الإنجليزية؛ . وحرص أثناء زيارته لإسبانيا 
فى سنة 1911 على لقاء آسين بلاثئيوس» 
وتطارحا سوياً الرأى فى الموضوع. 
منظومة فى المعراج: 

وقد كان إقبال منشنلاً فى ذلك 
الحين بموضوع الممراج؛ وحزم أمره على 
نظم منظومة فيه سمّاها ٠‏ جاويد نامه » أو 
“رسالة الخلود" 

ولعل إقبالاً كان يريد منظومته 
(رسالة الخلود) أن تذيع؛ وتتشتهر بين 
الناس؛ لأنها تتداول نفس الموضوع الذى 
تياونته الكوميديا الإلبية وهو المعراج. 

كُم لم يلبث إقبال أن نشر هذه المنظومة 
يب شفنة 1977: وجمل موضوعها 
المعراج”. 

ويدأها بدعاء إلى اللّه ينطوى على 
إحساس عميق بغرية الإنسان فى هذا 
العالم؛ ويوقوعه فى أسر الزمسان 
والمكان: ومن شم يسأل الله تعالى أن 
يعنقه من أسرهما لكى ينطلق متجهاً إلى 
هدفه الأسمى. 

وهنا تظهر روح الشاعر الفارسى 
"جلال الدين الرومى"؛ وتأخذ فى شرح 
أسرار المعراج؛ فيقول له: إن المعراج ثورة 
فى الشعور: من شأنها أن تحطم طلسم 


سالك 


الزمان والمكان. 


شم تظهر روح الزمان والمكان 


قبال نظرة لم يشعر 
بمدها إلا وجسدء أكثر خفة ورشاقة» 
إيذانا ببدء التجزية. 

كانت الأغلاك أولّ مرحلة من مراحل 


صورة ملك ينظر إلى 


الرحلة؛ فانتقل الشاعر فى صحبة مرشده 
الروحى إلى فلك القمرء ثم عطارد؛ ثم 
الزهرة:؛ فالمريخ: فالمشترى؛ فزحل. وهما 
ان فى كل فلك بعدد من الشخصيات 


التاريخية منها على سبيل المثال: أبو جهل 
(عمرو بن هشام)؛ جمال الدين الأففانىء 
سعيد حليم باشا السياسى التركيزيو 
المهدى السودانى» اللورد كتشسئر وزير 
الحربية البريطانيى؛ فرعون: أبو منصور 
الحلاج» الشاعر البندى أسد الله غالب» 
سيد أهل الفراق إبليس؛ نكما يشاهدان 
فى فلك زحل اثنين من الخونة الرنود وهما 
يمدّبان. وفى منزلة بين الأفلاك وما وراء 
الأفلاك يشاهد الشاعر ومرشده الروحى 
الفيدسوف الألمانى د نيتشه » يدور ف 
دوائر أبديه متلاحقة. 

ويناقش البشاغر مع يفظن هذه 
الشخصيات عدداً من القضايا السياسية 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسس-م 
والفكرية والمشكلات الراهنة التى تمسك 


بخناق العالم الإسلامى ؛ كتفشى الروح 
القومية والوطنية بين المسلمين: وانتشار 


الفكر المادى بجانبيه الشيوعى 
والرأسمالى؛ وحركات التغريب اللمتمثلة فى 
تركيا الحديثة؛ وأسس الحكومة 
الإسلامية. والمدينة الإسلامية الفاضلة؛ 
وعودة الوثنيات القديمة: وقضية القضاء 
والقدر: وقضايا المرأة فى العائم الإسلامى. 

وتُوجْه بعضْ هذه الشخصيات رسائل 
- من خلال شاعرنا - إلى شعوب بعينها ؛ 
كبا مرسالة التى وجهها السيد جمال الدين 
الأةقاثى إلى الأمة الروسية» والرسالة التى 
وَجَهه] الدرويش السودانى إلى الأمة 
العربية 

ثم ينتقل الشاعر ومرشده إلى مأ وراءً 
الأفلاك؛ ويصلان جنة الفردوس» ويصقها 
الشاعر وصقاً رائماً. وياتقيان هناك 
بسلاطين المشرق الثلاثة: الملك الإيرانى 


نأدرشاهء وأحمد شاه الأبدالى مؤسس 


أففانستان (فى القرن الشامن عشر)ء 
والسلطان البندى الشهيد فتح على تيبوء 
ويدير إقبال والرومى معهم حواراً حول 
حاضر العالم الإسلامى. 

وتحين لحظة الفراق بين الرومى 
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8 
وإقبال» فيقول له الرومى: قم؛ فيمضى 
وحده المثول فى الحضرة الإلبية؛ وتطلب 
منه حور الجنة أن يبقى معها لحظة أو 
لحظتين» لكنه يعضى فى طريقه لا يلوى 
على شيء: فهو لا يبغى غير وجه الحق, 

والشاعر وهو يمضى وحده فى ثور 
التجليات لا زال منشغلاً بأمته وبمشكلاتهاء 
فينطلق صوت صادر من أعماق العالم الأعلى 
يحدثه بأن الأمة الإسلامية لا صلاح لبا إلا 
بوحدة الفكر والعمل. 

ثم يقع التجلى الإلبى؛ فيعمٌ النؤر كل 
الكون: ويخر الشاعر ثملاً بالجلوة فاهدً 
النطق» ويفيق على صوت قوى يأمرة 
بالعودة إلى الأرض. وهنا تنتهى التجة 
المعراجية. 

وكان لابد للشاعر أن يمود لكى 
يدعو إلى طريق الحق وإلى الرقى الروحى؛ 
فرأى أن يخص الشباب بدعوته؛ فهم أمل 
الأمة ومستقبلها؛ ومن ثم يوجه فى نهاية 
منظومته خطاباً إلى الجيل الجديد من 
شباب الأمة. والخطاب ينطوى على آراء 
تربوية قيّمة» تناول فيها الشاعر بالتوضيح 
مغهوم التوحيد وآثاره؛ وتحدث عن إفلاس 
المسلمين المعاصرين: ووجه انتقادات لاذعة 


إلى الشباب المسلم؛ ثم انتقل إلى النصح 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية عسسب 


ودعاهم إلى ربط القلب بالله وحدهء 
وَحَدْرَهِم من أن يتسرب إلى نفوسهم اليأس 
من الدين لما يرونه فى المسلمين المعاصرين 


من حقد ونفاق» وأشار عليهم بصحبة 
رجال الحق. وهنا تنتهى المنظومة 

لابد لنا من تعقيب.مجمل على تجربة 
محمد إقبال ؛ إذ نلاحظ فيها أن المعراج 
الإسلامى قد تخلص فى النهاية من كل 
شوب علق به فى رحلته الطويلة عبر 
الزمن: وعاد إلى استلهام مصدره النقي 
الأون» وينبوعه الضاهر الأسمى؛ وهو 
ليُكوراج النبوى. 

أفأثر المعراج النبوى واضح كل 
الؤكتتوغفى تجربة إقبال: لقد فضل إقبال 
الوعى النبوى على الوعى الصوفى فى مقام 


المشاهدة؛ ويتضضح الفرق بين الاثنين من 


كلمة لأحد الصوفية المسلمين ضى البند 
عن الوعى الصوفى؛ قال فيها ' صعد 
محمد النبى العربى إلى السماوات العلا ثم 
رجع إلى الأرض» قسماً بريىء لو أثى بلقت 
هذا المقام ما عدت أبدًا ". 

ولكن صاحبنا تأسى بالنبى 
الكريم؛ فساد ليحدثنا غن تجريته 
الذاتية؛ ويروى مشاعره أمام الحضرة 
العلوية ابتغاء تغيير هذا العالم 
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موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
على أن المشاهدة ليست مجرد متعة الحق تعالى لرسالة يتعين على النبى أن 
ذاتية عند النبى» بل هى تلق مباشر من يعود بعد تلقيها لإبلاغها لأمته . 


أ. د/محمد سعيد جمال الدين 


3500-5 


البوامش: 


(1) المعجم الوسبيط. 
(1) سيد قطب؛ فى ظلال القرآن 4: 1971١‏ 
(1) ابن هشام؛ السيرة النبوية 


لك 

(4) راجع فى حديث المعراج: صحيح مسام ص 10 
5٠١ "٠‏ ؛ والسنن 
١‏ 

(6) الشيخ الطبرسيء مجمع البيان؛ 405:7 وما بعدها. 

(1) رواه ابن ماجه فى 

(1) كتاب المعراج للقشيرى؛ ص 150-1١14‏ 

(4) ضيا بك؛ خرابات؛ ص 527 


رصعيح البخارى ص 4- 777 ؛ ومسند الإمام أحمد؛ ص /701 


رمذى ص 0: ٠٠١‏ وما بعدها ؛ وسيرة ابن هشام ؟:7- 51 ؛ والشذ 


ب "الأدبء 


(9) طيع فصر 1154م ص 161-140 

.15 راجع؛ رجاء عبد المنعم جبر؛ رحلة الروح بين ابن سينا وسنائى ودانتى؛ ص‎ )٠١( 

1900 ترجمها إلى العربية بديع محمد جمعة؛ ونشرها بالقإخرةكية‎ )1١( 

)1١(‏ اعتمدنا فى هذا انعرض على ما قدمه اسين بلاثأوسقهضق كباب أثر الإسلام فى الكوميديا الإلبية: وقد ترجمه 
إلى العربية الأستاذ جلال مظهر. ونشره بالقاهرة ككهت84؟ع: انظر ص 01- 07؛ كما نشر 


منه أيضاً الدكتور على حمسن عبد الغادر روي ووككت إوكتاب ايراج للقشيرى: ص١١- 1١‏ تلخيصاً للكتاب 
الذكور 
(17) راجع الدراسة التى كتبها عبد الحميد مدكور فى مقدمة الجزء الثانى من مدارج السالكين؛ ص 5١-1١1‏ 
(14) راجع: التنبيهات والإشارات لابن سينا.,ص 104- ١58‏ 
(16) راجع؛ محمد السعيد جمال الدين؛ الأدب المقارن... ص 837 وما بعدها. 
(11) راجع: رسالة الخلود» الترجمة المربية: ص 4١‏ وما بعدهاء 


المصادر والمراجع: 

ارجاء عبد المنمم جبر» رحلة الروج سيناء وسنائى ودانتى» طبع مصر 11070م, 
سيد قطب؛ فى ظلال القرآن» دار الشروق؛ بيروت 1518م 

أبن سيئاء التقبيهات والإشارات: طبع طهران 4؟77 


ته القسطنطينية 1741ه 


0-7 الطيرسى؛ فضل؛ مجمع البيان» صيدا 00١1ه/‏ 1185م 


0-7 ابن عباس» عبد اللّه؛ معراج ابن عباس؛ تحقيق عبد البادى راضى: القاهرة ااه 
0-4 الغزالى؛ محمد بن حامد (الإمام)؛ الجواهر الفوالى من رسائل حجة الإسلام الغزالى؛ مصر 1989 


0-4 القشيرى؛ أبو القاسم عبد الحكريم؛ كتاب المعراج؛ تحفيق الدكتور على حسن عبد القادر: مصر 1574م. 


١ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حس 


ابن قيّم الجوزية. مدارج السالمكين: الجزء الثالث تقديم وتحقيق الدكتور عبد الحميد عبد المنعم مدكور 
ومراجمة الدكتور حسن محمود الشاظمى: طيعة دار الكتب المصرية بالقاهرة 194 

محمد إقبال؛ رسالة الخلود (جاويد نامه)؛ ترجمة محمد السعيد جمال الدين» مكتبة الشروق الدولية» 
طلاء مصبر 17٠1م‏ 

محمد السعيد جمال الدين؛ الأدب المقارن ؛ دراسات ت: 
محمد متولى الشعراوى» الإسراء والمعراج؛ مصر 16175م. 

العطار؛ فريد اندين» منطق الطير؛ ترجمة الدكتور بديع محمد جمعة؛ مصر 1510م 

ابن هشامء أبو محمد بن عبد الملك: السيرة النبوية؛ تحقيق مصطفى السّقا وآخرون؛ مصر 700اه. 


فى الأدبين العريى والفارسى: مصر 05 ٠"م.‏ 


ا 


أ- معلى المعرفة والعارف: 

المعرقة . فى الاصطلاح ‏ تعنى "إدراك 
الشىء على ما هو علية: وهى مسبوقة 
يجهل» يخلاف العلم: ولذلك يسمى الحق 
تعالى بالعالم دون العارف 


وتقال للإدراك المسبوق بالعدم» 
ولشانى الإدراكين إذا تخللهما عدي» 
ولإدراك الجزثىء ولإدراك البسيطير 
والعلم يقال لحصول صورة الشىء عَتْيير 
العقل» وللاعتقاد الجازم؛ المطابق الثابت» 
ولإدراك الكخلى: ولإدراك المره 
والمعرفة قب تقال فيما تدرك آشاره؛ وإن لم 
تدرك ذاته. والعلم لا يقال إلا فيما أدرك 
ذاته. والمعرفة تقال فيما لا يعرف إلا كونه 
موجودً! فقط. 

والعلم أ 


وجوده وجنسه وكيفيته وعلته. والمعرفة 

تقال فيما يتوصل إليه بتفكر وتدبر 

والعلم قد يقال فى ذلك وفى غيرو”” 
وقد تناول الصوفية بالدراسة التفرقة 


بين العلم والمعرفة؛ همنهم من سوى 


المجئسن الأعلى للشئون الإسلامية > 


بينهماء ومنهم من فرق بينهما 

فالقشيرى .مثلا .يذهب إلى أن 
المعرفة هى العلم: فكل علم معرفة» 
وكل معرفة علم؛ وكل عالم بالله تعالى 


لين 


عارف؛ وكل عارف عالم 

ويرى "البجويرى أن علماء الأصول لم 
يفيرقوا بين العلم والمعرفة؛ وقالوا إن 
كليهما سواء. غير أنهم قائوا: يجوز أن 


يقال لبجق تعالى عالماء ولا يجوز أن يقال 
عارفًاء لعدم التوافق. "اما مشايخ هذه 
رضى اللّه عنهم . فهم يسمون 


العلم المقرون بالمعاملة والحال ‏ وهو العلم 
الذى يعبر عن أحوالبم . بالمعرفة. ويسمون 
العلم المجرد من المعنى والخالى من المعاملة 
علماء ويسمون العالم به عانًاء ومن 


يكون عا ما بمعنفى الشيء وحقيقته 


يسمونه عارفاء ولذلك فَإن أفل هسذه 
الطائفة حين يريدون الاستخفاف بأقراتهم 
يسمونهم علماء: وهذا ييدو للعوام 


رَاء وليس مرادهم ذمهم بحصول 
العلم؛ بل مرادهم مهم بترك المعاملة: لأن 


ايه 


+ 


0 


العالم قائم بنفسه» والعارف قائم بريه”*. 

أما "ابن القيم" فيفرق بين "العلم' 
والمعرفة” من حيث اللفظ ولمعنى: آما 
اللفظ: ففعل "المعرفة” يقع على مفعول 
واحدء وأما فعل "العلم” فيقتضى مقعولين» 
وإن وقع على مفعول واحد؛ كان يمعنى 
المعرفة: كقوله تعالى: « وَمَاعَرِينَ ين ذُويهز 
ا تَعلَمُوتهُمٌ آنه يَملَمُهُمْ 4 (الأتفال: .)١‏ 

وأما الفرق المعنوى طمن وجوه: 

أحدها: أن '"المعرفة" تتعلق بذات 
الشىء. و"العلم" يتعلق بأحواله» فتقول: 
عرفت أباك وعلمته صالحا عانًا. ولذلك 
جاء الأمر فى القرآن الكريم بالعلم دون 
المعرفة: كقونه تعالى: « فَأغلز أنه لله 
إلا آلَهُ » (محمد: 5١)؛‏ وقوله سبحانه: 
٠َاعَلَمُوَا‏ أري أله سَدِيدُ أَلِْمّابٍ 4 (المائدة 
8 وقوله جل شأنه: ( كَأعَلَمُوا أنمَا أن 
بعلم أ 4 (هود: 15). 

فالمعرفة؛ حضور صورة الشىء ومثاله 
العلمى فى النفس. والعلم» حضور أحواله 
وصفاته؛ ونسيتها إليه. فالمعرفة تشيه 
التصورء والعلم يشبه التصديق. 

ثانيها: أن المعرغة . فى الغالب . تكون 
لما غاب عن القلب بعد إدراكه. فإذا 


أدركه قيل: عرفه؛ أو تكون لما وصف له 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسم 


بصفات» قامت فى نفسهء فإذا رآه وعلم 


أنه الموصوف بهاء قيل: عرفه؛ قال اللّه 


يَعْرِقُو أَبنَآءهُمٌ 4 (الأنعام: )©١‏ لما كانت 
صفاته معلومة عندهم؛ فرأوه: عرفوه بتلك 
الصفات. وفى الحديث الصحيح: "إن الله 
تعالى يقول لآخر أهل الجنة دخولاً: اتعرف 
الزمان الذى كنت فيه5؟ فيقول: نعم» 
فيقول: تمن. فيتمنى على ربه"؛: وقال 
تفال < وكائوا 
تقو كنا جَاتهُم ما عزثرا كَقيها يد » 
37ر4 فالمعرفة: تشبه الذكر 
للشىء: وهو حضور ما كان غائبًا عن 
الذكر: ولبذا 
الإنكارء. وضد العلم: 


المعرفة: 
الجهل. قال 
سبحانه: ( يَمردُونَ يمت آل كر يُسجِرُوبها » 
(النحل: ؟4) ويقال: عرف الحق فأقر به» 
وعرفه. 


ثالثها: أن المعرفة تفيد تمييز المعروف 


كان ضد 


عن غيره؛ و"العلم” يفيد تمييز مأ يوصف به 
من غيره. وهذا الفرق غير الأول» فإن ذاك 
يرجع إلى إدراك الذات؛ وإدراك صفاتها. 


وهذا يرجع إلى تخليص الذات من غيرهاء 


-#الا- 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وتخليص صفاتها من صفات غيرها. 

رابعها: أنه لو فال إن 
فإنه لا يفيد المخاطب 
يخبره على أى حال علمة5 فإن قال: علمته 
كريمًا أو شجاعاء حصلت له الفاكدة وإذا 


شيئًا. لأنه ينتظرآن 


قال إنسان: عرفت زيدً!؛ استفاد المخاطب 
أنه أثبته وميزه عن غيره؛ ولم يبق المخاطب 
منتظرًا لشىء آخر. وهذ! الفرق ‏ فى الواقع 
- إيضاح للفرق الذى قبله. 

خامسها: أن "المعرفة" علم بعين الشىء 
مقصلاً عما سواه: بخلاق "العلم' فإنه قد 
يتعلق بالشىء مجملاً. وهذ! يشبه فرق: 
"البروى" صاحب المنازل» فإنه قال: "المعرافة 
إحاطة بعين الشيء كما هو" وعلَمدا 
الحد: فلا يتصور أن يمرف الله ألبتة؛ 
ويستحيل عليه هذا الباب بالكلية: فإن 
الله . سبحائه . لا يحاط به علمًاء ولا 


معرفة؛ ولا رؤية» فهو أكبر من ذلك 
وأجل وأعظمء قال تعالى: ( يَْلَرُ مَا بن 
تبيخ ونا لهم ولا جبطورت يه يثنا 4. 
بل حقيقة هذا الحد: انتفاء تعلق المعرفة 


بأكبر المخلوقات حتى بأصغرها: وهو 
الشمس والقمرء بل لا يصح أن يعرف أحد 
نفسه وذاته ألبتة 


والفرق بين "العلم" و"المعرفة" عند أهل 


يطلقون المعرفة على مدلول العلم وحده؛ بل 
لا يصفون بالمعرفة إلا من كان عانًا باللّه: 
وبالطريق الموصل إلى الله؛ ويآفاتها 
وقواطعها: وله حال مع الله تشهد له 
بالمعرفة. 


فالعارف عندهم من عرف اللّه 


سبحانه وصفاته وأفعاله؛ ثم صدق الله فى 
معاملته؛ ثم أخلص له فى قصوده ونياته. 
ثم انسلخ من أخلاقه الرديثة وآفاته: ثم 
“طهر من أوساخه وأدرائه ومخالفاته؛ ثم 
صِيٌ على أحكام الله فى نعمه وبلياته» ثم 
دعا إليم على بصيرة بدينة وآياته؛ ثم جرد 
الدعوة إليه وحده بما جاء به رسوله؛ ولم 


بآراء الرجاء وأذواقهم ومواجيدهم 
ومقاييسهم ومعقولاتهم. فهذا الذى يستحق 
اسم الفارف. 

والعالم هو الذى أطلعه اللّه تعالى على 
معرفته علمًا وبيانًا وحجة وبرهانًا بطريق 
العقل والدلائل العقلية والنقلية. والعارف 
من أشهده الله ذاته وصفاته وأفعاله بطريق 
الحشف وأطلمه على معرفته بالذوق 
والوجدان". 

والمعرفة الصحيحة تقطع من القلب 
العلائق كلها ؛ وتعلقه بمعروفه وهو الله 


سعالا- 


سبحانه» فلا يبقى فيه علاقة بفيره. ولا 
تمر العلائق به إلا وهى مجتازة لا تمر مرور 
استيطانت0ة, 

والمعرفة الصحيحة هى روح العلم» 
وانحال الصحيح هو روح العمل المستقيم. 
فالعلم الصحيح: والعمل المستقيم هما 
ميزان الممرفة الصحيحة:؛ والحال 
الصحيح: وهما كالبدنين لروحيهما”" 
(الكلاباذى) أقوالاً لبعض 


عا الظاهر علم.ء وتبينها على 
استك شاف بواطنها معرفة: وأن اللّه 
تعالى أباح العلم للعامةء وخص أولياية 


بالمعرفة:؛ وأن المعرفة معرفة الأشياء 
بصورها وسماتهاء والعلم علم الأشياء 
بحقائقها؛ وقد تشعر هذه العيارة الأخيرة 
بأن المعرفة تتصل بما يدرك بالحواس من 
الجزئيات:؛ وأن العلم متعلق بالمفاهيم 
الكلية والنظر العقلى 

ويتحدث الفيلسوف (ابن سينا) عن 
ماهية الزاهد والعابد والعارف فيقول: 

المْعُرِض عن متاع السدنيا وطيباتها 
يُخَص باسم الزاهد؛ والمواظب على نقل 
العبادات: من القيام والصيام ونحوهاء 


يخص باسم العابد. والمنصرف بفكره إلى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
قدس الجبروت مستديمًا لشروق نور الحق 
فى سره يخص باسم العارف. وقد يتركب 
بعض هذه مع بعض”"" 

والمارف يريد الحق الأول لا لشىء 
غيره؛ ولا يؤثر شيئًا على عرفانه وتعبده له 


فقط؛ ولأنه مستحق للعبادة؛ ولأنها ذ 


شريفة إليه؛ لا لرغبة أو رهبة”". 


والزهد عند المارف تترّه ما» عما 


يشغل سره عن الحق»: وت عن كا 
شسىء غير الحق.. والعبادة عند العارف 
رياضة ماء لبممه وقوى نفسه المتوهمة 


والمتكيلة: ليجرها بالتعويد عن جناب 
الغتزوأ إلى جناب الحق؛ فتصير مسامة 
لهي لطن : حينما يستجلى الحق لا 
تنازعه؛ فيخلص السر إلى الشروق 
الساطع؛ ويصير ذلك ملكة مستقرة 


لما شاء السر؛ بكليته منخرطًا ذ 


سلك القدسٌ””" 

فالعارف خازن من خزان الله تعالى: 
وهو يتناول عن الله ويمسك للّه؛ ويعطى 
لله”". وللعارف الحقيقى آدابُ ينبغى أن 
يتحلى بهاء منهأ: 

-١‏ أن يقر الأشياء فى محلهاء ويسير 
معها على سيرهاء فكل ما أبرزته القدر: 


فهو فى غاية الكمال والإتقان» إن العارف 


دوااء- 


- اخ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


لا ينكر شيئًا؛ ولا يجهل شيئا؛ وقد قال 
بعض العارفين: ليس فى الإمكان أبدع 
مما كان. 

1- والأدب الثانى من آداب الحضرة 
القدسية:؛ ترك الرعونا 
العارف أن يكون كامل العقلء ثاقب 


الذهن. ومن علامة المقل انتهاز الفرصة 


؛ذمن آداب 


فى العمل؛ ومبادرة العمر من غير تسويف 
ولا أمل؛ فالرسول يل يقول: «الكيس من 
دان نفسه وعمل لما بعد الموت: والأحمق 
من أتبع نفسه هواها وتمنى على الله 
الأمائى». فإحالة الإنسان العمل وتأخيرا 
إلى وقت آخر يكون فيه شارغ القلبلأو 
القالب من علامة الرعونة والحمق وو 
غرور. #نعمتان مغبون فيهما كثير من 
الناسء: الصحة والفراغ». 

7- والأدب الثالث: إقامة العارف 
حيث أقامه الله؛ فمنآداب المارف 
الاكتفاء بعلم الله والاستفناء به عما 
سواهء فإذا أقامه الله تعالى فى حال من 
الأحوال فلا يستحقرها ويطلب الخروج 


منها إلى حال أخرى؛ يقول سبحانه: و وَقُل 


4- والأدب الرابع: هو رفع البعة عن 


الأكحوان ودوام الترقى فى مقامات 
العرفان. 

5- والأدب الخامس: هو ترك الطلب 
من حيث هو. فال رت تحت مجارى 
الأقدار أفضل عند العارفين من التضرع 
والابتهال. 

7- والأدب السادس: هو التسليم 
والرضا بمسا يجرى به القدر والقضاء؛ 
وحقيقة الرضا: تلقى المهالك بوجه ضاحك. 
وحقيقة التسليم: استواء النقمة والنعيم؛ 
بحيث لا يحتار فى أيهما يقيم. 

والأدب السابع: هو دوام المراقبة 
وأميؤاصلة المشاهدة؛ فسن آداب العارف ألا 


يستغرب تت 


8 ينا مسن تجليات الحقء ولا 
يتعجب من شىء منهاء كائنة ما كانت» 
جلالية أو جمالية. 

8- والأدب الشامن: هو أن يكون 
تصرقه باللّه وللّه من الله وإلى اللّه؛ 
فاتحاصل أن تصرفات العارف كلها باللّه 
عز وجل"". 

ويفرق "ابن عجيبة' بين "العارف" 
و"الفانى": فهو يرى أن "العارف يثبت 
الأشياء باللهء و"الفانى" لا يثبت شيئًا سوى 
اللّه: وأن العارف يقرر القدرة والحكمة» 
والفانى لا يرى فيه إلا الحق؛ فيقول: ما 
رأيت شيئًا إلا رأيت الله فيه إلا القدرة: 


حاولا 


وأن العارف يرى الحق فى الخلق. كقول 

هم: ما رأيت شيئًا إلا رأيت الله قبله. 
والعارف فى مقام البقاء؛ والفانى مجذوب 
فى مقام الفناء. والفائى سائرء والعارف 
متمكن واصل؛ ومن أحب الله لم يؤثر 
عليه شيئًا من حظوظه وهو نفسه؛ ولو 
كان فيه حتف أنفه. فالمعرفة أعلى 
المقامات؛ وقبلها الفناء”". 

وللعارفين مقامات ودرجات يختصون 
بها دون غيرهم فى حياتهم الدنيا فكأنهم 
قد خلعوا أبدانهم وتجردوا منها ذاهبين إلى 
عالم القدس»؛ "وليم أمور خفية فيهم» 
وأمور ظاهرة عنهم؛ يستنكرها من 
ينكرها؛ ويستكبرها من يعرغها”. 

ومن هنا تحسن مجالستهم؛ وتطيب 
عشرتهم؛ فإن هذه المجالسة تدعو 
يجالسهم من ست إلى ست: "من الشك إلى 
اليقين؛ ومن الرياء إلى الإخلاص؛ ومن 
الغفلة إلى الذكرء ومن الرغبة فى الدنيا 


إلى الرغبة فى الآخرة؛ ومن الكير إلى 
التواضع: ومن سوه الطويسة إلى 
التصيحة ”9 


وأول مقام فى المعرفة . كما يقول 
سهل بن عبد الله التسترى . "أن يعطى 
العبد يقينا فى سره تسكن به جوارحه: 


موسوعة التصوف الإسلامى 


وتوكلا فى جوارحه يسلم به فى دنياه: 


موحد للمعرفة عند الصوفية» بل اختلفت 
التعريفات عندهم باختلاف النظرة إلى 
الأمورء ولعل السبب فى هذا أن التصوف 
تجرية مباشرة ذاتية: ومن ثم فكل و١‏ 

منهم يعرفها بحسب ما يجده فى تجريته» 
وقد تتشابه التجارب وقد لا تتشابه ومن ثم 


تتخذ المعزفة الصوفية أسماء مختلفة 


بحسب الأشكال أو المراحل أو الأحوال 
الَتَقتحقق فيها النفس. 

وغل أول من تكلم فى المعرفة 
آلقتوفية قدو "معروف الكرخى" المتوفى 
فى سنة١٠؟هجريًا‏ وهفومنأوائل 
الصوضية0, من صوفية الماثة الثانية 
من البجرة. 
ب - اساس المعرفة وصقاتها: 


يمكن القول بأن الأساس الذى بنى 
فية نظريتهم فى المعرفة والفناء. 
والتوحيد: هو "الميثاق” الوارد فى قوله 


عليه ال 


هدَئآ) (الأعراف: .)1١77‏ 


فالميثاق هو أساس المعرفة؛ بحسب ما 


-لاللات 


0# المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
ننجده عند أهل التصوف فى الإسلام 
وفكرة الميثاق يشير إليها القرآن الكريم 
فى كثير من آياته؛ ولكن الآية المعنية فى 


هذا الصدد هى الآية التى ذكرناها هنا 
وهذه المعرفة تتصل بالتجرية أكثر من 
اتصالبا بالفكر والنظر والتأمل. 


ولهذا اللون من المعرفة الخاصة يعزو 
الصوفية صفات معينة 

أولى تلك الصقات: أنها مباشرة 
وليست عن طريق وسائط عادية من وسائل 
التعليم المعروفة ؛ فالصوفى لم يتلقها عن 
النقل والسماع؛ أو التعليم النظرى: وإنهظ 
توصل إليها بالتجرية المباشرة؛ وتكياد 


تقول إن الصوفى هنا قد وجد لا قمعل 


ولا يمنى ذلك بالضرورة أن الصوفى فى 
هذا يتلقى وحيًا مثل الأ 


أما الصفة الثانية لبذه المعرفة؛ فهى 
أنها متجددة؛ ومن ثم فهى متغيرة؛ الأمر 
الذى يدل على أن هذه المعرفة تعكس نظر 
الصوفى أكثر مما تصور الحقيقة فى 
كمالبا وتمامها. ومن أجل هذا! نجد 


الصوفية يقرون 
واستيعاب الحقيقة الإلبية؛ وأنه فى نفسه 


العجز التام عن اكتتاه 


أجل معرفة وأتمهاء ولبذا أجاب 'ذو النون' 
عن السؤال: كيف عرفت الله؟: "عرفت 


الله بالله: وعرفت ما سوى الله برسول 


الن5, 

ويذكر "ابن القيم' علامة المعرفة 
وأماراتها فيقول: 'من أمارات المعرفة باللّه: 

ل البيبة منه؛ وهى توجب ال نك 
وأنس القلب باللّه؛ وإحساس القلب بقريه 
من الله.. وليس لمارف علاقة: ولا محب 
شكوى: ولا لعبد دعوى ولا تخائف قرار» 
ولا لأحد من الله فرار ومن كان بالله 
أعرف كان له أخوف. 5 

ومن عرف الله ضاقت عليه الدنيا 
بسعتهاء ومن عرف الله اتسع عليه كل 
كتبيق» فإنه يضيق عليه كل مكان لا 
"تطاعد فيه علدى ش أنه ومطلوبه؛ ويتسع 
كيتنا ضاق على غيره: لأنه ليس فيه؛ 
ولا هو مساأكن له بقلبه؛ فقلبه غير 


اله 


محبوس فيه. ومن عرف الله مد 
الميش: قطابت له الحياة: وهابه كل 
شىء؛ وذهب عنه خوف المخلوقين؛ وأنس 
بالله. وقرت عينه بالله: وقدرت عينه 
بالموت؛ وقرت به كل عين. ومن لم يعرف 
الله تقطع قلبه على الدنيا حسرات. ومن 
عرف الله لم يبق له رغبة فيما سواه. ومن 
عرف الله أحبه على قدر معرفته به 
وخافه ورجاه؛ وتوكل عليه؛ وأناب إليه؛ 


ولبج بذكره: واشتاق إلى لقائه؛ واستحيا 


-هاا- 


منه؛ وأجلّه وعظمه على قدر معرفته به 
وعلامة العارف أن نب 
نظر فيها الفيب الذى دُعى إلى الإيمان به؛ 
فعلى قدر جلاء تلك المرآة يتراءى فيها الله 


ن قلبه مرآة إذا 


سبحانهء والدار الآخرة؛ والجنة والثار: 
والملائكة والرسل صلوات الله وسلامه 
عليهم. 


العلائق» وتتقطع العوائق؛ وتجلس بين 
يدى الرب تعالى» وتقوم وتضطجع على 
التأهب للقائه؛: كما يجلس الذى شد 
أحماله وأزمع السفر””. 

ومن علامات العارف أنه لا يطالب» 


ولا يخاصم؛ ولا يعاتب؛ ولا يرى له على 
أحد هشلاً: ولأ يرى انه على اعد عقا 
ومن علاماته أنه لا يأسف على فائت؛ ولا 
يفرح بآت؛ لأنه ينظر إلى الأشياء بعين 
الفناء والزوال؛ لأنها فى الحقيقة 
كالظلال والخيال. قال "الجنيد':لا 
يكون العارف عارفا حتى يكون 
كالأرض يطؤها البر والفاجرء 
وكالسحاب يظل كل شىء والمطر يسقى 
ما يحب وما لا يحب. 


ومن علامات العارف أن يعتزل الخلق 


موسوعة التصوف الإسلامى | سم 
ينه وبين اللّه. حت أنهم أموات لا 
يملكون له ضرا ولا نفمًاء ولا مونًا ولا 
حياة ولا نشورًا؛ ويعتزل نفسه بينه وبين 
الخلق» حتى يكون بينهم بلا نفس. 
ومن علامات العارف أته يستانس 
بربه؛ مستوحش ممن يقطعه. عنه وقأل 
“ذو النون': علامة العارف ثلاثة: لا يطفئ 
نور معرفته نور ورعه. ولا يعتقد باطنًا من 
العلم ينقضه عليه ظاهر من الحكم. ولا 
تحمله كثرة نعم الله على هتك أستار 
الله" 
فك هو أساس المعرظة لدى الصوفية» 


تدبا صفاتهاء وكذلك بعض صفات 


كاز 

وننتقل الآن إلى نقطة أخرى؛ ألا وهى 
أنواع المعرفة الصوفية. 
ج- أنواع المعرفة والعلم: 

نستطيع القول بأن هناك أنواعًا أربعة 
للمغرقة: 

-١‏ معرفة أصلية خلال لقاء سابق مع 
الله فيه ثبت الإقرار بالريوبية 

7- معرفة مكتسبة نظريًا أو 


عقليًا؛ فيها يتوصل من الآثار إلى معرفة 


أو تقليدية ترتيط 


14د 


بالشريعة أو الدين الموحى به من حيث 
التكاليف 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


6 معرفة مباسرة مؤسشة على 
التجرية؛ وهى فى الواقع ليست إلا عحاولة 


استعادة الشعور باللقاء السابق يوم الميشاق» 


باأستدامة الإحساس بحضور الله وقيامه 


كُسَبَتَ» (الرعد*): ووفاء بالميثاق ذه 
الربوبية والإقرار بها. 
وباستدامة الشعور بقرب الله وحضوره 
يستقيم العبد؛ فلا يصدر منه . وهو يعلم 


أنه بين يدى اللّه ‏ إلا ما يقتضيه جلال هيآ 


الذى قصد منه 


الحضور وروعتة. 

ولقد أشار "القاشانئى" إلى ذلك 
صراحة عندما قال: إن ما يقصد بالمعرفة 
هو أن تعرف شخصا كانت بينك وبينه 
علاقة من قبل فبعض الصديقين يحملهم 
لطف الله عز وجل إلى حضرته فيرونه بعد 
رؤيتهم إياه فى يوم الميثاق”". 

ويقسم "محمد بن الفضل البلخى” 
العلوم إلى ثلاثة أنواع: علم من اللّه؛ وعلم 
مع الله؛ وعلم بألله: أما العلم من الله فهو 
شريعة وهو أمر وتكليذ 


وأما العلم مع الله فهو علم مقامات طريق 


الحقء وبيان درجات الأولياء. والعلم بالله 
هو علمم المعر 


أوليائه. والمعرفة لا تصح بدون قبول 


الذى عرفه به جميع 


الشريعة؛ وممارسة الشريعة لا تستقيم بغير 
إظهار المقامات 9" 

ويقسم بعض شيوخ الصوفية 'المعرفة” 
إلى معرقتين: معرفة حق؛ ومعرفة حقيقة. 
أما معرفة الحق فهى إثبات وحدانية اللّه 
تعالى؛ على ما أبرز من الصفات. وأما 
معرفة الحقيقة فهى معرفة العارف بعجزه 
عن الإدراك؛: لامتتاع الصمد 


لروبية عن الإحاطة. وقد سثل "الجنيد" 
عدن الممرقة فتال تم ترود اللترتين 
تعظيم الحق عن الإحاطة؛ وإجلاله عن 
الدرك. وقد سئل عن المعرفة فقال: 

"أن تعلم أن ما تصور فى قلبك فالحق 
بخلافه"”. 

ويقسم "الجنيد' المعرفة إلى معرفتين: 
معرفة تعرّف» ومعرفة تعريف. أما التعرف 
فهو أن يعرفهم الله عز وجل نفسه: 
ويعرفهم الأشياء به وأما التعريف فهو أن 
يُريهم قدرته ضى الآفاق والأنئمس؛ ثم 
يحدث فيهم لطفًا: تدلبم الأشياء على أن 
لبا ضانمًا؛ وهذه معرفة عامة المؤمنين: 


والأولى معرفة الخواص. وكل لم يعرفه 


دح لالد 


فى الحقيقة إلا به" 

كما يرى "البجويرئ' أن معرفة الله 
تمالى على نوعين: احدهما: علم» والآخر 
حال؛ وأن المعرفة العلمية هى قادة جميع 
خيرات الدنيا والآخرة. وأهم الأشياء للعبد 
فى جميع الأوقات والأحوال معرفة الله جل 
جلاله فالمعرفة ب بالحقء» 


وإعراض السر عما سوى الحقء وقيمة 


اة القل 


كل امرئ بمعرقته؛ ومن لا معرفة نه لا 


نيمة له. "فالنأس من علماء وفقهاء وغيرهم 
١‏ صحة العلم بالله: المعرفة ومث 


ذه الطائمة سموا صحة الحال بالله: 
المعرفة7 

لكن مأ وسيلة الصوفية إلى المعرّقة 
التى تحدثنا عنها؟ 


د- وسيلة المعرفة: 

يعتقد الباحثون فى مجال التصوف أن 
"الوجدان" «منانسس1 أو البصيرة ؛طهاهه1 أو 
الحدس هو أداة ووسيلة المعرضة عند 
الصوفية: ولكن الفحص الدقيق يرشدنا 
إلى أن وسيلة المعرفة غير مقصورة على أداة 
واحدة أو طاقة أو ملكة واحدة عند 
الصوفى» وعلى الرغم من التسليم مع 
المتصوفة بأن المعرفة تخضع للفضل الإلبى 
قبل كل شىء: فإنها لا تتخذ الوجدان 


موسوعة الت 


وحده؛ أو البصيرة وحدهاء أو العقل وحده 


ف الإسلامى 


وسيلة لمعرفتهم. إن المعرفة هى حصيلة 
مجموع الطاقات البشرية كلها؛ من 
لتها 


وإرادية؛ وهى فى - 
: تتطلب تمهيدا نفسيًا شاملاً عن 
طريق الرياضات والزهد والمران الروحى 
المستمر والدرية العقلية الخاضعة لبذا 


النطاق الروحى الذى يترجم عن المستوى 
الذى وصل إنيه نضج الصوفى؛ ومن هنا 
فإن جميع النضائل الصوفية تندرج كلها 
يلا استثناء تحت تلك الوسائل؛ على تباين 


دَرْيكاتِها وتعدد مراحلها. 


كلأنكيان البشرى كله مجند لينال 
كلتلق !كشرّقة: فيبذل ماله ونفسه وروحه 
وعقله من أجل تلك المعرفة. فالصوفية 
يطرحون أنفسهم بين يدى الله عز وجل» 
يقول بعض المتصوفة "أما العارف الذى 
طلب معرفة الله وقريه فإنه بذل ماله 
فآخرجه: ثم نفسه قباعهاء ثم روحه 
فأباحهاء فلو لم تكن جنة ولا نار لما مال 
ولا زال ولا فتر””" 
ه- المعرفة والكشف: 


رفة الصوفي 
ب المراحل أو الأشكال أو 
الأحوال التى تتحقق فيها النفس. فقهم 


قلنا إن !1 


2000 


ساكلات 


26 
نيا المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


يقسمون أشكال المعرفة إلى ذ 
المكاشفة: والتجلى» والمشاهدة؛ وهذه 


اثة أنواع: 


ناحية الكيف»؛ فإنها تختلط مع بعضه 
البعض؛ فقد يوجد فى العبد اثنان منها فى 
وقت واحد وفى مقام واحد"”. 

والحشف فى اللغة هو: رفع 
الحجاب؛ وفى الاصطلاح هو الاطلاع على 
ما وراء الحجاب من المعانى !! 


ويتحدثت "الفزإلى' عما يسميه 
طريق الآخرة")» 4 إلى قسمين: علم 


كاشفة: وعلم معاملة. أما عل لم. 
المكاشفة فهو علم الباطن: وذلك عَايْنَة 
العلوم؛ فقد قال بعض العارفين: من لم 
يكن له نصيب من هذا العلم أخاف عليه 

ء الخاتمة؛ وأدنى نصيب منه التصديق 
به وتسليمه لأهله. وقال آخر: من كان فيه 
خصلتان لم يفتح له يشىء من هذا العلم: 
بدعة أو كبر ومن كان محبًا للدنيا أو 
مصرًا على هوى لم يتحقق به؛ وقد يتحقق 
بسائر العلوم؛ وأقل عقوبة من ينكره أنه 
لا يذوق منه شيئا. 

وهو علم الصديقين؛ والمقربين: وهو 
عبارة عن نور يظهر فى القلب عند تطهيره 


وتزكيته من صفاته المذمومة: وينكشف 
من ذلك النور أمور كثيرة كان يسمع من 
قبل أسماءها فيتوهم لبا معانى مجملة غير 
تضحة؛ فتتضح إذا ذاك حتى تحصز 
المعرفة الحقيقية بذات اللّه سبحانه. 
وبصفاته الباقيات التامات: وبأفعاله, 
وبحكمته فى خلق الدنيا والآخرة» ووجه 
ترتيبه للآخرة على الدنياء والمعرفة بمعنى 
الذ 


: والنبى؛ء ومعنى الوحى: ومعنى 
الشيطان: ومعنى لفظ الملائكة 
والشياطين: وكيفية معاداة الشياطين 
للإنيسان؛ وكيفية ظهور الملك للأنبياء؛ 


وكيفية وصول الوحى إليهم؛ والمعرفة 


والشياطين فيهء ومعرفة الفرق بين لمة 


الملك ولمة الشيطان؛ ومعرفة الآخرة والجنة 
والنار. 


وعذاب القبرء والصراط,» 
والحساب؛: ومعنى قوله تعالى: 


كف يتفسلك آلْيَومَ علَيِكَ حَسِيبًا 4 


الله عز وجل: والنظر إلى وجهه الكريم: 
ومعنى القرب منه والتزول فى جواره» 


ةك 


ا السسعانة ٠‏ عضوالتضة: "كلذ 
ومقارنة الملائ 


ومعتى 
الأعلى: 
ومعنى تفاوت درجات 
بعضهم البعض» 
ادر فى جوف السيقاء إن غير ذلك مها 
يطول تفصيله. 


وللناس فى مبانى هذه الأمور بعد 


والنبيين» 
أهل الجنان حتى يرى 


ا يرى ال 


التصديق بأصولها مقامات شتى؛ فبعضهم 
يرى أن جميع ذلك أمثلة؛ وأن الذى أعذه 
الله تعياده الصالحين ما لا عين رأت؛ ولا 
أذن سمعت؛ ولا خطر على قلب بشر؛ وأنه 
ليس مع الخلق من الجنة إلا الأسماء 
والصفات. 

وبعضهم يرى أن بعضها أمثلة ويعضبهكا 
يوافق حقائقها المفهومة من ألفاظهاء 
وكذا يرى بعضهم أن منتهى معرفة الله 
عزوجل الاعتراف بالعجز عن معرفته؛ 
وبعضهم يدعى أمورًا عظيمة فى المعرفة 
بالله عز وجل. 

وبعضهم يقول إن حد معرفة الله تعالى 
ما انتهى إليه اعتقاد جميع الموام؛ وهو أنه 
موجود عالم؛ قادر: سميعء بصيرء 
متكلم. 

فاللقصود بعلم المكاشفة أن يرتفع 


الغطاء حتى تتنضح له جلية الحق فى هذه 


موسوعة التصوف الإسلامى 


الأمور اتضاحًا يجرى مجرى العيان الذى لا 


شك فيه؛ وهذا م 


وللصف انس اح * 


الإنسان لولا أن مرآة القلب قد تراكم 


قاذورات الدنيا. 
ويقصد بعلم الآخرة؛ العلم بكيفية 
تصقيل هذه المرآة عن هذه الخبائث التى 
هى الحجاب عن الله سبحانه وتعالى: وعن 
معرفة صفاته وأفعاله؛ وإنما تصفيتها 
وتطهيرها بالكف عسن السشهوات» 
والاقتداء بالأنبياء؛ صلوات الله وسلامه 
عليهم فى جميع أحوالبم؛ فبقدر ما ينجلى 
بخ القلب ويحاذى به شطر الحق يتلألأ فيه 
يدتافه ولا سبيل إليه إلا بالرياضة» 
باتنع والتعليم: وهذه هى العلوم التى لا 
تُسطر فى الكتب؛ ولا يتحدث من أنعم 
الله عليه بشىء منها إلا مع أهله؛ وهو 
المشارك فيه على سبيل المذاكرة وبطريق 
الأسرار؛ وهذا هو العلم الخفى الذى أراده 
صلى اللّه عليه وسلم بقونه: «إن من العلم 
بهيئة المكنون لا يعلمه إلا أهل المعرفة 
بالله تعالى» فإذا نطقوا به لم يجهله إلا أهل 
الاغترار بالله تعالي: فلا تحقروا عانًا آتاه 
الله تعالى علمًا منه؛ فإن الله عز وجل لم 


يحقره إذا آتاه إياه 'رواه أبو عبد الرحمن 
السلمى فى الأريعين له فى التصوف؛ من 


لات 


هريرة بإسناد ضعيف". 


وأما علم المعاملة؛ فهو علم أحوال 
القلب؛ ومنها ما يع الصبر والث 


والخوف والرجاء؛ ومنها ما يذم كخوف 
الفقر وسخط المقدور والغل والحقد ؛ ذهذه 
وأمثالبسا من صفات القلب مفارس 
الفواحش؛ وأضدادهاء وهى الأخلاق 
المحمودة ‏ قنبع الطاعات والقريات. فالعلم 
بحدود هذه الأمور وحقائقها وأسبابها 
وثمراتها وعلاجها هو علم الآخرة؛ وهو 
فرض عين فى فتوى علماء الآخرة”7” 

ومعرفة الله تعالى وصفاته وأفماله 


وجميع ما أشير إليه فى علم المكاشفك 
فلا يحصل من علم الكلام؛ بل يكادان: 
يكون الكلام حجابًا عليه ومانمًا من 
وإنما الوصول إليه بالمجاهدة التى جعلها 
اللّه سبحانه مقدمة للهداية'"؛ حيث قال 


وَإِنّ أله لمع ألمُحَسِيِينَ 4 (المنكبوت: 54). 
و- نماذج من تعاريف الصوفية للمعرفة: 
يقول عبد الله بن المبارك: "المعرفة أن 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية عمسب 


لا تتعجب من شىء". 

ويقسول ذو النون المصرى: حقيقة 
المعرفة" إطلاع انخلق على الأسسرار 
بمواصلة لطائف الأنوار. 

ويقول السسشبلى”: "المعرفة دوام 


الحيرة": "العجز عن المعرفة معرفة" 


تعرف أن حركات الخلق وسكناتهم بالله 
ويقول محمد بن واسع': "من عرف 
الله قل كلامه ودام تحيّره" 
ويقول 'أبو بكر الواسطى”: "من 
تمر الله انقطعء بل خرس وانقمع””. 
وبعدء فهذه هى معرظة الصوفقية 
ا وصفاتهاء وصفات العارف 
وآدابه» والفرق بين العلم والمعرفة: والعالم 
وأنواع المعرفة وأقسامها 
ووسيلتها ؛ صلتها 


مع إيراد نماذج متمددة 


لتعريغات الصوفية للمعرفة . 


أ.د/ محفوظ عزام 


-17- 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسم 
البوامش: 


)١(‏ الجرجائى: التعريفات: مكتبة ومطبعة البابى الحلبي وأولاده؛ مصرء ستة 1554م: ص197. 

)١(‏ ابو البقاء: الكليات . معجم فى المصطلحات والفروق اللفوية؛ مؤسسة الرسالة . بيروت سسئة 1947م: ص816. 

(+) القشيرى: الرسالة القشيرية ‏ فى علم التصوف . تحقيق معروف زريق وعلى عبد الحميد بلطة جى» دار الخير؛ بيروت 
هنة اكحقبي 91 

(2) البجويرى: كشف المحجوب . دراسة وترجمة 

(5) ابن القيم: مدارج السالكين . بين منازل إياك نعبد وإياك نستمين؛ دار إحياء الكتب المربية . الحلبى ج15 
ص5013501. 


.د. إسعاد عبد البادى قنديل؛ القاهرة ستة 51/4امء ص771. 


(1) المرجع السابق: جلاء ص595. 

() الأملى (حيدر بن على العلوى): رسالة تحقيق النبوة؛ ملحقة بكتاب ختم الأولياء للحكيم الترمذى» ص5:1.507. 

(8) ابن القيم؛ مدارج السالكين؛ ج؟؛ ص؛ؤه” 

(4) المرجع السايق» جلاء 3١6‏ 

)٠١(‏ الكلاباذى: التعرف لمذهب أهل التصويف: ص85. 

)1١(‏ ابن سينا: الإشارات والتنبيهات . القسم الثالث . ما يمث الْمَييدة؛ ص70 

(19) المرجع السايق؛ صن70. 

(10) الحكيم الترمذى: ختم الأولياءء ص2/. 

(14) ابن عجيبة: إيقاظ البمم فى شرح الحكم تَشَدَيَمَاومراجمة محمك |احمد حسب اللّه؛ دار المعارف . القاهرةء 
ص تار 1١‏ 

(15) المرجع السسابق: ص 501١‏ 

(15) ابن سيتا: الإشارات والتنبيهات: القسم الثالث» ص77/9. 

(19) ابن القيم: مدارج السانكين:ءنج؟؛ ص 111 

(16) الكلاباذى: التعرف لمذهب أهل التصوف؛: ص1"6. 

(19) العبد (د. عبد اللطيف): التصوف فى الإسلام: دار الثقاقة العربية» القاهرة 

(50) نفس المرجع السابق. 

(11) جمفر (د. محمد كمال): التصوف طريعًا وتجربة ومذهبًا, دار الكثب الجامعية؛ سنة٠51ام؛‏ ص141» 7٠١‏ 


م 


1521م ص17 


(5؟) المرجع السايق. ”70 37010 862 

(0؟) القاشاتى: كشف الوجوه الفر على هامش ديوان ابن الفارض: طيعة أولى سنة؟11اه: ص١٠ 1١‏ 
(4؟) البجويري: كشف المحجوب؛ ص 51111١‏ 

(5؟) الكلاباذى: التعرف لمذهب أهل التصوف. ص98١.‏ 

(55) المرجع السليق: ص4 

(57) البجويرى: مكشف المحجوب: ص؟ة:0. 

(4؟) أبو نعيم: حلية الأولياء: طبعة بيروت؛ ج١٠؛‏ ص١15.‏ 

(4؟) الزين (سميح عاطف): الصوفية فى الإسلام؛ ص/10 


عه 1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(70) الجرجانى: التعريفات: صن1717 
(71) القزالى: إحياء علوم الدين؛ جا ص١5‏ ؟5. 
(؟) المرجع السابق: جداء ص4؟. 

(؟؟) البجويرى: كشف المحجوب؛ ص1 2141 


حراج الاستزا 
-١‏ الآملى (حيدر بن على العلوى): رسالة تحقيق النبوة؛ ملحقة بكتاب خثم الأولياء للحكيم الترمذى 


عثمان يحيى؛ المطبعة الكأثوليكية . بيروت. 
”- آبو البقاء: الكنيات؛ معجم فى المصطلحات وا 
؟- الجرجانى: التعريفات: مكتبة ومطبعة مصطفى إلباب اتحلبى وأولاده بعصر سنة1484م. 
4- جمفر (د. محمد تكمال). 
ذ- الحكيم الترمذى: كتاب ختم الأولياء المطبعة الكائولي 
+- ابن سينا؛ الإشارات والتنبيهات. دار إحياء الكتب العريية؛ القاهرة!4؟ أم. 
- العبد (د. عبد اللطيف): التصوف فى الإسلام “دار لتمفمٍ العربية: القاهرة سنة585ام, 

8- ابن عجيبة: إيقاظ البمم فى شرح الحكم, إَقديموطرا جم أمحمد أحمد حسب الله. دار المعارف؛ القاهرة. 
4- الغزالى (أبو حامد): إحياء علوم الدينء دار الريانكلثراث: القاهرة. 

ىفا؟١ةةنس القاشاني: كشف الوجوه الفر  بهامشكيوَأن بن رشن طبْعُة أولى‎ -٠١ 

<١‏ القشيرى: الرسالة القشيرية فى علم التصوف . تحقيق ممروف زريق وعلى عبد الحميد بلطه جى؛ دار الخير» 
روات سنة 1541م, 


رق اللغوية: مؤسسة الرسالة؛ بيروث سنة؟144م. 


التصوف . طريقًا وتجرية ومذهبًا . دار الكتب الجامعية؛ القاهرة111م. 


ية» تحقيق عثمأن يحيى؛ بيروت. ٠‏ 


؟1- إبن القيم: مدارج السالكين . بين منازل إياك نعيد وإياك نستعين؛ دار إحياء الكتب العري, 
القاهرة 37١‏ 

1 الكلاباذى: التمرف هذهب أهل التصوف . تحقيق محمود أمين النواوى: الطبعة الأولى سنة 1574م 

4 أبو نعيم: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء؛ طبعة بيروت. 

- البجويرى: كشف المحجوب» دراسة وترجمة وتعليق د. إسعاد عبد المبادى 
الإسلامية: القاهرة؛ سنة574ام. 

مصطلح (الميثاق) فى هذه الموسوعة, 


الحلبى . 


٠‏ نشر المجلس الأعلى للشئون 


17- قاعدة المحبة لابن تيمية - طبع ضمن جامع الرمدائل لابن تيمية بجامعة الإمام محمد بن سعود. 
18 من قضايا التصوف من السيد الجليند (فصل المعرفة) ط دار اللواء بالرياض بالسعودية. 


موسوعة التصوف الإسلامى 


المقامات والأحوال 


يقول عبد الرحمن بن خلدون فى 
مقدمته: "إن الإنسان بما هو إنسان إنما 
يتميز عن سائر الحيوان بالإدراك. 
وإدراكه نوعان: إدراك للعلوم والمعارف من 


اليقين والظن والشك والود 


وإدراك 


للأحوال القائمة من الفرح والحزن والقتبض 
والبسط. والصوفىء أو المريد؛ أو السالك! 
أو المسافرء فى مجاهدته وعبادته: لابويان. 
تنش له عن دكل مجاهدة "حال" هى نتيجة 
التلك المجاهدة”0. 

هذا فحواه أن التصوف تجرية ذاتية لا 
يعرفها إلا صاحبهاء وهذه التجرية لا 
تعتمد - فى الأساس - على الحس 
والعقل؛ وإنما تعتمد فى المقام الأول على 
البصيرة» أو القلب: (أو عين السرء أو 
الحدس)» ومن ثم فإن مصدر المعرفة هنا 
ومعياره مصدر ذاتى محضء لا يصل إليه 
حسء: ولا ينفع معه عقل أو برهان. 

وقد أعطى أبو حامد الغزالى للقلب 
أهمية قصوى فى المعرفة الصوفية وشبهه 


بحوضء هذا الحوض يمكن أن يأتيه الماء 
من على سطحه بواسطة الأنهار والأمطار 
وفى هذه الحالة لا يكون الماء نقيًا. وقد 
نسعى إلى حفر أعماق هذا الجوض (البئر) 
حتى نصل إلى الماء الصافى الموجود فى 
عمق هذا البئر: عندثئذ يكون الماء صافيًا 

هذا هو حال التجرية الصوفية؛ القلب 
بج باب مفتوح على عالم الحواس 
والمعقولات (عالم الملك والشهادة) وباب 
مفتوح على عالم الملحكوت؛ وهو اللوج 
المحفوظ وعالم الملائكة؛ ولذلك فإن 
الفرق بين علوم الأولياء (الصوفية) وبين 
علوم الحكماء يكمن فى أن علوم 
الأولياء تأتى من داخل القلب»: من الباب 
المنفتح على عالم الملكوت: أما علوم 
العلماء والحكماء فتأتى عن طريق أبواب 
الحواس ومسالك العقل البرهانى. 

على أن هذه التجرية الروحية أصلها - 


كما قال ابن خلدون - الطاعة 


ا 


والإخلاص: ويتقدمها الإيمان ويصاحبها 
وتنشأ عنها الأحوال. والصفات نتائج 
وثمرات؛ ثم تنشأ عنها أخرى وأخرى إلى 
أن يتوصل إلى مقام التوحيد والعرفان. 
ولكى تؤتى التجرية الصوفية أكلها 
لابد لبا من شرطين: الإرادة والاجتهاد من 
جهة؛ والتوفيق الإلبى من جهة أخرى؛ 


وبغير هذين الشرطين لا نكون أمام تجربة 


روحية مثمرة 

والسالك أو المسافر إلى الله هو من 
توجه قليه إلى الحق سبحانه؛ على حد 
تعبير القاشانى2» ذلكم أن النفس إن" 
استقامت على الواجب وضانت طباعها؟ 
وتأدبت بآداب الله عز وجل ملي 
جوارحها؛ وحفظ أطرافهاء وجمع حواسها 
سهل على السائك إصلاح أخلاقها وتطهير 
الظاهر منها والفراغ مما لباء وعزوفها عن 
الدنيا وإعراضها عنهاء فعند ذلك يمكن 
العبد مراقبة الخواطر وتطهير السرائرء 
وهذا هو تعلم المعرفة». 

ثم وراء هذا - كما يقول "الكلاباذى" 
علوم الخواطر وعلوم المشاهدات 
والمكاشفات: وهى التى تختص بعلم 
الإشارة» وهو الذى تفردت به الصوفية. 
وإنما قلنا علم الإشارة 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


القلوب وه أت الأسرار لا ب 

العبارة عنها على التحقيقء بل تعلم 
بالمنازلات والمواجيدء ولا يعرفها إلا من 
نازل تلك الأحوال وحل تلك المقا 


3 


وكما هو واضح نجد أن "الطريق' 
الصوفى يمر بمراحل متعددة قبل أن يصل 
صاحبه إلى مبتغاه (الفناء حيث البقاء) 
هذه المراحل تتمثل عند الصوفية فيما 
يعرف بالمقامات والأحوال؛ ذلك أن المعرفة 
بالنفس الإنسانية وبأحوالها وبأخلاقها 
وتطهيرها إنما تقوم على العبادة والرياضة 
والجاهدة؛ وكل مجاهدة وعبادة ورياضة 
بنش عنها كما يقول الصوفية "حال'» 
هإن اسيتقر صار مقامًا وإلا فهو خال. 

والمقام عند الصوفى هو درجة أو رتبة 
يكون العبد فيها بين يدى الله عز وجل 
لشان ما يقوم فى داخله من رياضة 
ومجاهدة وعبادة وانقطاع إلى الله؛ وقد 
جاء فى القرآن (ِذَلْلك لِمَنْ حك مُقَايِ 
وَحَافَ وَعِمِدٍ () »4 (إبراهيم: 4١)؛‏ وكذلك 
قوله سبحانه وتعالى: (ٍ وَمَا ينآ إلا لَه 
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معلوم © ) (الصافات: 1114). 


يقول القشيرى: المقام ما يتحقق به 


العبد بمنازلته من الآداب مما يتوصل إليه 


ومقامات ت 
إقامته عند ذلكء وما هو مشتغل بالرياضة 
له. وشرطه أن لا يرتقى من مقام إلى مقام 
آخرما لم يستوف أحكام ذلك المقام؛ فإن 


دلف. فمقام كل أحد موذ 


من لا قناعة له لا يصح له التوكل؛ وَمَنْ لا 
توكل له لا يصح له التسليم: وكذلك من 
لا توبة له لا تصح له الإنابة؛ ومن لا ورع له 
لا يصح له الزهد. 

أما الحال فهو معنى يرد على القلب من 
غير تعمد منهم (الصوفية) ولا اجتلاب ولا 
اكتساب لبم: من طرب أو حزن أو قبض 
أو شوق أو انزعاج؛ فالأحوال موامب 
وائقامات مكاسب: والأحوال تأتى منأ 
عين الوجودء والمقامات تحصل ببدك 
المجهود؛ وصاحب المقام ممدكن فى مقامه 
وصاحب الحال مترق عن حاله”. 
ياق يقول “القاشانى”: إن 
الأحوال هى المواهب الفائضة على العيد 
من ريه: إما واردة عليه ميرائًا تلعمل 
الصائح المزكى للنفس؛ المصفى للقلب» 
وإما نازلة من الحق امتنائًا محضاء وإنما 


وفى هذا إل 


سميت أحوالاً لتحول العبد بها من الرسو 
الخلقية ودركات البعد إلى الصفات 
ية ودرجات القرب””*. 

وهذا ما أكده البجويرى بقوله فى 
كثف المحجوب: اعلم أن كل ما هو من 


موسوعة التصوف الإسلامى 


المقام يعتبر من الأعمال: وكل ما هو من 


الحال يعد من الأفضال ... فصاحب المقام 
إنما هو قائم بمجاهدته وصاحب الحال 
إنما هو فان عن نفسه ويكون قيامه بحال 
يخلقه الله تعالى فيه" 

وإذا كان المألوف فى كتب الصوفية 
أن المقامات درجات يصل إليها العبد 
بجهده وإرادته فى مقابل الأحوال التى هى 
هبة وعطايا وأفضال من الحق لا دخل 
تلعبد فيهاء أقول: إن من الصوفية من قال 
إن المقامات والأحوال كلها منح وعطايا 
َال لا دخل للفرد ذيها”" 

يُقَؤل السهروردى صاحب العوارف: 'إن 
مفازللفائرين أو السالكين (المقامات 
والأحوال) كلها مواهب لا مكاسب 'إذ 


المكاسب محفوفة بالمواهب» والمواهب 


فوفة بالمكا. فالأحوال مواجيد 
والمقامات طرق المواجيدء ولكن فى 
المقامات طرقها"". 


وياختصار فإن رأى السهروردى ومن 


هلى شاحكلته يمكن أن يلخص فى العيارة 
التالية: إن كل المقامات والأحوال هى فى 
النهاية ما من الله به على عبده 


إن القلب إن 


كان مع الله تعالى على الفنية تحكون على 


الأحوال والمقامات ... والمريد يطلب الأحوال 
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والمراد تطلبه الأحوال. فالله؛ اللّهَ لا تدخل 
خلوته حتى تعرف أين مقامك وقوتك من 
سلطان 


ونطالع فى كتاب كشف المحجوب 
للهجويرى: "اعلم آن المقام بضم الميم هو 
الإقامة؛ وبفتح الميم (المقام) محل الإقامة» 
وهذا التفصيل فى لفظ المقام سهو وخطأ؛: 
فالمقام بضم الميم فى اللغة العربية إنما هو 
الإقامة ومحل الا اميم 
هو القيام ومحل القيام؛ وليس محل إقامة 


العبد فى طريق الحق وتقدير حق المقام 


اغة والمقاع يطيخ 


ومراعاته لذلك المقام حتى يحترمه ويدرلك 
كماله بقدر ما تيسر للإنسان؛ ولا يجاو 


اوز عن مقامه من غير أن 'يؤكيق” 


١ 


أما عن حصر المقامات والأحوال عند 


الصوفية فليس ثمة موقف واحد منها إذ 


تنحصر والأحوال مواهب وهى متصلة 
بكامات الله التى ينفد البحر دون 


نفادهاء وتتفد أعداد الرمال دون أعدادها 


واللّه المنعم المعطى””"': ومن جهة أخرى 


حصر لبم فإن يترتب على ذلك أن عطايا 
الحق وهباته ومنحه لا يمكن أن تكون 
متناهية. 

ومع هذا فثمة اتفاق على أن أهم 
المقامات: التوبة؛ الورع: الزهد: الفقرء 
الصبرء التوكل؛ الرضاء الشكر؛ 
الرجاء؛ الخوف» المحبة؛ الإنابة» محاسبة 
النفس» الإرادة» الصدقء الإخلاص... 

أما أهم الأحوال فنجد: القرب؛ البيبة 
والأنسء القبض واليسطءوالحياء؛ الصحو 
والسكر. الفناء (المحو) والبقاء؛ الشوق: 
مك الملاحظ أن ثمة تداخلا كبيرا بين 
القأمات والأحوال كما سبق أن أشرنا . 
كاترجاء والخوف يمكن أن يكونا من 
القامات ويكونا أيضا من الأحوال؛ وقس 
على هذا الرضا والمحبة ...إلخ 

ولقد ذكر السهروردى فى "عوارف 
المعارف" فى غير موضع أن الأحوال 
متداخلة مع المقامات حيث قال؛ ".. ولا 
يلوح للعبد حال من مقام أعلى مما هو فيه 
إلا وقد قرب ترقيه إليه . فلا يزال العبد 
يرقى إلى المقامات بزائد الأحوال. فعلى ما 
ذكرنا يصبح تداخل المقامات والأحوال 
حتى التوبة 
حال ومقام: والتوكل حال ومقام؛ وفى 


فيها حال ومقام وفى الزهد 


م الام 


الرضا حال ومقام. "7 
أن المؤرخين اختلفوا 
مصادر التصوف 


الإسلامي... وهل نشأ تحت تأثير عو 


بقى أن نشير إلى 


خارجية غير إسلامية أم أنه كان قراءة 
إسلامية محضة لب آيات الذ 
الحكيم وسنة الرسول 'ولا شك أن 
الصوفية أنقسهم قد انحازوا! ودافموا عن 
أن الطريق الذى سلكوه فى تجربتهم 
يرجع إلى أصول إسلامية محضة 

ولبذا نجد أن الصوفى حينما يتكلم 
عن مجاهدة النفس وعن منازلبا_ من 
مقامات وأحوال إنما يجعل عمدته القرآن 


والسنة وسيرة الصحابة والتابعين. ففيما 


تعلو زمخافر النفس نجد قوله تعالى: 


© إن أل هي الْمَأوى © > (النازعات. 
.)4١ -٠‏ وفيما يتعلق بمقام التقوى أشار 
الصوفية إلى قوله سبحانه ( إِنّ أكَرّئكُز 


0 
د 


م » (الحجرات: 215: وإلى 


الزهد بقونه: ( قُلَ مَتَعُ لديا قلِيلُ وَالْآحِرَةٌ 


خَيْرٌ لْمَن أنْقْ » (النساء: 2077 وإلى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
التوكل بقوله سبحانه وتعالى: « وَمَن 
يَعَوكلَ عَل الله فهُوَ حَسَبّمُد 4 (الطلاق: 5)» 
وإلى الشكر بقوله: « إن طُحَرْثْرَ 
لأَزِيدَتَكُمَ 4 (إبراهيم: 207 وفيما يتعلق 
ألصّيبربرت » 


(البقرة: :)١00‏ وإلى الرضا بقوله سبحانه 


بالصبر نجد قول الحق: « وَيَشر 


< رَضَِ ألَهُ عَبْبِمَ وَرَضُوآ عَنْهُ © (المائدة: 


5 وإلى الحياء بقوله سبحانه: ( أل 


وَعجِبُوئهُد 4 (المائدة: 04): وهذه الآية - على 
سبل المثال - بتى الصوفية عليها مذهيهم 


فى الحب الإلبى بنوعيه: حب الله 


للإنسان: وحب الإنسان 


من الآيات الكريمة التى أيد بها 


(الأنفال:7١)‏ هذه الآية يقرأها الضوفية 


على الوجه الآتى: إن اللّه وحده هى القاعل 
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المطلق الذى يصدر عنه ويردً إليه كل 
الأفعال ومنها المقامات والأحوال وأن العبد 


من الرب بمثابة القلم الذى يمسك به 


ويحركه وتجرى به يده فيكتب ما 
يشاء”". ومنها قوله سبحانه: ( ألَّهُ تور 


آلشَمروست وَالأرَض » (النور:56): وقوله: 


00 


و تَأيْكمَا يُولُوا َم جه أ 4 (البقرة:0١١)‏ 


يقيمون عليها مذاهيهم ووحدة الوجود 


حيةمة 


الشهود وتجلى الله فى مخلوقاته' 


أما عن الأحوال فقد أشار إليها القرآان 


ووحدة الث 


الكريم بطريقة أو بأخرى كما يرى 


الصوذية. فقد ذكر سبحانه: «١‏ يَدْعُونَ 


رُم حَرَفًا وَطَمَعًا 4 (السجدة:11) وقال: 


كَرَّنَ 4 (فاطر:؟) 

أما أن الرسول الكريم كان سراجا 
فى .شسماء: التصوف: نفهذا آمر أكدمء 
الصوفية كى يؤكدوا شرعية التصوف 
الإسلامى. فإذا تجاوزنا سيرة 


الكريم قبل الب 


الرسول 


ثة التى تؤكد صدقة 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامي 


وأمانته وطهارتهء وإذا تجاوزنا حادثة 
الإسراء والمعراج وهى أيضًا تؤكد عند 
الصوفية تجربتهم الروحية الحية من 
كشف وسفر وضناء .... إذا تجاوزنا ذلك 
ووقفنا أمام ما كان يأخذ به الرسول 
نفسه من تقشف فى الملبس والمأكل ومن 
عكوف على العبادة والتهجد حتى لقد 


نهاه الله عن المبالغة فى ذلك بقوله 


سبحانه: ١‏ طه 9 مآ أَرَلَْا عَليكَ ألْقُرَانَ 
لِتَمْقَ 4 (طه:١-‏ ©). وقد أشار الدكتور 
مصبطفى حلمى إلى أن ما كان يقبل عليه 
الرسول ويدعو إليه من تعبد وتزهد 


وتقوى وخوف وصبر وشكر 
ألفينا كلامه وعمله فى ذلك 
كله فياضين بالمعانى التى يمكن أن تعد 
منبعًا لما أخضع الصوفية أنفسهم له من 

رياضات ومجاهدات: ونا كانوا يتقبلونه 


فيه من المنازل والمقامات التى هى عندهم 
سبيل العبد إلى تصفية نفسه وتنقية قليه؛ 


وعونه على القتاء عن نفسه ويقائه بربه 


وشهود لها!١‏ 
وفضلاً عما سبق فإن الإسلام نفسه: 
كما يرى نيكلسون فد مهد الطريق 


للتصوف من باب آخر وهو أن الدين 


اللا 


الإسلامى دين من أهم أركانه الإيمان 
بالحياة الآخرة وبالعذاب لمن طغى وعصى 
وتكبر: وبالنميم لمن آمن واهتدى. وهذا 
الإيمان المتملق بالحياة الآخرة من شأنه أن 


موسوعة التصوف الإسلامى 


يفرض على الإنسان سلوكا معيئًا تمثل 


رمم 


هذا فى التجرية الصوفية عند المسلمين””. 


3 


أ.د/ فيصل عون 
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(؟) الكلاباذى: التمرف لمذهب أهل التصوف ص١9١٠‏ تحقيق محمد أمين النواوى ١‏ سسنة 1114م مكتبة 
الكليات الأزهرية - القاهرة. 

() الرسالة القشيرية ص١7‏ - مكتبة محمد على صبيح- د.ت. 

(4) كمال الدين عبد الرزاق القاشائى: اصطلاحات الصوفية ص١‏ تحقيق ال جعضر - البيثة 
المصرية العامة للكتاب - القاهرة سنة 1981م وراجع ما ذكره القاشائى أيضًا عن ا مقاصات ص/1/- 
3 

(0) البجسويرى: كشف المحجوب 0/7؛. وراجع: قاسم غنى: نسشاة التصوف الإسلامى -794/١‏ 40- 
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(3) نقلاً من دراسات فى التصوف والأخلاق للدكتور احمد عبد الرحيم السايح؛ ودكتورة عائث 
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(4) الحكيم الترمذى فى ممرقة الأسران: 4. 


(9)البجويرى: كاش وب 0/1 انقلا كيك كته قبسو ناشاة التصوف الإسلامى -751/١‏ 110 - 
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(17) المرجع السابق صيم2 

(16)أ.د/ محمد مصطفى حلمى: الحهاة الروحهة فى الإسلام ص18؛ وراجع كذتك من؟١‏ وما بمدهاء 11 
ملعا 


(16) راجمع: د. فيصل عون: التصوف الإمسلامى فى الطريمق والرجال ص؟8- 417 مكتيمة سديد رافت 145١م‏ 
القاهرة 
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مراجع الاستزادة: 
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7- الحياة الروحية فى الإسلام: د.محمد مصطقى حلمى 
- دراسات فى التصوف والأخلاق؛ د. أحمد عبد الرحيم السايح؛ ود. عائشة المناعى. 
ه- الرسالة القشيرية. 
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-١‏ المعرفة عتد الحكيم الترمذى»؛ د. عبد المحسن الحسيتى. 
17 موسوعة مصطلحات التصوف الإسلامى؛ د. رفيق العيجم؛ مكنبة لبنان: تاشرون. 
17- موسوعة مصطلحات صدر الدين الشبرازى؛ جحتهح وكير مكتبة لبنان؛ تاشرون. 
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به ثقة» وموثقاء 
ووثوقا » ووثاقة: اثتمنه. فهو واثق به. وفلان 
موثوق به. 


ووكق الشىء وثاقة: قوى وثبت وصار 


العهد.والميثاق العهد الحكم (ج) 


مواثيق". 

فخلاصة معنى الميثاق فى اللفة كما 
يظهو ها سيق1 

أن الميشاق هو العهد المحكم: والعقد 
النذى يُوكُد بسيمين وعهدء 


والمعاهدة» والاثتمان: والثقة 
الميثاق اصطلاحًا: 

فيما يخص الميثاق البشرى؛ نجد ععدة 
تعريفات أهمها ما يلى: 

١‏ الميثاق بالمعنى العام: وثيقة صادرة 
عن السلطة التنفيذية أو التشريعية أو أى 
سلطة أخرى؛ لتنظم مؤسسة عامصة أو 


الاعتزاز بمبادئ وقيم معينة فى مجال 
خاض مكل ميكاق الشرف فهنة الصسافة 
والميثاق الوطنى فى الستينات. 

"- ميشاق الدولة: أى الدستور؛ وهو 
وثيقة تصدر عن ممثلين منتخسبين أو 
مختارين تتضمن المبادئ والمهام؛ والأسس 
أكمامة للدولة وخاصة العلاقة بين السلطات 


افثلاث: والحقوق والواجبات تلمواطنين. 
©ف/اليثاق بالمعنى الشخصى: هو عهد 
مغلظ؛ يلتزم فيه الإنسان مصادقًا بما 
تحتويه بتوده من حقوق وواجبات؛ وتُجِسد 
معانيه على الواقع بكل مستوياته أن 
ل على الوفاء الداثم 


4 الميثاق بالمعنى القانونى: هو عهد بين 
طرفين أو أكثرء يلتزم به الإنسان فكرًا 


وسلوكا أمام الله ثم آأمام نفسه 


والآخرين؛ وتترنب عليه واجبات وحقوق 
للأطراف المعنية”" 


ويلاحظ أن التعريفات السابقة؛ وإن 


3 


انت تخص مواثيق الب 
بض على 14 
أيضًا مراعاة لجانب الله عز وجل؛ ولو 
على سبيل التوثيق والتوكيد ومن هنا 
كانت أهميتها وخطورتها ووجوب الوه 
بهاء وينطبق نفس الكلام على المهود. 
كذلك لا ننسى أن نفرّق بين الميشاق 


بعضهم مع 
تؤيات المختلفة؛ فإن فيها 


والعهد أو المعاهدة: بأن الميثاق قد يكون 
بين فردين: أما العهد فقد نص حديئًا على 
أنه: اتضاق بين سلطتين أو أكفر دولاً أو 
هيئات؛ يتم التوقيع عليه بشدكل رسمى 
من قبل ممثلين معتمدين مخولين بذلك ‏ 
وغالبا ما يخضع للتصديق أو القبول- 
بواسطة السلطة التشريمية للدولسة أو 
المجلس التأسيسى للهيئة. وريما أطلق عليه 
أيضًا: اتفاقية؛ أو بروتوكول؛ بجانب 
تلبت عوك أذ معافيك 
الميثاق فى القرآن الكريم: 

جاءت كلمة 'ميشاق" فى القرآن 
الكريم حوالى أربع وثلاثين مرة بالإفراد 
والجمع وغيرذلك؛ ونذكر هنأ بعض 
المعانى التى جاءت بها: 

١‏ فقد جاءت بمعنى العهد الذى أخذه 
الله على عباده مشل: « انين يَقْضُونَ عَهَدَ 


آل نَمَف ) (البقرة:010. 


موسوعة التصوف الإسلامى 


فالميشاق هنا: هو المهد المؤإحر 
باليمين”". 
1- وورد بمعنى ما أخذه الله تعالى على 
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بنى إسرائيل من عهد وميثاق مثل: ١‏ وَإِذْ أحَذْا 
مَك وهنا كم لطر البقرة: 005 

أى: أخذ الله ميثاقهم أن يعملوا بما فى 
التوراة. 

أو: أعطوا الله عهدا ليعملن يما ضى 
التوراة 

غلما نقضوا العهد وقعوا تحت لعنة الله 
##يانل: و فَيمًا 


نه 


الئل :00 


وود الميثاق دالا على ما أخذه الله 
على النبيين من عهد وميثاق» مثل: ١‏ ولا 
وَحِكَنَوٍ ثرْ جَاتَكُمْ رَسُولٌ مُصَدْقَ لَمَا كم 
لَْؤَيئُنٌ بِء وَلَتَسُرُئه » (آل عمران:81) 


وقال تمالى: ( وَإِذْ أَحَذْنَا بن بيسن 


يحلك وين نوح وَإبرْهِم وموس وَعِيسَى 


أن ميم وا غَلِيكًا » 
(الأحزاب:7) 


وهذا يدل على أن الله تعالى: قد أخذ 


ميشاق الأنبياء بالدعوة إلى التوحيد وأن 


لاا 


0 


ويأمر مكل منهم بالإيمان بمن يأتى بعده'” 
4 وجاء الميثاق فى القرآن الكريم 


أيضناء بمعنى ما أخذه اللّه على ذرية آدم» 


وهم فى صلب أبيهم آدم أن يؤمنوا باللّه 


باق ين زمه 
نوأ رَبك وَقَدْ أَحَدّ 


كشك إن كم كُؤْييينَ4 (الحديد:8). 


هذا وقد دلت آيات الميثاق على وجوب 
الوفاء بالميشاق؛ وبالعهدء وبينت شناعة 
نقضه أو عدم الوفاء بمقتضياته؛ مما 


ضب الله عزوجل؛ حقو 


وعلى الجائب الآخر: فإنه 
رضى الله عن الموفين بالعهد والميثاق: أيا 
كان نوع هذا الميثاق أو ذلك العهد حقًا 
وافق الشرع أو التزم به المرء » فلم يجمل 
لذلك جزاء إلا الجنة؛ كما قال تعالى: 


© فَآلنِينَ يَصِلُونَ مآ أمر الله يمة أن يُوصَلَ 


المجلس الأعلى للشثون الإسلامية 


وَالْذِينَ صَبَرُوا 


وَجْهِ يم وَأكَامُوا آنصَلوة 


من كباب 42 سَلم لكر يما بر 
عُفى ألدّا تع ) (الرعد )43٠ ١‏ 


الميثاق عند الصوذ 


بنى الصوفية نظريتهم فى المعرفة» 
عل /اساس "الميشاق الإلبى”. وبالرغم من 
تمدد الآيات القرآنية التى تشير إلى كلمة 
ميثاق؛ والتى قد تصل إلى أربع وثلاثين 
مرة كما أسلفناء فإنهم يركزون فى هذا 
المجال على آية معينة هى الآية رقم ١1/7‏ 
من سورة الأعراف؛ وهى : 

١‏ وَإِذ أَحَدَ رَبك مِنْ بق ادم ين طُهُورهِز 


ته وَأيدمة عل أشييم ألحث يزيم 


كنا عَنْ هَندَا عَغِلِينَ 4 والآية 175 وهى: 


وقد أدلى علماء الإسلام كز 
بدلوه؛ فى تفسير الآية الأولى 
- فمنهم من ذهب إلى أنها تشير إلى 


حادث تاريخى خاص بفئة أو بأمة معينة من 
الناس. 

ومنهم من فسرهاً على أنها تعب 
لقاء فعلئ بين الله وجميع الخلق؛ ف 
تتلبس أرواحهم بأبدانهم: أى وهم فى 
صاب آدم؛ فأخذ عليهم الميثاق بأن الله 


ربكم لا إله سواه؛ وهو قول مجاهد 

ومنهم - وهم قريق العقلانيين - من 
راى ان الآية لا تعنى أكثر من أن الله جل 
جلانه؛ قد وضع فى الإنسان عة ال 
يستطيع أن يتعرف به عليه؛ وأن يكو 
بربوبيّته ضرورة؛ لأن دلالة العقل على الله 
دلالة ضرورية؛ ف أن الله استشهد 
الناس: وكأن الناس قد شهدوا قبلا 


بالريوبية عن طريق عقولبم”"؛ ففى الآية 


نوع من التعبير المجازى عن هذه الفطرة 
الإنسانية. 

أما عن وقوع لقاء بهذه الصورة فى 
عالم الذر فإنه فى رأى 
يترتب عليه من نتائج عقلية ودينية غي 
مقبولة لبم. وهؤلاء العقليون قد رأوا أن 
الآية لا تعنى أكثر من ذلك القدر المشترك 


موسوعة التصوف الإسلامى 
العقل والتميي 


ين الناس جميعًاء و 
والفطرة الإيمانية. 

ما يستند هؤلاء إلى أدلة عقلية 
أخرى على ما ذهبوا إليه: منها: 

أ. استحالة وقوع ذلك اللقاء والخطاب 
بعد اتصال الأرواح بالأبدان» وإلا لأمكن 
لكل إنسان أن يتذكره؛ لأن المعقول أن 
يكون ذلك عند بلوغ الإنسان مرحلة 
التكليف وفهم الخطاب:؛ وهذا غير 


ونه 


واقع 
ب . ويستحيل كذلك فى نظرهم أن 


يَتككون قبل تلبس الأرواح بالأبدان؛ لأن فى 


ذلاكٌ تسليما بسبق وجود الروح للبدن؛ وهو 
عشارير فونه لأنه يستدعى قدمهاء ولا 
قديم إلا الله تعالى. 

ع وقد يُفترض إمكان سبق وجود 


الروح على البدن بقدر من الزمان؛ بحيث 


وتحددهاء لا يظهرله-ف 
أساس عقلى مفهوم؛ : 
بعد تعلقها بأبدانها؛ وظهور انطباعاتها 
وتصرفاتها فيها, المترتبة على هذا التحقق. 

ود ن أن نلاحظ على هذه الأدلة 


لأن الأرواح إنما تتميز 
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خاطئ »تطبّق فيه المقاييس العقلية 
البشرية فى غير مجالهاء ينقلها إلى المجال 
الروحىء فما بالنا بالجائب الإلمى. 


وأنها ثانيًا: تستخدم وصف القومء 
وتقصره على الله تعالى -- وهو لفظ لم يرد 
فى القرآن ال 
وصفا له تعالى؛ بل إن استعماله فى الة 


ريم ولا فى السنة النبوية 


قد اقتصر على وصف شىء مرذول أو قليل 


الشأن؛: كقوله تمالى: ( إِنّكَ لِنى صَّلَلاك 
4 (يوسف:508): وقوله تعالى: 


١‏ كلْعْرَجُونٍ الْقَدِيرِ 4 (يس:ة2). ولكن 
وصف الله عز وجل نفسه بأنه ( هوَّالأَرْل 


وَآلْآِرٌُ) ( الحديد:. 


فهو الأول بكل اعتبار؛ وهو الآخر 
حكذلك بكل اعتبار. وهذا الوصف لا 
يتأتى لأى مخلوق. 

وبذلك يثبت خطأ الاتجاه الذى يصرٌ 

إلحاح على اإعتبار المقابي 
المحدودة صالحة للتطبيق على كل الأموز 
على الإطلاق. 

فالأولى غيما ب 


ى العقلية 


ى جانب الألوهية» أن 
نقتصر فيه على ما يرد إلينا عن طريق 
الوحى. 


هذا وإن العديد من الصوفية لم 


تقلقهم مثل 
حول فهم الآية؛ على أنها تسجيل لإشهاد 


ليث 


حقيقى بين البشر؛ وبين الله عز وجل؛ فى 


ذه الاعتراضات التى أثيرت 


مرتبة من الوجود تفاير المرتبة الحالية. 
هفى رأى هؤلاء الصوفية؛ أن مكل روح 
أو نفس: شاهدت ربهاء وأقرّت بربوبيّته, 
وهذا الإقرار كان حتميا؛ لأثها صنعته 
المباشرة - عز وجل - وهى فى عالم 
لا تنطق إلا الحق؛ تماما كما فى يوم 
القيامة حين تشهد الجوارح على صاحيها؛ 
ويصدق الكافر فى إجابته 
ويتفق الصوفية على أن هذا الميشاق 
علد على الخلاثق قبل هب وطهم إلى 
الأوض :ولا يترتب على ذلك بالضرورة 
مشاركة هذه الأرواج أو الأنفس لله فى 
صفاته أو فى طبيعته؛ لأن ذات 
سبحانه يما هى صىء لا تصلح كلمة 
واحدة من لغات البشر للإشارة إليها غير 
دلمة "الوجود" تقريباء ثم ما وصف نفسه 
وتعرف على خلقه فى وحيه - سبحانه -. 
وللصوفية اتجاهان فيما يخص تصور 
حالة الأنتفس 


مرتبة الوجود التى كانت تتمتع بها 
الأنفس إبان هذا اللقاء: 


الفريق الأول: ويمثله ذو النون المصرى 


معلا 


(ت 145ه) وسهل بن عبد الله التست 
(ت 187ه): يرى هذا الفريق أن الأنفس 
كانت واعية بذواتها؛ حاضرة بمقولبا» 
محددة بخصائصها الفردية؛ ومن ثم وعت 
خطاب الله جل جلاله؛ فأجابت وهى بكل 
وعيها وتمييزها 

فالآية الكريمة تشير إلى مشهد 
حقيقى» وتجربة حية؛ فيها عرفت النفوس 
ريهاء وهو ما يطلق عليه الصوفية المعرفة 
الأصلية أو القديمة" ويقولون فى مواعظهم: 
"لا تكونوا أبناء الدهرء وكونوا أبناء 
الأزل"؛ بقصد أن يوجه المرء كيانه الواعوط 
ظفر يمثل 
هذا اللقاء المباشر؛ الذى يتلقى فيه عن الله 
بلا واسطة:؛ أو يظفر بصفاء نفس ينطق 


عنه. وتضرغ إلى اللهء ولا شىء غير الله 


كله بعد نزوله إلى الأرض؛ 


اسيحاته. 

ويرى هذا الفريق أن النفوس قسد 
استدعيت لبذا اللقاء فى الجنة أو ضى 
الأرض؛ فحشرت إلى الحضرة الإلبية 
كهيئة الذر؛ مع تحقق عنصر التعقل فى 
كل ذرة منها؛ ومع وجود الخصائص 
المميزة لكل نفس على حدة.؛ وقد يسمونه 
هذا المشهد «يوم القرر» أو يوم «ألست6. 


وأصحاب هذا الاتجاه قد ركزوا 


موسوعة التصوف الإسلامى 
قلهم ووج م ووعيهم كله فى هذا 
النص القرآنى؛ فصار أحدهم مرزدا إياه 
باللسان تارة» وبالقلب تارة أخرى؛ وقد 
استبطن مفهوم النص: ودوام استحضاره 
له؛ حتى طبع فى ذاكرته وشعوره 
كتجربة فعلية تحدثت الآية عن ذكراها 
العطرة الخالدة؛ أو على حد تعبيرذى 
النون المصرى (ت 40١ه‏ ): بأن هذا النداء 
ما تزال ترنّ أصداؤه فى الآذان؛ ويعنى 
بذلك أذنه هوء وتجريته الشخصية فى 
بحياته الروحية 

كل إن بعض رجال هذا الفريق؛ وهو 

ل التسترى: ينبثنا بأنه لا يتذكر هذا 
أليَوْم قتحسب: بل يتذكر البيئة التى كان 
عليها؛ ويتذكر رفقاءه؛ ومن كان على 


يعيفة ومين عفان غدى كساقة! وبذلك 


استحال الميشاق لدى هذا الفريق من 
الصوفية إلى تجربة فعلية روحية: وهو من 
أهم الجوانب للطريق الصوفى أو السلوك 
فى نظر هذا الفريق. 


وهناك فريق آخر من الصوفية» 


يفسرون رأى هذا الفريق وي 
بالصدق من الناحية الشعورية لقائليه؛ وان 
كان ذلك الصدق الشعورى لا يعنى صدقه 


الواقعى: فيقول أحدهم كابن عربى (فى 


داعلا- 


0-7 م المجلس الأعلى للشئون الإسلا: 
الفتوحات) ما ملخصه: 

إن الخطاب الإلبى قد خطر فى 
ذاكرة هؤلاء؛ نتيجة التخيل المركز حتى 
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على أن آية الميثاق الأولى فد أشارت 


إلى غفلة البعض عن الخطاب الإلبى؛ حيث 


عَنْ هذا غَشِلِنَ). 
ومن جانب آخر يجب أن نلتفت إلى 
الآية التى تلى الآية السا 


ة» والتى تدل 
على عدم تمعكين الأبناء من الاحتجاج 


بإشراك الآباء؛ وتبعيتهم ليم فى ذللي» 


ومعنى هذا أن العدل الإلبى قد 
أن يكون كل فرد فى مستوى المسئولية 
المستقلة؛ حيث لا تزر وازرة وزر أخرى. 
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أما الفريق الآخر وعلى رأسه سيّد 
الطائفة الجنيد ( ت157ه)؛ فإنه قد اتفق 
مع الفريق الأول؛ فى كون الميثاق قد تم 
فملا قبل الببوط إلى هذا العالم» لكنه 
يرى أن مرتبة وجود الخلائق فى تلاك 


المرحلة: كانت أقل بكثير من الناحي 


الإيجابية: من تلك المرتبة التى أشار إليها 
أصحاب الفريق الأول. 

فلقد كان الخلق فيما يرى الجنيد 
حقائق متميزة بحضرة الله عزوجل»؛ 
ولكن هذه الحقائق لا تتمتع بأى وجود 
سوى ما يمنحه الله جل جلاله لبا بمقتضى 
ال ة الإلبية. وعلى ذلك فلم تكن 
إجابة الخلق على السؤال الريانى: "الست 


أنها إجابة تولاها الله عنهم؛ 
لأنهم كانوا فى حالة فناء أو عدمء 
بحتيكم قانون الحضرة الإلبية التى لا يقف 
آمآمها أى كائن 


أن يشاء اللّه؛ ذيهب 
كلك التفوس ما به تقوى على روعة ذلك 
اللقاء 


وحتى فى هذه النقطة: لا يمكن أن 
تدعى تلك النفوس أى شىء من الإيجابية 
بين يدى الله عز وجل. بل ذهب الجنيد إلى 
أبعد من هذاء حين أشار إلى تقرب أرواح 
الأفذاذ من الأولياء وتأللها للفراق المفجع 
الذى يعانيه من جرّاء بُمْدها عن هذا المقام 
الأول؛ بل إن هذه النفوس أو الأرواح قد 
تستروح لرؤية مظاهر انب 


ال الطبيعية من 


ة وماء وقبة زرقاء لما له من نسب إلى 


ما فى نفوسهم من شواهد الجمال المطلق 


كلاد 


قبل تفريها فى هذه الأرض. 

وكل هذا فى رأينا تجربة روحية لا 
تمت بصلة إلى مذهب الفيض الذى أتت به 
الأفلاطونية المحدثة فى التراث الملينستى» 
وإن تكلف ذلك بعض الباحثين' " 

هذا وإن ظاهرة ارتياح النفس إلى 
المناظر الطبيعية الجميلة؛ لبو أمر طبيعى 
تشهد له تجارينا جميعاء على اختلاف 


نوازعنا وأحوالنا. وفى وسع أى إن 


يقول عن تلك المناظر إثها جميلة» إذا أراد 


نآن 


أن يعلل ارتياحه إليهاء لكنه قد لا 
يستطيع أن يفسر السبب الذى جملا 
الجمال متعة بعيته. 

وقد اختلف الصوفية فى تفسير كَلمَةٌ 
الإشهاد أو الاستدعاء فى آية الميشاق: 
فكل عبر عن رأيه؛ وكل له وجه نظر 
يستفاد بهاء دون وقوع تناقض أو تضارب 
بين الرأيين؛ ودون سد باب الاجتهاد أمام 
الآراء الأخرى: 

فالتسترى وذو النون ومن تبعهما؛ يرون 
أن كلسة الاستدعاء كانت لإثبات 
الريوبية:؛ ولابد أن تقتضى الربوبية 
مربوباء أى كائنا مخلوقا تظهر عليه 
دلائل الربوبية وملاحقها. ولا يتم ذلك على 
الوجه الأكمل: إلا إذا كانت الأنفس أو 
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هذا القول إلا عن كائن عاقل واع. 

وأما الجنيد وأنصاره؛ فإنهم يرون أن 
الاستدعاء كان يهدف فى نهايته إلى 
إثيا. 


“الوحدانية", ولا تثبيت الوحدانية 


فعلا إلا بفناء ما عداها ومن عداها؛ 


لتتعون: نطف درسي حدينية يمن نه 


الوحدة؛ لقوله تعالىي :ا شد أله أنه لآ إل إلا 
شهادة 


هُوَ 4 حيث قدم الله - تعالى 
لماه بنفسه؛ حين لم يكن سواه 
سبحانه. ثم قالت الآية: ( وَالْملبكَة وأوْلُوا 
الْعِلِمِ 4 ومعنى ذلك لديهم أن هذه الشهادة 
لم تطلب إلا من فكات خاصة بعد شهادة 
اللّه ذاتها 

هذا وإن كل ما يشير إليه الصوفية 
هنا فى الميثاق: يدل على أن هذه المعرفطة 
الخاصة بهم سُباثيرة؛ وليست عن طريق 
وسائط؛ فالصوفى هنا قد وجدء لاقد 


علم. كما أن هذه المعرقة متجددة؛ ومن 


اثم فهى متغيرة؛ لأنها تعكس رؤية الصوفى 
وتجربته؛ أكثر مما تصور الحقيقة فى 
كمالباء وكل أولئك بعيد عن أى إدعاء 
الوح 


50- 


2 


ومع تقديرنا لو 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
ات نظر هولاء 
السادة من الصوفية» الذين أدلوا بدتوهم 
- على اختلاف آرائهم - فى تفسيرآية 
الميثاق؛ فإننا نذكر الجميع بشىء آخر فى 
هذا المقامء ألا وهو ان هذا الميشاق دمع 
تسليمنا به .ليس كافيا لإقامة الحجة 


على الخلق؛ بل إن مشيثة الله وحكمته 
ورحمته - تعالى - التى وء ري 
اقتضت إقامة الله - سبحانه - الحجة 


على عباده بإرسال الرسسل وإنزال 


الكتب”” كما قال سبحانه: ل للا يَكُونَ 


لِلنَّاسٍ عل لله حجة 


0 وا ايت و د لد 


بَعْدَ آلزْسُّلٍ 4 (التنسابءة 


بعت رَسُولاً 4 (الإسراء:16) 


وفى النهاية فإئنا نشير إلى عظمة 
التشريع الإسلامى فى مسألة الميشاق 
والوفاء به. وقد طبقه المسلمون الأوائل على 
أنفسهم؛ وعلى أهل الكتاب وعلى كز 
من كانت لبم معه علاقة دولية؛ أو خاصة 
سلما أو حرباء وكثيرا ما احترم اللسلمون 


الأوائل وأهل الديانات الأخرى ما أبرم من 


قى وعهود فيما بينهم. 
فهل آن لأهل الحضارة الحديثة أن 


موا 


يراجعوا تلك المهوذ والموافيق» حش يقتدوا 
بها؛ وتأمن الشعوب على حياتهاء بعد أن 
مكار المنف هو القاعدة: وأصبح نقض 
العهؤد والمواثيق» أو العجز عن الوفاء بها 
فو !شنح السائد. وبائله التوفيق. 


أ.د/ عبد اللطيف أحمد العيد 


144 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ص 


وثق”. وأنظر أيضا: أبن فارس:معجم مقاييس اثلقة مادة 


(؟) راجع بصفة عامة؛ محمد عبد الفنى المصرى أخلاقيات المهنة. 1547م الأردن؛ عزت جرادات وآخرون: التدريس 
القعال. ط ؟ث/ة ١م‏ الأردن. 

(؟) تفسير القرطبى: 5111 

(4) تقسير أبن كثير: 15:7 

(ه)تفسير القرطبى؛ 174:4 

(5) تفسير القرطبى: 7128:197. 

() الزمخشرى: الكشاف ١19:7‏ , 


التصوف فى الميزان: مس40 ؛ دار نهضة مصر بالقاهرة يدون تاريخ. 
الخيال فى مذهب محيى الدين بن عريى دار نهضة مصر بالقاهرة 'بدون تاريخ" . 
)٠١(‏ د. حسن الشافمى: فصول فى التصوق. ص4١‏ وما بعدهاءط 417 اه . 1947م دار الثقافة بالقاهرة. 
)1١(‏ د. محمد كمال جدفر: التصوف طريقا وتجربة ومذهيا من ص18 إلى 1٠١‏ ملخصاء ٠197م‏ دار الكتب 
الجامعية؛ بالإسكندرية. 
(17) د. ناصر بن سليمان العمر: المهد والميشاق فى القرآخ الكِرِيمُ/انظر؛ الخاتمة. كتاب إلكترونى. نشر مكتبة 
الجامع الكبير الإسلامية الكبرى. 
مراجع للاستزادة: 
-١‏ البقاعى (الملامة برهان الدين 004له)) مصرّع الَتَصُوْف أو تنبيه الغبىّ إلى تكفير أبن عربى. تحقيق 
وتعليق: عبد الرحمن الوكيل؛ ل القاهرة؛ مطبعة السنة المحمدية. 
”- مطبوعات دار إحياء السئة النبوية؛ بالإسكندرية" 
؟- ابن الجوزى (الحافظ الإمام جمال الدين أبو الفرج المتوفى عام '050ه) تلبيس إبليسدار القاد.. 
بالإسكندرية 'بدون تاريخ". 
4- السندى (عبد القادر بن حبيب الله): التصوف فى ميزان البحث والتحقيق. ط١151ه‏ . ١155م‏ مكتبة ابن 
القيم؛ بالمدينة المنورة. 
6- ابن عريى (محيى الدين): فصوص الحكم. تحقيق ودراسة: د.أبو العلا عنيفى طةغ5 ام القاهرة. 
0-1 الغزالى (الإمام محمد أحمد المتوفى 005ه): إحياء علوم الدين. ط.ة؟؟1١ه‏ القاهرة . 
؛- التعرف لمذهب التصوف للكلاباذى: نشرة عيد الحليم محمودء القاهرة. 
8-_مدارج السالكين لابن القيم ط البيثة العامة للكتايء 
ه- الرسائل والمسائل لابن تيمية - ط المنار. 
-٠١‏ إحياء علوم الدين للغزالى. 
١‏ الرسالة القشيرية . 


'بدون تاريخ 


در والتوزيع 


اللمع للطوسى فى مواضع متفرقة؛ نشرة عبد الحلهم محمود وآخر. 


١‏ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


نقد الصوفية للتصوف 


ض التصوف - ار 
الظواهر الثقافية والاجتماعية- 
لأطوار مختلفة وأحصوال متفاوقة: من 
القوة وال 
الأصل الأول والانحراف عنه: فدعا 
ذلك الغيورين عليه والمعارضين نه أن 


ينبهسوا على مزه الانمرافات 


والاستتقامة عط 


والأخطاء؛ وأن يسجلوا الظ وار 
الغرييسة والأفكحار المنحرفة ايت" 


تسسربت إلى التصوف وانتشرت بسين 
المنتسبين إليه؛ أحيانا بدافع الاصلاح 
والتقويم؛ وأحيانا بقصد التشويه 
والبجوم؛ وربما ورد فى هذا الصدد 
اتهامات واشستباهات: تروجهيا 
الدعايات المفرضة:؛ وتفذديها الميول 
الشخصية؛ وتعدها تيارات غير 
علمية؛ دون بحث منسصفء أو نظرة 
موضوعية؛ تبين وجه الحق فيها؛ بلا 
تعصب للصوفية أو تحامل عليهم: مما 
يدعو طالب علم التصوف إلى الإلمام 


بهسذه الناحي 


المو ة» باحئا ن الحقيقسسة» 
معرضًا عن العصبية 

ويبدو آن الاتجاه إلى نقد التصوف», 
وتائره بال دوافع الموالية والنزعات 
المعارضة:؛ قد بدأ من قديم؛ واقترنا 
بعصر التدوين لعلم التصوف والتأليف 
كيه . بل لعلهما كانا من بين الأسبان 
البالمثة على التدوين والتأليف. 

يعحواق أبو نصر السسراج ته 
- فى أوائل كتاب «اللمع:؛ الذى يعد 
من أقدم المؤلفات ال صوفية إن لم 
يكن أقدمها على الإطلاق”': بمد 
مقدمة الكتاب مباشرة: 

«سألنى سائل عن البيسان عن علم 
القصوف؛ ومذهب الصوفية: وزعم أن 
الناس اختلفوا ضى ذلك: فمنهم من يفلو 
فى تفضيله؛ ورفعه فوق مرتبته. ومنهم 
مسن يخرجه عن حد المعقول 
والتحصيل: ومنهم من يرى أن ذلك 
ضرب من اللهو واللعب وقلة المبالاة 


بالجهلء ومنهم من ينسب ذلسك إلى 


-5عع#ا- 


التقفوى والتقشف... ومسنهم من يسرف 
الطعن وق بح المقال في 


ينسيهم إلى الزندقة والضلالة. ألنى 
أن أشرح له من ذلك ما صح عندى. 
فأقول... الخ 


موضحا مسائله؛ وأغلب الظن أن هذا 
السائل يمثل طواشف من أهل عصره: 
وأن له نظراء فى كل عصرء يختلط 
عليهم الا ٠‏ وتت 
ويحارون بين المؤيدين والمعارضين , 
فكان من الخير أن تشار مشل هذه 
المسائل؛ وأن يحت 
السائل؛ وآن نتواصى بالحق والعدل» 
و ا ماحة والإن 


الكل سور 


دومًا بأمشال هكد 


اف؛ روج 
البحث الموضوعى والنقد النزيه. 

وقد صح العزم أن نعرض ألوانا من 
النقد الموجه إلى التصوف مسن الصوفية 
"أنفسهم؛ فهذا ضرب من النقد الذاتى 
أو الداخلى: له قيمتهوه اه ثم 
نمرض لنماذج من النقد الخارجى: أى 
نقد خصوم التصوف ومعارضيه»؛ 
الك الصوفية,. 


ة نظر محايدة؛ 


لقضايا التصوف وه 


مع محاولة لإبداء وج 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسح- 


فيمايبديهخ نل من الصوفية 


و مهم يمافى ذلك موق 
المنتسبين إلى السلف من هذه الأمور: 
لأن أكثر النقد الموجه إلى التتصوف 


إنما يأتى فى عصرنا هذا من طواكف 


المنتمين إلى السسلف» الموسومين 


الأمةء ولدى هؤلاء الطواكئف من 


المسلمين بوجه خاص؛ فى التصوف 
حجممًا للكلمة:؛ وإنصافًا للحقيقة: 
وَتَقْوَكِما للنهضة ا معاصرة. 
لتقت الذاتى: 
ريما كان من الخير أن نمثل لبذا 
الضرب بنماذج من نقد الطوسى فى 
تابه «اللمع: المذكور قبلاً؛ لمكانته 
التاريخية المشار إليها آنقاء ولتقدير 
الصوفية له: ومتابعة شيوخهم إياه فى 
منهج التأليف» كالرجويرى والسلمى 


والكلاياذى والقشيرى وأمثالبم؛ ولما 
يتسم به الرجل من الاعتدال وروح 
الإنصاف؛ يرغم كونه فيا 
أبرز شيوخ المدرسة النيسابورية, كما 
ان من فقهائهم العارفين بأ أم 
الشرع فى الوق 4*"': ونعل هذا 


التكوين الموازن هو سر ما تهيا له 
ن اعتدال وإنصاف فى الدرا. 
وقد < ن الر+ 
الأخير'” من اللمع لبذا الجائب 
النقدى فى دراسة التصوف؛ وهو يريو 
على مائة صحيفة؛ غسير أنه جعله 


ل «الكتاب 


قسمين كبيرين:؛ أولبما عن ال 


الذى روى عن بعض السشيوخ» 


التى ألصقت بهم دون وجه حة 
يدل 
شطحات والكلمات اند 


ظاهرها مستشنع وباطنها صحيعخ 


تقيم) ': فهو فيه محام مداضع بود 
عن القوم وي.شرح مقاصدهم,؛ وينقد 


خصومهم ويكشف عن دوافعهم. 


الشانى الذى يختم به 
الكتاب فيخصصه لذكر (من غلط 


من المترسمين بالت 


إفء ومن 1 


الفلط؛ وكيفية وجوه ذلك) وهو هنا 


ناقد مدقق نافذ البصرء يكشف ما 
وقع فيه بعض المنسويين إلى التصوف»ء 
أو المترسمين به كما يعبر؛ من أخطاء 
وأغلاط؛ مع بيان سبب وقوعهم فيهاء 
ووجه الحق فيها كما يراه. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية ‏ -- 


ولعمرى إنه لنقد موضوعى منصف 
ذب العبارة مراع لآداب الخلاف»: 
ريمن على عدى النيتة والتصضاب + 
ع البوى أو العصبية؛ يحسن 
بالدارس المعاصر أن يود إليسه: وإن 
مضى على كتابته أكثر من ألف 
عام 


دون ميل 


قسيم الطوسى تقد إلى ق 57 
يتملق بالفروع: وما يتعلق بالأصول. 
والظاهر أنه يقصد بالأولى بعض 


الأمور العلمية التى ترجع إلى السلوك؛ 


#بكبض آداب الطريق التى أخطأ فيها 
نوم دون خروج على أصول الدين وفقه 
العفيتدة؛ ولذا يقول عنهم (ذكر من 
غلسط فى الفروع التى لم تؤدهم إلى 
الضلال...)* 


! الخطأا فى 


والأفكار التى قد تفضى إلى الخروج 
عن أصول العقيدةالصحيحة أو 
مقتضيات تلك الأصول؛ ولذا يقول 


عنهم (ذكر من غلط فى الأصول» 
وأداه ذلك إلى الضلالة..)!29 
وقد زاد الشيخ الأمر وضوحا بقوله 


عن طبقات هؤلاء الفالطين: «فطبقة 


-44/ا- 


منهم غلطوا فى الا لشمنقلة 
إحكامهم لأصول الشريعة» وضعف 
دعائمهم فى الصدق والإخلاصء وقلة 
معرقتهم ب 
غلطوا 


ذلك... وطبقمة ثانية منهم: 
ى الفروع؛ وهى الآداب 
والأخلاق والمقامات والأحوال: 
والأفمال والأقوال: فكان ذلك من قلة 
معرقتهم بالآصولء ومتابعتهم لحظوظ 
م لم يدنوا 
ممن يروضهم... ويوقفهم على المنهج 
الذى يؤديهم إلى مطلوبهم...: وهو يلحق 
بعد ذلك بهم طبقة ثالثة» كان غلطهم 


النفس ومنزاج الطبع؛ لأن 


-فيما غلطوا فيه - زلة وهفوة, لا 
علة وجفوة:؛ فإذا تبين ذلك عادواء]لم: 
مكارم الأخلاق: ومعالى الأمسورء 
فسدوا الخلل ولموا الشعث؛ وأذعنوا 
اللحق... وكل طبقة من هذه الطبقات 
الثلاث على أحوال شتى من التفاوت؛ 
والإرادات: والمقاصد والنيات»”" 

ولكن الطبقة الثالثشة إما أن تدخل 
فى المخالفات الفرعية التى لا تؤدى 
إلى ضلالة: أو أن تهمل تمامًا فى باب 
الغلط والانحراف؛ لما أنهم لا يلبشون 
أن يعودوا إلى الاستقامة ويذعنوا للحق 
كما قالء ولذا عاد فى أخر كلامه 


موسوعة الت 
عن الطبقات إلى القول: «فم 
ل فلا يسلم من الضلالة ولا 


دواء» إلا أن يي 


وف الإسلامي 
ن غلط 
فيال 
يرجى لدائ شاء اللّه 
ذلك. والغلط فى الفروع أقل آفة؛ وإن 
كانت بعيدة عن الإصابة:!", 


وإذن قالضغحعالطون طبقتان: 


وأغلاط عفى 
الفروع وآخر فى الأصول؛ على النحو 
الذى سلف بيانه. 


م ترجع إلى نوعين. 


وقبل أن نورد نماذج لأخطاء كلتا 
إلطائفتين يحسن أن نورد أسبابها فى 
به وهى ترجع كلها إلى مخالفة 
التشتريعة : والخروج على آداب الطريقة. 


بَفشوَلَ كل من ترسم برسوم هذه 
العصابة؛ أو أشار إلى نفسه بأن له 
قدمًا فىهذهمالقصة: وتوهمأنه 
متمسك ببعض آداب هذه الطائفة (أى 
الصوفية)؛ ولم يحكم أساسه على 
اء فهو مخدوع؛ ولو مشى قى 
البواء ونطق بالح 


قبسول عند الخاصة أو العامة؛ وهذه 


ة»أووقمله 


دككهة 


غسيرها ويسيرها. 
والثالث: ترك السدنيا على أهل 
الدنياء قليلها وكثيرها: إلا مالابد 
للمؤمن منها.. 

معدل سو فضي خالا مسن 1 إل 
الك 


كم أة 


اسل الخصنوصض: + 
منزلاً من منازل أهل ال 
أساسه على هذه الثلاثة فإنه إلى 


فوة ولم يبن 


فى الفقر فتوهمت أن المراد من حال 
الفقر المدم والفقر فقطء فانشغفلت 
بذلك ولم تسسسم بهمتهسا إلى آداب 
عليهما أن رؤية الفقر- 
ورذي ة الف 

والمساكنة إلى الفقر والإعجاب به علة 


الفقرء وخذ 


0 


فى الحال وحجاب فى المكان»” 

ومع هذا التحليل الدقيق: فإن ما 
قاله ابن تيمية فى هذا الباب أقرب إلى 
اع:#تنازع الشناس أيهما آفضل: 


يرالصابر أو الغفنى الشاكرة 


الإقد 


الغ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية بد 


ى الدرجة؛ 


ويا فى التقفوى استويا 


كما قد بينام فى غير هذا الموضع؛ 
فإن الفقراء يسبقون الأغنياء إلى الجنة 
ل اب علسيهم: ثم الأغنياء 


5 2526 


يحاسسبون: ف 


الدخول. و ت ناته دون 

ناته كانت درجته دونه" 

وعلى كل فإن السراج الطوسى 
يكيضى فى بيان أغلاط هذه الفئة إزاء 
#كسوقفهم من الدنيا بالتقلل منها أو 
التتوسشللع فيها: دون معيار شرعى 
روحىء؛ ولعله بانتقاده للفكتين المتوسعة 
والمتتقللة يدنو إلى التوازن والاعتدال 
اللذين ينزع إليهما كلام ابن تيمية 
الآنف الذكر: «قال الشيخ: لاب 
الدخول فى ال 
صديق..؛ طمن لم يكن من أهل. 

وبعد أن يذكر شروط التكسب 
بن إلى ال ب؛ وأن 
ينوى معاونةالمسلمين. وألا يشغله 
التخسب عن أول أوقات الضلاة 
المفروضة: وأن يتعلم الأحكام المتعلقة 


معات إلا للبى أق 


وأهمها ألا 


س.ولات 


سبه - لكيلا يأكل الحرام -- 
يعود فينبه على غلط قوم «طعنوا 
المتكسبين وجلسوا معتمدين علسى 
البم؛ مستشرفين إلى مسن يتفقدهم.. 
وقد غلطوا فى ذلك لأن الجلوس 


الملكاسب ينبفى أن يكون من قوة 
اليقين والسصبر؛ فمن ضعف يقينهء 
وغلب عليه طبعه وطمعه يزمر 
بالدخول فى الطلب: والطلب مياح: 
وترك الطلسب بقوة الإيمان أتم 
وأفضل*' 

والذى يؤخذ على كلامه الأخير- 
مع دقته من الناحية النفسية -هو 
ين التوكسل وال 
ناحية: والتكسب والطلب من ناحية 
ان: مع أن 
مباشرة أسباب الكسب لطلب الرزق 
لا تنافى التوكل على الله واليقين بما 


عنده. 


0 


قابلته ب يقين مدن 


أما مسألنة الغلو فو المجاهدة 


والعبادة أول الأمرء؛ والرجوع عنها إلى 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
إن طبقة 


أن بينه؛ «قال. 


!ل وفية غلطمت ف الى ادات 


كم فى ذلك أساسها؛ ولم تضع 


والتقلل دون فهم ويقظ. ة؛ «وطبقة 
أجرى: تعلقوا بالتقشف والتقلل» 
وَاعتباروا الدون مسن اللباسء والقليل 
يق 01ة_وت؛ وظنوا أن كل من رفق 
أ تشاول شيئًا من المباحات: أو 
أكل شيئًا من الطيبات؛ أن ذلك علة 
وسقوط من المنزلة؛ وكل حال غي 
السال الذى هم عليه عندهم علة. 
وقد غلطلو 
كائنة فى التقشف والتقلل؛ كما أن 


إفىذلككه لأن العلة 


العلة كائنة فى الترقسق والترفه» 
والتقلل والتقشف بالعادة والتكلف» 


مول: إلا أن ب ن العب اذا 


بذلك وقمًا من الأوفاتء. أو يحون 


تأديبا له: أو رياضة لنفسه:ء فإذا 


شاهد آفاتهاء واستحل ملاحظة الخلق 


داها- 


له بذلكء: ولم يعمل فى الانق لاع عنها 
جهده؛ يكون هالكاء ولا يرجى خيره 


بك" 


| إلى 
أكسابهم ... وقد غلطوا فى ذلك! لأن 


ال رج ن لم يط 8 
ال التو, لى حال 
الرسول #... وكذلك الخلق كلهم 
مامورون بالتوكل على الله.. فمكن: 
ذلك؛ ولم يطق فقد سنآت 

رسول الله # الكسب المباح..,/29 


ة وإباحة 1 


لى؛ لأن التو 


لما خالفوا السنة:. وتره 1 
الت وتكلفوا التوكل وليسوا 
منأهلههء لمت هم عل 
تبعاته؛ وعادت على أعقابها القهقرى» 
وذلك أتنهم سمعوا باجتهادات 
المتقدمين, وما نشرالله يذلك 
أعلا م.. فطمعست ذه وتمنواء 
فتكلفوا شيئًا من ذلكء فلما طالت 
المدة ولم يصلوا إلى مرادهم لواء 


ظلما لم يكونوا مردين بذلك: 


لضعف دعائمهم وفساد قصدهم: 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


توهموا أن ذلك فتور”. 


ولعله يشير بذلك إلى معنى ما روى: 
«ألا إن لكل عامل شرة: ولكل شرة 
فترة؛ فمن كانت فترته إلى سنتى 
فقد اهتدىء ومن كانت فترته إلى 

أفقد هلك» فهو نِم الفتور أو 
الفسترة بقوله: «وقد غلطوا فى ذلك» 


لأن الفتور ما تتروح به قلوب المجتهدين 


وقنًّا دون وقت؛ ثم تمود الحالء فأما 


ماو الم 


والتوانى والآمانى الكاذبة: 
م ينكسر علس من تعلقوا 
تكتثار 


باتنّسياحات ولقاء المشايخ والا: 
لكك على غير وجهه:؛ لأن القوم 
«إنما يسافرون حتسى يشاهدوا 
أنفسهم خلقا 
تبديله... ولقساء المشايخ يحتاج إلى الأدب 


ذمومًا فيعملوا قسى 


والحرمة والإرادة.. قمن ساح أو سافرء 


بأحوال المريدين» ولعل شيوع أمثال 
هذه الظاهرة مما يثقل مسار الحركة 


فية د 
الصوفية فى كل حي 


نء وخا 3 


دعولا 


فى المباحات؛ ولم يتكلفوا 
المراعاة للأوقات؛ وقالوا: 
أكلناء ونمناء قفذلك وقتتا. وقد 
غلطوا #4 ذلك لأن الوقست إذا فات لا 
يدرك؛ وليس الوقت ما يكون معمورًا 
بالأرفاق:؛ إنما انلوقت مايكون 
معمورًا بدوام الذكر؛ ومريوفا 
بالإخلاص والشكر... والنفس والبؤى 
والشيطان أعداء يطلبون فرصة الظة 
بالعيد ... فمن توهم أنه وصل إلى حال" 
قد أمن من ذلك فهو فى غلط”". وهم 
أحوج سالكى طريق الحق أن يعرفوا 
أن الغذو فى المجاهدة دون منهج سليم 
ورغاية من شيخ عارف هو كالتبسط 
والتراخى والاغترار والأمن؛ فكحصل 
يقطع غليهم الطريق؛ ويخول 
دون الوصول إلى المأمول. 


أما عن الغلط الناشئ من عدم 


أولك ك 


إحكام الأصول الأربعة فى مجسال 
الرياضة:؛ قلة الطعام والمنام والكلام 
ومخالطة الأنام» فإن السراج الطوسى 


بدافع من خبرقه التربوية ينعسى على 


موسوعة التصوف الإسلامى 
#جماعة من المريدين والمبتسدثين» 


معوا علم مخالفة النفوس .. فتركوا 


اداتهم من الطمام والشراب؛ ولم 
تعملوا الأدب (أى أصول التربية) ف 
بك الطغام؛ ولم يستبحثوا 


الأستاذين (أى يطلبوا من الشيوخ) 
آدابها.. وقد غلطوا فى ذلك لأن المريد 
ينبغى أن يكون له مؤدب يوقفه على 
ما يحتاج من فسادهاأء»"". ثم ينقل عن 
الشيوخ الخبراء برياضات النفوس سنة 


التدرج والاعتدال فى تقليل الطعام: 
نيوت ابن سالم يقول: كانوا إذا 


أزاقوا أن يتقئلوا ينقصون من طفامهم 
فق كلذل جمعة مثل أذن السنور. 
وسمعته يقول: حكان سهل بن عبد الله 
- رحمه الله - يآمر أص حابه أن 


يأكلوا اللحم فى كل جمعة مرة 
لا يضعفوا عن العبادة»". 
وعن العزئة وترك المخالطة يقول: 


#وطائفة اعتزلت ودخلت الكهوف» 
وظنو! أنهم يذلك يهريون من الخلق» 
وينامون فى الجبال والفلوات 
(ليخلصهم ذلك) من شر نفوسهم؛ أو 
يوص لهم الله - تعالى -- بالانفراد 
والخلوة إلى ما أوصل إليه أوتياءه من 


داعولا- 


م 


0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية -- 


الأحوال الشريقة .. وقد غلطوا ذ 


ذلك؛ لأن الأئمة من |1 شايخ الذ 


لعمهم: ودامت خا 


واختاروا العزلة: إنما حداهم على 

ذلك ودعاهم إليه داعى الملسم وقوة 

الحال؛ فورد على قلويهم ما أذهلهم, 

وشقلهم عسبن المء 

وجذبهم جذبة أغناهم بها عمسن سواه 
خ لع يسن مصحعوية الجال وغلية 

الوارد؛ ثم يتكلف ويحمل على نفسه 


ارف والأوطان . 


مالا تطيقه؛ يظا فيدخل على 


نفسه الضررء ولا يدرك مافاتهي 


لك 


ويفوته ما معه...» 


8 ذا ت إن العزلة أممري 
مفروضًا على الصوفى المتمكن لا 
امريد المبتدئ كما نجده فى سيرة 


الإمام الفزالى مثلاً إذا انطلق سائهًا 
مفارفًا للوطن كأنه مجبر مضطر: ثم 

اد إليه حين يسر الله ذلك فى حال 
أقرب إلى الاختيار: افلم أزل أتردد بين 
تجاذب شهوات الدنيا ودواعى الآخرة 
» أولبا رجب سنة 


ان وثمانين وأربعمائة؛ وفى هذا 


الشهر جاوز الأمر حد الاختيار إلى 
الاضطرارء إذ أقفل الله على لسانى 


كن امه التدريس...ثملما 
3 ت بعجزى؛ وسقط بالكلية 
اختيارى؛ التج أت إلى الله - تعالى - 


التجاء المضطر السذى لا حيلة له 
فأجابتى الذى يجيب المخنطر إذا 
بأض عن 
الجاه والمسال والأولاد والأصحاب» 


وأظهرت عزم الخروج إلى . 
أدبرفي نفسئ سفر الشام. فقارق ت 
بغداد؛ وفرقت ما كان معسى من 
المالء ولم أدج 
وفيوت الأطفال... ثم دخلت السشام 


إلااقدرالكفاف 


وأقيلت به قريبًا من سنتين, لا شغل لى 
إل العزفيهة والخل ة والرياض 

والمجاهمدة... ثم تحركت فى داعية 
فريضة الحج والا. 
مكة ولمدينة... ثم جدبتنى البعم 
ودعوات الأطفال إلى الوطن فعاودته 


ن الرجوع 


اد من بركات 


أن كنت أبعد الخلق 


إليه: 
وسذا يؤكد الطوسى خطر الدخول 
فى هذا المأزق لرغبة أو شهوة تتطلع 
إليها النفس؛ دون عدة كافية مسن 
أدب وفقه؛ فيقول: :وقوم هاموا عا 


وجوههم؛ ودخلوا البرارى والبوادى» 


-غعة1!- 


لازاد ولا ماءء ولا 11 


ة اللريق: 
وتوهموا أنهم إذا فعلوا ذلك ثالوا ما 
نال الصادقون من حقيقة التوكل. 

وقد غلطوا فى ذلك لأن القوم الذين 
كان هذا دأبهم كانت لبم بدايات 
وتأدبوا بآداب؛ وراضوا أنفسهم قبل 
ذلك بالمجاهدات... فمن فمل ذلك 
وتوهم أنه قد نطق بشىء من أحوال 
المتوكلين فهو فى غلط»””". 

شم يذكر السراج خطر الغفلو 
العبادة؛ وسلوك سبيل الرياضة من 
جانب بعض الشباب؛ دون فقه بهاء أي 
رعاية من شسيخ ناصح وخاصة في 
ترك الطعام والمثام والشهوة؛ فَحَالهٍ 
«ورأيست جماعة من الأحداث كانوا 


يقلون الطعام؛ ود بون الليل» 


ويذكرون الله تعالى على الدوام» 


ان أحدهم ريما يف 


ى عليه 


وكان يحتاج بعد ذلك إلى أن يداوى 
ويرفق به أياماء حشى يقدر أن يصلى 
الفريضة. 

وجماعة جبوا أنفسهم: وظنوا آنهم 
إذا قطموا ذلك سلموا من آفات الشهوة 
النفسائية: وقد غلطوا ذ 
الآفات تبدو من الباطن؛ فإذا قطعت 


ذلك؛ لأن 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حبسم 
الآلة؛ والعلة موجودة فى الباطن:؛ لم 
ينفع ذلك» بل يضر وتزداد الآفة..» 


وهنذا اتسين فس السنقيق 
يذكرنا بخطر مخالقة السنة من 
أمثال هؤلاء الشباب فى الصدر الآول» 
ولعمرى إن لبم لنظائر فى كل جيل: 
اعن أنس #5 قال: جاء ثلاثة رهط إلى 
بيوت أزواج النبى # يسألون عن عبادة 
النبى في لما أخبروا كأنهم تقالوهاء 
وقالوا: أين نحن من النبى * وقد غفر 
اله ما تقدم من ذنبه وما تآخرة قال 
أتيكرٍهم: أما أنا فأصلى الليل أبدّاء 
وقطال الآخر: وانا أصسوم الدهر ولا 
آفطبر» :قال الآخر: وأنا أعتزل النساء 
فلا اتزوج أبدًا. فجاء رسول الله 2 
إليهم؛ فقال لبم: أنتم الذين قلتم كذا 
وكذاة أما والله إنى لأخشاكم لله 
وم وأفطرء 


باءء ف 


وأتقاكم لله لكنى 1 


وأصلى وأرقدء وأتزوج الد 


رغب عن سنتى فليس منى»'"". 

أماالجان ب الأخيرمن تقدهء 
لمسالك الصوفية فى عصره؛ فيتعلق 
بالدخلاء الواغلين؛ الذين يتظاهرون 
بمظاهر آل 


إفية وشعائر التتصوف» 


دون حظ من حقيقة الأمرء فى الصدق 


دههةلاع- 


ا ادنس الأعلى تلشنون الإسلامية 


والخشية والإنابة إلى الله. وهو ينكر 
ذلك ويشدد النكير عليه:؛ ويتتبع 
أحوال هؤلاء المراثين والمفتونين مسن 


انخداع بالمظاهرء أو جم ع للعلم 


الظاهرء أو اتكال فبى التف 
الفير, أو ادعاء للوجد وال دون 
حبظ مسن حقيقة الأمرء فينصحهم 
ويدينهم: ويبرئ ساحة التصوف 
الحقيقى من أمثشاليم: فهم العلة 
الظساهرة:؛ والتهمةامتخصررة: 
والصارفون لبعض الراغبين عن طريق 
الحق المبين: يقول: 

أ- «جماعة تكلفوا ل سبيلى- 
الصوف: واتخذوا المرقمات المعموكيةة 
وحملوا الركاء؛ ولبسوا المصبوغات؛, 


وتعلموا الإشسارات؛ وظنوا أنهم إذا 
فعلوا ذلك: أنهم من الصوفية. وقد 
غلطوا ضى ذلك. لآن التحلى والتليس 
والتشبه لا يورث صاحيه غير ال 0 


والندامة: والعتب والملامة:؛ وال 


والنار فى يوم القيامة. 


ب- ' وجماعة أخرى اعلوم 
القوم؛ وعرفوا إشاراتهم؛ وحفظوا 
أيتهم وتكاغوا الفاظًا محميحة, 
وعبارات فصيحة: وظنوا أنهم إذا 


فعلوا ذلك ف أروا منهم... وقد 
غلطوا فى ذلك. 
ج- وجماعة أخرى أحرزوا قوتهم 


ود سس سي سصشة لعد ياه 
ودراهم موضوعة؛ ثم عمدوا بعد ذلك 
إلى أورادمم... ولباس الخشن» 
والبكاء؛ وظنوا أن هذا هسو الحال 
امير اذى لا يكين يعدة حال 
وقد غلطوا فى ذلك. 

وما أظسن أن أحدًا ممن أثساروا إلى 
علم التصوف يذكر عنه أنه لم يخرج 
قبى بدايته من المعلوم (أى الرزق المحدد 
المتعضمون) ولم يأمر أصحابه فى أول 
الأتحسوابقضع العلائق:؛ وأن يجعلوا 
قوتهم فى الذيب...:!'”" 


ومن هذا نعرف 


والخواتقء؛ وبرزق ه 


الأوقاف أو ال قات.. فهؤلاء هم 
«صوفية الأرزاق» الذين عناهم ابن 
تيمية حين قال عن فية 3 
«وصارت الصوفية ثلاثة أ ناف: 

إفية الحقائق: ومسسوفية الأرزاق» 
وصوهية الرسم... وأما الأرزاق 


فهم الذين وقفت عليهم الوقسوف 
والخوانق؛: فلا يشترط فى هؤلاء أن 
يكونوا من أهل الحقائق؛ فإن هذا 
عزيزء وأكثر أهل الحقائق لا 
يتصدون بلزوم الخوانق» ولكن 
يشترظ فيهم ثلاثة شروهل: 

أحدها: الفدالة الشرعية بحيث 
يؤدون الفرائض» ويجتنبون المحارم. 

والثشائى: التأدب بآداب أهل الطريق 
-وهيئ:الآداب الشرعية - شن قاذ 
الأوقات.. 

والثائكت: ألا يحون أحده 


إل الدنياء فأما 


ع[ بط 
ان جماعا للمال؛ أو كان عي 
متخلق بالأخلاق المحمودة» ولا يتأدب 
بالآداب الشرعية» أو كان فاسقا فلا 
يستحق ذلك" 

د- وأما صوفية الرسم (السنين 
ينتسبون إلى الصوفية ويتخذون 
شعاراتهم دون وجه حق: فهم كما 
يصفهم ابن تيمية (المقتصرون علس 
التسبة) فهمهم اللباس والآداب 
الوضعية ونحو ذلك؛ فهؤلاء فى 
الصوفية بمنزلة الذى يقتصر على زى 
أهل العلم وأهل الجهادء ونوع من 


موسوعة التصوف الإسلامى 


أقوالبم؛ بحيث يظن الجاهل بحقيقة 


3 


أمره أنه منهم #وليس منهم» 


القرن. 


«وجماعة ظنوا أن التتصوف هفو 


السماع والرقصء واتخاذ الدعوات: 
وطل ب الإرفاق» والتكلف 
للاجتماعات على الطعام وعند سماع 
القصائدء والتواجد والرقص. ومعرفة 
صيفة الألحان بالأصوات الطيبة» 
وإلتقمات الشجية؛ والاختراع من 
الأتتعار النزلية: بمايشبهأحوال 
ارأوا من بعض 
الصادقين» أو بلغفهمذلك عن 
المتحققين 

وقد غلطوا فى ذلك» لأن كل قلب 
ملوث بحب الدنيا؛ وكل نفس معتادة 
بالبطال ة والغفا 


قوم "على نحو 


أعه ووجسوده 
معلول؛ وحرركته وقيامه تكلف. فمن 
ظن أنه بتكلفه وحيله وتمنيه من 
المتحققين فى وقت السماع والحركة 
والوجود وغير ذلك فقد غلط فى 
ذلك 


وأظضن أن قارئ هذا الوصبفء الذى 


-لاولا- 


أي 
لديا مجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


مضى عليه ألف عام؛ يشعر أنه يصدق 
لى طوائف كثيرة من المنسوبين إلى 
ل ف المترسمين به فى ناء 
7 الحقيقة عسبه علي ان 
سيئ لهء وضرر بالغ به ين 
عمومًا.؛ لا أذاه عليهم. بل( 
يتعداهم إلى م ولبم من عوام 


المسلمين؛ وقد واج هاب و القاسم 
القشيرى (ت470ه) حالاً شبيهة بهسذه 
الحالء دفمة 


تلكالث 


ه إلى أن يرفع عقيرت 

اية ذ 

(الرسالة): 
#اعلموا 


المحقة 


رحمحت م الله أن, 


ين من هذه الطائفة انَقرطٌ 
أكثرهم؛ ولم يبق فى زمائتا من هذه 
الطائفة إلا أثرهم كما قيل 

أما الخيام فإنها كخيامهم 

وأرى نساء الحى غير نسائها 

حصلتت الفترة فى هذه الطريقة:؛ لا 
بل أندرمست الطريقة بالحقيقة؛ مضى 
الشيوخ الذين كان بهم الاقتداء؛ وقل 
الشباب الذين كان بسيرتهم وسنتهم 
افتداء... وارتحل عن القلوب حرمة 
الشريعة: فعدوا قلة المبالاة بالدين 


أوشق ذريعة؛ ورفضوا التمييز بين 


الحلال وال أم؛ وداذ كك 
الاحترام؛ وطرح الاحتشام: فاستخفوا 
أداء المبادات؛ واستهانوا بال 73 
وان لاة... ورد 
الشهوات. وقلة الم 
المحظورات. والارتفاق 
نالسوقة و1 
السلطان. 
شم لم يرضوا بما تعاطوه من سوء 
هذه الأفعالء حتى أشاروا! إلى أعلى 
إلحقائق والأحوال:؛ وادعوا أنهم 


كرروا عن رق الأغلال: 
بحقائقٍ الوصال: وأنهم قائمون بالحق 
4 وهم 

وليس لله عليهم فيما يؤثرونه أو 


يذرونه عتاب ولا لوم.. 


تجرى علسيهم ١‏ 


ونا طال الابتلاء فيما نحن فيه من 
الزمان يما لوحت بيعسضه من هذه 
القصة - وكنت لا أبسط إلى هذه 
الفاية لسان الإنكار غيرة على هذه 
الطريقة أن يذكر أهلها يسوء - : 
ونا أبى الوقت إلا استصعابًا؛ وأكثر 


أهل المصر بهذه الديار إلا ت 
اعتادوه؛ واغسترارًا بم 


أشفقت على ال 


ارتسادوم- 


رب أن تحسب أن هذا 


-مة1ا- 


هذه الرسالة إليكم... لتكون لمريدى 
ذه الطريقة قوة: ومنكم لى 

خصحيحها شهادة: ولى فئ نشر هذه 

الشكوى سلوة. ومن الله الكريم 

فضلاً ومثوية»9". 

غيران ما شكامنه القشيرى 


دوره انحرافات عملية فرعية 


وأخرى اعتقادية أصنال 
صاحب اللمع لنرى أول نقد لانحرفات 
بعض الى 
الأصول. 
الغلط فى الأصول: 

وهذا! الشوع أخطر من سابقه: 


لأنه غلطذ 


بين إلى التصوف ف 


الفاهيم والأفكتار 
والمعتقدات؛: بما يخالف أصول الشرع 


أو مقتضيات تلك الأصول؛ فهو يدخل 
البدع الاعتقادينة؛ بينما يقت 

الغلط فى الفروع على الخطأ فى بعض 

الأعمال أو الآداب أو العادات؛ ومن ثم 
ان الانحراف هنا أشدء والفساد 


أكبر؛: والمصيبة أعظم؛ ولذا بالغ 
الشيخ فى الإنكار على أهل الخلشط 
والأطدؤل وَأعْكَيَرفة جْمَيمًا كناذلاً: 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ صم 
شبرهم كفار : 
يرة علسى 
الإمسلام والمسلمين؛ وإنصاف للتصوف 


بورد 


وتسبرأ من بعضهم وا 
وهذه نصيحة منه للدين: وغ 
والصوفية الصادقين. 
ات التى تعرض 


لبا السراج فى خواتيم كتابه (اللمع) 


ويمكن رد الانحرا 


إلى أمور خمسة هى: 

1 التس دل الأحخام 
الث 

-٠‏ القول بالحلول. 

7 تفضيل الولاية على النبوة. 

6 ادعاءرؤيةاللهفىالدنيا 
الآبصارٍ 

6- الفغفلة عن الفرق بين القديم 
والمحدث. 

و رض رده على هذه السدعاوى 
الباطلة والمفتونين بهاء لكنا نوجه 
النظر إلى لفتات بارعة من الشيخ فى 

يفية تسرب هذه الأفكار إلى عقول 
القائلين بهاء وتدسسها إلى تقوسهم؛ 


ووجوه الضعف فى معرفتهم التسى 
أغانت على ذلك: وتحذيراته للصوفية 
فى عصره؛ وفى كل زمان: أن يقعوا 
فيما وقع فيه هؤلاء الغالطون؛ فانتهى 


م إلى الضلال والانتعراف 


لوهلا 


العقيدة الإسسلامية الصحيحة انحرافا 


وضلالاً يصل فى بعض الأحوال إلى 
الخروج عن الملة والعياذ باللّه رت 
العالمين. 

ومن الوا عل ِ 


بالحق مخلص لدين الله 
من السصوفية أو غيرهم؛ ب 
ذلك فى حقه إن كان من الصوفية» 
ذه البدع جميعًا خاصة 
خطرها 
الإسلام والمسلمين؛ روى النووى: :عن 


أن يقاوم 
الاعتقادية 


0 ظسيم علسى 
أيبى سعيد الخدرى له قال: سيفب 
رسول الله # يقول: «من رأى منكم 
منكرًا ليفيره بييده؛ فإن لم يستفقع 
فبلسانه؛ فإن لم يستطع فبقليه وذلك 
أضعف الإيمان»”' وروى النووى أيضًا: 
دعن أم المؤمنين أم عبد الله عائشة 
رضى الله عنها قالت: قال رسول الله 
: :من أحدث فى أمرنا هذا ما ليس 
مته فهو رده" رواه البخارى ومسلم. 
وفى رواية لمسلم: :من عمل عملاً ليس 
عليه أمرنا هو رد» 1 

قال العلامة ابن دقيق العيسد: 
(ت07اه) وهو من كبار فقهاء 
المألكية بمصر ال ائلين إلى التصوف 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


- فى شرح الحديث الأخير: "هذا 


الحديث قاعدة عظيمة من قواعر 
الدين: و ن جوامسع الكلم التى 
أوتيها المصطفى 2# فإنه صريح فى رد 
كسل بدعة ومكل مخترع... والرواية 


الأخرى وهى قوله: « لى عملا 


ليس عليسه أمرنا فهو رد؛ . صريحة فى 
رد كل محدثة سواء أحدثها فاعلها أو 
بق إليها؛ فإنه قد يحتج بعض 
المعاندين إذا فمل البدعة؛ فيقسول: مسا 
أحدشت شيئًا فيحتج عليه بهذه الرواية 


بوهذا الحديث مما ينبغى حفشظه 


:وش ته وامستكمماله 

اللتتكشرات : فأما تفريع الأصول التى 
لاتخرج عن السنة فلا يتناولبا هذا 
او 


ومن الإنصاف أن نقول؛ إن الانحراف - 
اء كان فى الاعتقاد أو فى العمل 
غي على اله . 
إليهم؛ بل هو حاصل لدى أكثر الحلوائف 
والفرق من محدثين ومتكلمين وفقهاء 
وغيرهمء ولكن الصوفية لتعلقهم بالنبى 
على نحو خاصء» هم أحرى أن يلتزموا 


فية أو المنتسبين 


هدية؛ ويحيوا سننه ويتبرءوا من مخالفيه؛ 


فإن الله تعالى قد سد الطرق إليه إلا 


دعكلاد 


طريقا: تيده اللغنطفئ: 48 وسيق الله 
العظيم: ط فَليَحَدَرِ اين مَُلُِونَ عَنْ أترمة أن 


نْصِيهم ته أرْيُصِيهُمْ عَذَّابْألِيد 4 (النور:77). 


وقد قام علماء الصوفية وشيوخها فى 
كل عصر - بقدر ما وفقهم الله - بهذا 
الواجب ونهضوا به. إلا طوائف من 
المخذولين: ونود أن يستمر ذلك فى كل 
حين؛ وخاصة فى عصرنا الذى ضعف فيه 
العلم بالدين: واختفى الشيوخ العارفون» 
وظهر كن ساعة الدموة كثيرون. من 
خصوم التصوف واوليائه؛ 
بالناس إلى أصل أصيل» 
أقوالبم بالدليل المقبول: والعامة حيايى 
تائهون» بين هؤلاء وهؤلاء. ولا حول ولا 
اقوة إلا بالله العلى العظيم 


غاية مقاصد الشريعة أن تخرج النا 


لا يرجعون 


ولا يشفعويل 


من العبودية لأهوائهم؛ وأن تعبدهم لله رب 
العالمين!"" وهى غاية التصوف الحقيقى 
أيضاء لكن الناسن تنازعهم أنفسهم إلى 
(التحلل من أحكام الشرع) والرجوع إلى 
عبودية البوى. 

وهذه النزعات تتخن 
وتتعلل بتعللات وحيل متباينة ؛ كان منها 
فى بعض الأحيان التصوف المدخول» 


والصوفية الأدعياء: ممن عرفوا #بأهل 


تخد أشكللاً مختلفة» 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الإباحة»»: أو «البطالة والتعطيل»؛ وقد 
يتصل ذلك بالقائلين بالحلول» وهم الذين 
لا يعتقدون الشواب والعقابء ولا يؤمنون 


بالحساب ”*"؛ ويستبيحون المحرمات: 


ويهملون التكاليف والواجبات”*"'؛ وقد 
يقولون إن المعرفة إذا حصلت لم 


من الطاعات واجيًا”". وهى نزعة تسريت 


إلى الصوفية من غلاة الشيعة فيما يرى 
بعض العلماء'”". 
ولكن أدعياء ا! 
إلذين ابتلى بهم أهل الحق والدين؛ قد 
يكوا تلك الفكرة العدمية الباطلة: 


لصوفية المنحرفين؛ 


#اتعتيد من التأويلات والشروح الفاسدة» 
لبُعتَألْقيم الصوفية والدينية: قتصدى 
لهم السراج - رحمه الله - كداب العلماء 
الربانيين فى كل جيل وقبيل؛ دافمًا 
السشبهة التى أقاموها أو عرضت لبيمء 
فانتهت بهم إلى التحلل من الأحكام 
الشرعية. 

فمن ذلك قوله فى: (ياب من غلط فى 
الأصول؛ واداه ذلك إلى الضلالة: ونبتدئ 
فى الحرية 


بذكر القوم الذين غلطوا ف 
والعبودية): 

«تكلم قوم من المتقدمين: فى معنى 
الحرية والعبودية» على معنى أن العيد لا 


للكلات 


عسد ع المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ينبفى له أن يكون فى الأحوال والمقامات 
التى بينه وبين الله - تعالى - كالاحرار؛ 
لأن من عادة الأحرار طلب الأجرة؛ وانتظار 
العوض على ما يعملون من الأعمال: وليس 
عادة العبيد كذلك؛ لأن العيد لا ينتظر من 


ولاه جره 


مقامات الأحرار والعبييدء فى هذا 
المعقى 500 

هذا هو أصل فكرة الحرية والعبودية: 
التى تتعمق - خاصة عند الحكيم 
الترمذىء و التسترى - «إلى العبودة؛ الت 
هى ذمة الإخبات والتسليم» والتى هى هي 
الوقت نفسه قمة التحرر من علائق الدكيًا 
وتزيين البوى والشيطان ل إِنّ عِبّادِى لَيِسَ لك 
عَلَّهَمَ سُلْطَّنْ 4 (الحجر:47]) 

:فظنت الفرقة الضالة أن اسم الحرية 
أتم من اسم العبودية؛ للمتعارف بين الخلق 
أن الأحرار أعلى مرتبة» وأسنى درجة؛ فى 
أحوال الدنيا؛ من العبيدء فقاست على 
ذلك فضلت: وتوهمت: أن العبد مادام بينه 
وبين الله - تعالى - تعبد؛ فهو مسمى 
باسم المبودية» فإذا وصل إلى الله فقد 
صار حراء وإذا صار حرًا سقطت عنه 


العبودية:"5, 


ومعنى ذلك أنه غير مطائب بالطاعة أو 
العبادة» وضروب التكليف على وجه 
العموم؛ ومن ثم يرد عليهم السراج: :وإنما 
ضلت هذه الفرقة؛ ثقلة فهمها وعلمهاء 
وتضييعها أصول الدين؛ خفيت على هذه 
الفرقة الضالة أن العبد لا يكون فى 
الحقيقة عبداء ن قلبه حرًا من 


جميع مأ سوى الله - عز وجل - فعند ذلك 


يكون فى الحقيقة عبد اللّه - وما سمى 


الله - تعالى - المؤمنين باسم أحسن من 
اسم العبد؛ إذ يقول: « وَعِبَادُ أَلرَحْمْنِ » 


#كفرقان: 55)... لأنه اسم سمى به 


مه ل 


قلالكته: ورت 4 


هقالط عِبَادُ 


لحبيبه وصفيه 38: ( وَاَعْبْدَ رَنَكَ حَق 


لي 4 (الحجرنةة) فكان # يصلى 
حتى تورمت قدماهء فقيل له: يا رسول 
اللّه؛ أليس الله قد غفر لك ما تقدم من 
ذنبك وما تآخر؟ قال: «أفلا أكون عبدًا 
شكور...؛ فلو كان بين خاق الله - تعالى 
- درجة أعلى من درجة العبودية لم يفت 
4 والله جل وعلاء كان 


يعطيه ذلك. وبالله التوضية”4. 


ذلك رسول اللّه 


وقد أساءت جماعة أخرى فهم فكرة 


ديت 


«الإخلاص» ا أساء السابقون فهم 
الحرية والعبودية» فاتخذوها مثلهم ذريعة 
للتحلل من التكليف والواجبات الدينية؛ 
عن طريق المخالفة ( 


ل ما يجرى عليه 
الجمهور ولو كان حقاء هربًا من الرياء 
كما توهمواء وطلبًا للاخلاص كما 
زعمواء وهى الفكرة التى انحرف إليها 
بعض الملامتية وغيرهمء ويبدو أن السراج 
فى رحلته إلى العراق كابد بعضنًا منهم؛ 
ولذا يقول: «وزعمت الفرقة الضالة من أهل 
العراق وغيره: أن الإخلاص لا يصح للعيد : 
حتى يخرج عن رؤية الخلق: ولا يوافقهم 
فى جميع ما يريد ان يعمله: كان ذلك 
حنًا آوباطلؤ:, 

ثم بين سيب ضلالبم: «وإنما ضلت هذه 
الفرقة لأن جماعة من أهل الفهم والمعرفة 
تكلموا فى حقيقة الإخلاص؛ ألا يصفو 


لبم ذلك حتى لا يبقى على العبد بقية من 


رؤية الخلق والكون وكل شىء غير الله 


- تعالى - ؛ فظنت هذه الفرقة وطمعت أن 


ذلك يصح لهم بالدعوى .والتقليد 
والتكلف» قبل سلوك مناهجها: والتأدب 
بآدابها؛ فأداهم الدعوى والطمع الكاذب 
إلى قلة المبالاة» وترك الأدب: ومجاوزة 


0 
الحدودة 


موسومة التصوف الإسلامى سصعحت 
وهكذا ينتهى بهم الوهم والضلال إلى 
ترك الواجبات ومجاوزة حدود الشرع 
بالسابقين من أصحاب الحرية المفلوطة» 


يخ قائلا: 


فيرد عليهم الث 

«وقد خفيت عليهم - لشقاوتهم - أن 
العبد المطلوب بدرجة الإخلاص هو العبد 
المهذبء الذى هجر 
الطاعات: وعمل فى الإرادات» ونازل 
الأحوال والمقامات» حتى أداه ذلك إلى 


فاء الإخلاص. 


الصيثات:» وجرد 


بفأما من هو أسير هواه؛ ورهين نفسه 


'وشَيبأنه. وهو فى: ١‏ ظُلْمَثٌّ بَعَضُّا فَؤْقّ 


5 لَر يكذ يرَنهَا + 


(النور:٠؛)‏ فهو محجوب عن حال أهل 
البدايات؛: فكيف يصل إلى ما بعد ذلك. 
فهؤلاء كل يوم فى ضلال يخسرون» 
وفى طفيانهم يعمهون- أعاذنا الله 
وإياكم7. 

ويبدو أن نزعة التحلل من الأحكام 
الشرعية؛ بين متصوفة عصر السراج؛ قد 
تعللت فيما تعللت به ببعض الأفكار 
المستمدة من علم أصول الفقه؛ أعنى 
فكرة الحظر والإباحة؛ وأيهما الأصل فى 
الأشياء؟ فلذا يتصدى لبا الشيخ قائلاً: 


«ثم زعمت الفرقة الضالة» فى الحظر 


دا 


ل . لجنس الأعلى للشئون الإسلامية 


والإباحة: أن الأشياء فى الأصل مباحة: 
وإنما وقع الحظر للتعدى: فإذا لم يقع 
التعدى تكون الأشياء على أصلها من 
الإباحة... غاداهم ذلك بجهلهم: إلى أن 
طمعت نفوسهم بأن المحظورء الممنوع من 
المسلمين؛ مباح لبم» إذا لم يتعدوا فى 
تناوله. 

وإنما غلطوا فى ذلك بدقيقة خفيت 
عليهم؛ من جهلهم بالأصول وقلة حظهم من 
علم الشريعة» ومتابعتهم شهوات النفوس 
فى ذلك؛ لأنهم سمعوا بمكارم الأخلاق: 
وحسن عشرة ومؤاخاة كانت بين جماعة, 
من المشايخ المتقدمين؛ فجرى بينهم, أحوال 
من رفع الحشمة والبسط بعضهم مع 
بعض؛ حتى كان أحدهم يمر إلى دار 
أخيهء ويمد يده فيأدكل من طعامه ويأخذ 
من كسبه حاجته.. فظنت هذه الطائفة 
ان منهم على 
حال جاز لبم ترك الحدودء أو أن يجاوز 


الضالة بالإباحة؛ أن ذلك 


واحد متابعة الأمر والتهى؛ فوقموا - من 
جهاهم - 


مانت إليه نفوسهم؛ من اتباع الشهوات: 
وتتاول المحظورات تأويلاً وحيلاًء وكدبًا 


م 


فى التيه؛ وتاهوا؛ وطلبوا ما 


وتمويماء 
ثم يرد عليهم - بعد أن بين السببين 


الفكرى والنفسى فى ضلالتهم - بحجة 

جدلية أولاً: دوالذى زعم أن الأشياء فى 

الأصل مباحةء فهو قال: إن الأشياء ضى 

الأصل محظورة: وإنما وقعت إباحتها 

بالأمر والنهى؛ فى التوسعة والرخص» 
يقع فى الغلط؛ 20 


:مع أن الحلال 
ما حلله الله - تعالى -- والحرام ما حرمه 
الله - تمالى - وليس أحد من المؤمنين 
مستعبدًا باستعمال الشرائع المتقدمة؛ ولا 
باستعمال ما كان عليه الأوائل: بل 
اتؤمنون مستعيدون بالائتمار بما أمرهم 
آله تعالى به والانتهاء عما نهاهم الله عنه: 
وَآَجَتَتَابُ ما اشتبه عليهم؛ تقول النبى 38: 
«الحلال بين والحرام بين» وبينهما أمور 
مشتبهات: وحرام الله حمى؛ فمن وقع 
حول الحمى يوشك أن يقع فيه“ 

ثم يضيف ثالئا: «وليس قول من زعم أن 
الأشياء فى الأصل على الإباحة بأولى من 
قول من يقول: إن الأشياء فى الأصل 
محظورة؛ وإذا استملك لا يباح ذلك لأحد 
إلا بحجة؛: وليس هذا من قياس النجاسة 
والطهارة: لأن الأشياء عند الفقهاء وجماعة 
من أهل العلم فى الأصل طاهرة حتى يقوم 
الدئيل على نجاستها. 


-13- 


والفرق بين هذا وبين ذاك: أن 
النجاسات والطهارات تدخل فى العبادات» 
والحظر والإباحة تقع على الأملاك؛ وما 
وقع عليه الملك لا يبيح ذلك لأحد إلا بدليل 


ته 


وهذه الحجة الأخيرة ليست تكرارًا 
للأولى التى وصفناها بأنها جدلية» أى أن 
المقصود منها إضعاف موقف الخصم لا 
إبطال دعواه؛ لأن الأخيرة تبين أنه يقبل 
التمسك بقاعدة الحظر والإباحة فى 
الأجسام؛ لأن خلاف الفتهاء فيها إنما هو 
من حيث كونها أجسامًا طاهرة أو نجسة» 
أما من حيث كونها أشياء تتملك ويتسرف 
فيها فالأرجح أنها على الحظر: لأن ما 
يملك لا يباح التصرف فيه من غير مالكه 
إلا بحجة؛ ولذا احتيج فى الأمور العامة 
المشتركة إلى الدليل الخاص: (التأس 
شركاء فى ثلاث: الماء والكلاً والنار) 

ويبدو لى أن السراج كان يرد هنا على 
نزعة تسربت إلى التصوف؛: من دعاة 
القرامطة وأتباعهمء الذين قاموا بثورتهم 
على أسس مشابهة لهذه 
وكلامه عن الملكية يشى بذلك. والله 


أغلم 


الدعاوى» 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ح- 
الغلط فى فهم فكرة "عين الجمع' : 
وقد حاول أهل الإباحة؛ أو دعاة التحلل 

من الأحكام الشرعية: استغذلال فكرة 

عين الجمع"*: أو أساعوا فهمها فى 
الأقل. وعن هؤلاء يقول الشيخ:وجماعة 


الخلق ما أضاف الله إليهم. ولم يصفوا 
أنفسهم بالحركة فيما تحركوا فيه؛ 
وظنوا ذلك منهم احترادًا (أي من إثبات 


السوى) حتى لا يكون مع الله شىء؛ سوى 


إلله - عز وجل- 
الْتبَرَوح من الملة. وترك حدود الشريعة؛ 
لقو إنهم مجبرون على حركاتهم» 
يكين أسشكلوا اللائمة عن أنفسهم عند 
مجاوزة الحدود أو مخائفة الاتياع. 


فآداهم ذلك إلى 


ومنهم من أخرجه ذلك إلى الجسارة 
على التعدى والبطالة؛ وطمعته نفسه على 
أنه معذور فيما هو عليه مجبور””". 

ثم يتصدى للرد عليهم وبيان الثقرة التى 
أتوا منهاء حتى انتهوا إلى مقالة: هى 
ليست باطلة فحسبء: اخالفتها الواقع 
الذى يجده كل إنسان سوى من نقسهء بل 
هى منطوية على سوء الأدب؛ إذ يحمل 
هؤلاء المخذولون أخطاءهم على ريهم 
ليبرئوا أنفسهم» فيقول” وإنما قلط هؤلاء 


هاا 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
لقلة معرفتهم بالأصول والفروع (أى الأصز 
الذى فنه .كل شىء خلقاء وهو اللّهء 
والفرع الذى يكون به الفعل كسب ؛ وهو 
المخلوق)ظلم يفرقوا بين الأصل والفرع: ولم 
إلى 
الأصل ما هو مضاف إلى الفرع؛ وأضافوا 
إلى الجمع ما هو مضاف إلى التفرقة.. 

وقد ستل سهل بن عبد الله: ما تقول فى 
: أنا مثل الباب لا أتحرك إلا أن 


يعرفوا انجمع والتفرقة: فاضا 


رجل يقوا 
يحركونى؟ فقال سهل: هذا لا يقوله إلا 
أحد رجلين: إما رجل صديقء» أو رجل 
زنديق. 

والمعنى فيما قاله سهل . رحمه اللهام؟ 
الصديق يرى قوام الأشياء بالله.وََرَعَ 


كل شىء من الله . تعالى - ... مع معرفة 


ل والفروع: 
والحقوق والحظوظ.. ومتابعة الأمر والنهى 
وحسن الطاعات: والقيام بشرط الأدب» 
وسلوك المنهج على حد الاستقامة. 

وأما معنى قول الزنديق بهذه المقالة 
فإنما يقول ذلك حتى لا يزجره ث 
ركوب المعاصى: إنه أداه 


غن 


إلى 


الجسارة والاعتداء؛ بإضافة أفعاله وجميع 
حركاته إلى الله تعالى ‏ حتى أزال 


اللائمة عن نفسه فى ركوب المآثم بغواية 


يله وتأويله الباطل . أعاذنا 


الله واياكم من ذلك””". 


وهذه الجماعة التى يرد عليها السراج 
قد بقيت على هذا الفكر المفلوط حتى 
جاء البجويرى الذى قال فى "الكشف" 
التى 

هى محور أقوال الطائفة السيارية :' ويبقى 
الاتحثلاا الذى نيتد 
التى تقول: إن إظهار الجمع نفى للتفرقة 
لأنهما متضادان؛ إذ إنه إذا استولى سلطان 


البداية سقطت ولاية الكسب والمجاهدة» 


عند الكلام على الجمع والتفرقة: 


وبين الجماعة 


#هِذا تعطيل محض؛ لأنه طلما كان 


يأُمأكان المعاملة وقدرة الكسب 
وامجامهدة» فإن ذلك لا يسقط عن العبد 
مطلقا؛ لأن الجمع غير منفصل عن 
» والعرض 
من الجوهرء والصفة من الموصوف؛ فلا 


تنفصل المجاهدة عن البداية» ولا الشريعة 


قة؛ 


النور من الث 


ولكن يمكن أن تكون المجاهد! 
قدمة أو تكون مؤخرة! فمن تكن 


المجاهدة مقدمة له تكن عليه 


المشقة 
أكثر؛ لأنه يكون فى الغيبة؛ ومن تمكن 
المجاهدة مؤخرة له لا يكن عليه عناء ولا 

لفة؛ لأنه 


يكون فى الحضرة ومن يبد 


سكت 


له نفى مشرب الأعمالء نفيا لعين العمل» 
يكن على خطأ عظيم» 

ولا تزال فكرة ! 
من سمات التصوف المنحرف الدخيل؛ ومن 
ترويجات أعداء كل دين وكل طريق» 
كما يقول أحد الصوفية المعاصرين: 


لدم 


حة وإبطال الشرائع 


زعموا أن 
وباطنًا يخالف الظاهرء فإذا 


ناك حقيقة تتافى الشريعة» 
عرفت 
حقيقتهم التى يدعون الناس إليهاء وجدتها 
الكفر فى أسفل دركاته؛ من استباحة 
للمحرمات؛: وخلط بين الخالق والمخلوق» 
مما يؤول إلى أن الخالق هو مادة الكون: 


وهى لون من ألوان الوثنية المادية.. وما من 
صوفى إلا وهو يبرأ منهم؛ ولا يرى فيهم آلا 
ألد أعداء الخلق للصوفية عداوة» ولسائر 
المسلمين؛ همن عدهم من الصوفية: فقد 
أخطأ خطأ مبيئا"”©. 


القول بالحلول: 

هذه هى الفكرة الثانية التى عابها 
السراج وانتقدها بشدة على بعض 
النتسبين إلى التصوف الممروضين 


'بالحلولية"؛ وهى القول بحلول معانى 
الريوبية وصفات الألوهية فى الأجسام 
البشرية»؛ ولكنه ينبه فى مطلع الباب» 


الذى خصصه لناقشتهم» أنه يعتمد فى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
تلك المناقشة على ما بلغه من أخبارهم" 
فلم أعرف أحدًا منهم: ولم يصح عندى 


1م 


شىء غير البلاخ 

ولذا يبدأ بقوله: بلغنى أن جماعة من 
الحلولية زعموا أن الحق . تعالى ذكره ‏ 
اصطفى أجسامًا حل بها بمعانى الربوبية» 
وأزال عنها معانى البشرية» فإن صبح عن 
أحد أنه قال هذه المقالة: وظن أن التوحيد 


أبدى له صفحتهء بما أشار إليه» فقد 
فلفل اشن ذلك وذهبا 
للاحال) فى الشىء مجانس للشىء الذى 
حَلفيه؛ والله . تعالى . بائن من الأشياء؛ 


ليه أن الشىء 


الأشياء بائنة منه بصفاتها. والذى أظهر 
لاسي فذلك آثار صنعتهء ودليل 
روبويته. 

وإنما ضلت الحلولية . إن صح عنهم 
. لأنهم لم يميزوا بين القدرة التى هى صفة 
القادر؛ وبين الشواهد التى تدل على قدرة 


فتاهت عند ذلك .. 


القادر وصنعة الصانع» 
فمن صح عنه شىء من هذه المقالات فهو 
ضال بإجماع الأمة؛ كافر يلزمه الكفر 
فيما 


ار إليه . 
والأجسام التى اصطفاها الله سبحانه 
وتعالى أجسام أوليائه وأصفيائه اصطفاها 


بطاعته وخدمته؛ وزينها بهدايته .. واللّه 


الات 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
سبحانه وتعالى موصوف بما وصفا به 
نقسه: ( لمن يقد عفن وَمُوَ آلشميغ 
ألْبَصِيرٌ)» (الشورى:١١).‏ 

والذى غلط فى الحلول غلط لأنه لم 
يحسن أن يميز بين أوصاف الحق وبين 
لى - لا يحل فى 


لوب؛ وإنما يحل فى القلوب الب 


أوصاف الخلق؛ لأن إلله .ت 


والتصديق .. وهذه أوصاف مصنوعاته: من 
جهة صنع الله بهم» لا هو بذاته أو صفاته 
يحل بهم» ولا هو بذاته أو صفاته يحل فيهم 
تعالى الله - عزوجل- علوا كب 

ومكذا يتبرً السراج من القائلين” 
بالحلول ول 


عن أحد أنه قال 


ن تحفظه اللكرر( ضإك ضيح 


ذه المقالة) يشى بأنه لا 
يعد أقوال الحلاج صريحة فى ذلك؛ ومن 
المعلوم أن البعض يسدافعون عن الحلاج 


ه قصد رفع الأني ةلا 


الغلط فى تفضيل الولاية على النبوة: 


يبدو أن السراج قد كابد محنة هؤلاء 


المفتونين»ء من المنتسبين إلى ال 


الذين ضلوا فى هذه القضية؛! حيث لم 


وفية» 


يتحفظ كما فعل مع الحلولية: 


ضلت فرقة أخرى فى تفضيل الولاية على 
النبوة» ووقع غلطهم فى قصة موسى 


والخضر. عليهما السلام ‏ يقول له الخضر: 
( إنك أن تَستَطِيعَ م صا © » 
(الكهف:57). فيقول له موسى: ١‏ ل 


ع 


ين أمرى غسرًا 4 
الكهف:؟١).‏ إلى آخر القصة 

فظنت هذه الطائفة الضالة أن ذلك 
قص فى نبوة موسى . عليه انسلام ‏ وزيادة 
فى الخضر . عليه السلام . على موسى فى 
الفضيلة: فأداهم ذلسك إلى أن فضلوا 
الأولياء على الأنبياء عليهم السلام. 

وقد ن زوجل . 


نهم أن الله - 
موص أت عليه اقلم تسعوذ 
انلائكة له: وخص نوحاً . عليه السلام ‏ 
بالسفينة؛ وخص ثبينا بانشقاق التقصر وذبيع 
الماء بين أصابعه 
ذكر الله . تعالى . مريم؛ حيث يقول: 


< مُق لب جذع اللحلة مط علي سيا 


فأما غير الأنبياء عليهم السلام فقد 


جْيبًا 4 (مريم:10). ولم تكن مريم نبية» 
ولم ب 
يجوز للقائل أن يقول: إنها تزيد بالمضل 
على الأنبياء .. ومثال ذلك كثير .. وكل 
ولى من الأولياء ينال مأ ينال من الحكرامة 


يحسن اتباعه لنبيه © كيف يجوز أن 


ن ذلك لغيرها من الأنبياء؛ ولا 


دلكءت- 


ل التابع على المتبوع؛ والمقتدى علس 
المقتدى بهء وإنما يعطى الأونياء رشاشة 
مما يعطى الأنبياء ‏ عليهم السلام . 


والذين قالوا: إن الأ 


عليهم السلام 


يوحى إليهم بواسطة والأوليا إن من 
الله بلا واسطة؛ فيقال ليم غلطتم فى 
اء -عليهم السلام هذا 
حاليم على الدوام ؛ يعنى الإلبام والمناجاة» 
والتلقف من الله . عز وجل بلا واسطةء 
والأولياء وقتا دون وقت. وللأنبياء 8 - 


الرسالة؛ والنبوة؛ ووحى بنزول جبريل هنا 
وليس للأولياء ذلك. 

ولو بدت ذرة على الخضر . عليه السام 
من أنسوار موسى ا وتخصيسصة 
بالكلام؛ لا متحق الخضر عليه السلام؛ 
فافهم ذلك إن شاء الله . تمالى . والولاية 
والصديقية منورة يأنوار النبوة» فلا تلحق 
النبوة أبدًاء فكيف تفضل عليها "7" 

ومكذا يرد السراج الشبهة التى ضلت 


فيها هذه الفرقة: وهى ما فهمته خطأ من 
تفضيل الخضر على موسى ‏ عليهما 
السلام - لاختصاص الأول ب 


الخصائص التى ئيست للثانى 
أما عن زعمهم أن الأولياء يتلقفون عن 
الله مباشرة: والأنبياء يأخذون عنه . تعالى 


موسوعة التصوف الإسلامى 


اص وذ 
فاسدا من التفضيل: وضرب الأمثلة 
نذلك:أما هذه فلا اختصاص للأولياء 
بالإلبام: فالأنبياء يشاركيرنهم فيه 
ويزيدون عليهم بالوحى: وهو مرتبة أعلى من 
الإلبام؛ فالأفضلية للأنبياء ظاهرة: وغلط 
هؤلاء فيما فهموه من هذه الشيهة أيضًا. 


1 


لكن هناك شابهة وجهت إلى 


آخرين من الصوفية . بعد عصر السراج ‏ 


هياء على أن الولاية أفضل من النبوة» 
وَلتككنٍ ينسى أصحاب الاتهام أن من قال. 
كاك يرى اجتماع الأمرين فى النبى؛ فكل 
تب هَواولى فى الوقت نفسه؛ ولكن 
العكس لي 
نيا وإذن فلا تفضيل للولى على التبى» 


غاية الأمر أتهم يقولون: إن جانب الولاية 


ى كل ولى 


من شخصية النبى يعبر عن صلته بمولاه؛ 
آما النبوة فقصلته بالخلق؛ والنبوة لا تكون 
قبل الأربعين؛ وتنتهى عند البعض بالموت» 
والولاية دائمة 


وقد وجهت هذه التهمة أيضًا إلى 


الشيعة؛ ولكنها تصدق بالنسية 
للإسماعيلية: أو البعض منهمء أم الاثنا 
1 


شرية والزيدية فيصرحون يع 


- 14 


- 0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
ادعاء الرؤية فى الدنيا: 

كانت هذه الدعوى إحدى المسائل التى 
ناقشها السراج: ورد على أصحابها 


تنتهم: ولنكز 


دعواهم,؛ ويسين 


يصرح بأنه لم يرأحدا منهم 


قد بلغه ' عن جماعة من أهل 
يدعون الرؤية بالقلوب فى دار السدنيا 
كالرؤية بالعيان فى دار الآخرة " . 

ثم يقول إنه رأى كتابًا لأبى سعيد 
الخراز إلى أهل دمشق» يقول فيه: " بلغنى 
أن بناحيت 1 21 قالوا ذا و ذا 
وكذا قولا قريبًا من هذا القول . 

والذى قال أهل الحق والإصابة فى هذا 
المعنى؛ وأشاروا! إلى رؤية القلوب إِنقتا 


أشاروا إلى التتصديق والمشاهدة بالإيمان 


اليقين؛ وانذى توسوس فى هذا 
المعنى قوم من أصحاب الصبيحة من أهل 
البصرة . كما بلغنى . وقد رآيت جماعة 
منهم ؛ وذلك أنهم حملوا على أنفسهم فى 
المجاهدة والسهر وترك الطعام والشراب 
والانمراد والخلسوة وكثرة التوحل؛: 
وصحبهم الإعجاب مع ذلك بما هم فيهء 
إليهم 


كانه على عرش أو سريرء وله أنوار 


فاصطادهم إبليس . لعثه اللّه . د 


تتشعشع؛ فمنهم من ألقى إلى بعض 


الذين يعرضون مكايد العدو: 


فمرقوهم ذلك ودلوهم؛ وردوهم إلى 
الاستقامة ... ومن لم يقع إلى الأستاذين: 
ذلك لم بالبوس» وينسلخ عن 


فيدفع ذلك ويت 


دينه بالظنون الكاذبة إلى آخر عمره 


وينبغى أن يعلم العبد: أن كل شيء رأته 
العيون فى دار الدنيا من الأنوار أن ذلك 
مخلوق؛ ليس بينه وبين الله . تعالى . شبه» 


وليس ذلك 


إلكيقين والتصديق حق: لقول النبى 96: 
«أعبد الله كأنك تراه؛ فإن لم تكن تراه 


غفإثميراك: *”*": والذى قال من التابعين: لو 
شف الغطاء ما ازددت يقينًا» أشار إلى 


وصفاء وقته؛ وتكلم بذلك 


من غليات وجده؛ وئيس الخبركامعاينة 
فى جميع المعأنى فى الدنيا والآخرة . 

وقد قيل فى قول الله تعالى: ( ما كَذَّبَ 
آلْقُوَادُ ما رَأَىَ ©) » (النجم:١١)»‏ يعنى لم 
تكذب عينه ما رآه بقلبه؛ ولم يكذب 
فؤاده ما رآه بعيته: وهذا خصوص للنبى 
فلك ليس لأحد غيرن ”60 
* وقد اشتد الطوسى فى مناقشة هؤلاء 


5 ما تعرضوا له بسبب إهمال 


الات 


الرجوع إلى المشايخ؛ ومن ثم تتبين خطورة 
السير فى طريق الرياضة الروحية بلا شيخ 
مرشد؛ ومدى الخطر الذى يتعرض له من 
جازف بذلك . نسأل اللّه العافية 
كما يتبين أيضا حرص السراج . 
كاأمثاله من الشيوخ الفقهاء الصادقين 
الربانيين . على عقيدة أهل السنة 
والجماعة: والتنزيه الخالص لله . عز وجل 
ومقاومة أى مساس بالعقيدة الصاطفية 
وقد عقد الطوء 
“غلط فى الأنوار" ذكر فيه طائفة " 


ينانا آخر في 
زعمت أنها ترى أنواراً وبعضهم يصف قلي 
بأن فيه أنوارً!ء ويظن أن ذلك من الأنوار 
التى وصف الله بها نفسه ... وتزعمُ أن" 
ذلك من أنوار المعرقة والتوحيد والعظمة؛ 
وتزعم أنها ليست بمخلوقة ”** ثم رد 
عليهم: بأن الأنوار كلها مخلوقة: نور 
العرش؛ ونور الكرسى» ونور الشمس 
والقمر والكواكب؛ وليس لله ثور 
موصوف محدود؛ والذى وصف الله 

تعالى . به نفسه فليس ذلك بمدرك ولا 
محدود» ولا يحيط به علم الخلق. وكل 


نور تحيط به العلوم والفنون فهو مخلوق”” 
فجزاه الله عن النصيحة للدين والتوحيد 
خيرالجزاء. 


موسوعة التصوف الإسلامى 
إغفال الفرق بين القديم والمحدث: 

تقوم العقيدة الإسلامية على التفرقة 
الحاسمة بين عالم الغيب وعالم الشهادة» 
وخاصة بين الخالق والمخلوق» 
القديم والمحدث. 


أو بين 


وبالرغم من اهتمام الصوفية الحقيقيين 
بتأكيد إمكانية القرب والوصول والفناء 


والمعرفة؛ والعودة عن طريق الحب إلى 


الأصل الأول . فإنهم لم ينسوا تعريف سيد 
الطائفة الجنيد . .. 


الله للتوحيد بأنه: 


هذه الحقيقة فضلوا وتاهواء 


بأصول الدين وحقيقة الت 


لجهلهم 
رف فى وقت 
معاًء ويبدو أن مسارب الغلط والضلال فى 
هذا الأصل الأصيل تمثلت أيام السراج فى 
أمور ثلاثة: 

أ. الغلط فى فناء البشرية: إذ سمع 
البعض "كلام المتحققين فى الفناء فظنوا 
هم أن البشرية هى 
القالب» وأن الجثة إذا ضعفت زالت 


يكون موصوفا 


آل 

ثم يرد عليهم بقوله: ' لم تحسن هذه 
الفرقة الجاهلة الضالة أن تفرق بين 
البشرية وبين أخلاق البث 
لا تزول عن البشر. وأخلاق البشرية تبدل 
وتغير بما يرد عليها من 
الحقائق؛ و 
البشرية'”” 


وهكذا بحدد السراج حقيقة الفناء 


رية» لأن البشرية 


لطان أنوار 


غات البشرية ليست هى عين 


عند القوم: ويقرر فى سياق ذلك ناحية 
هامة تتعلق بالحياة النفسية التى لا تتوقف 
عن التدفق و " التلوين ” 
الصوفية: مهما بلغ العارف من مراتب 
الصقل و “التمكين"؛ والذى يتوهم أنه 
ذهاب النفس؛ وزوال التلوين عن العبد وكلهه 
دون وقت؛ هو ذهاب البشرية؛ فقد غلط.. 


كمأ يعبر 


لأن التغيير والتلوين من صفة البشرية: فإذا 
زال عنها التغيير والتلوين فقد 
صفتها؛ وتلون عن معناها”" .. 


ب وناحية ثانية تدل على رسوخ قدم 


الآن عن 


السراج فى المجالين الروحى والنفسى 
أيضًاء فى مواجهة من زعموا أنهم 
بالرياضة الروحية يفقدون تمامًا الإحساس 
المادى أو الإدراك الحسى: " وزعمت طائفة 
من أهل العراق أنهم يفقدون حسهم عند 


للواجيدء حتى لا يحسوا بشيء ... وقد 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية حب 


غلطوا فى ذتك: لأن فقد الحس لا يعلمه 
ولأن الحس صفة 
البشرية.. الحس لا يزول ولا يفقد على 
البشر الحى» ولكن ريما يغيب العبد عن 
4 عند المواجي 


صاحيه إلا بالحس: 


حسه ابح الحادثة. عن 
الأذ ان' القوية.. وما دام فى العبد روح: 
وهو حىء لا يزول عنه الحس؛ لأن الحس 
مقرون بالحياة والروح”*". 

ج . أما الناحية الأخرى التى تسرب 
منها الشلال فى أمر الوخذانية إلى.بعض 
المأرسمين بالتصوف..فهى مسآلة ” الروح ” 
الى يختم بها السراج نقده لمن غلط منهم 
فالأصول: فتوهموها جزءاً من الذات 
للإنهيق»/أو أنها غير مخلوقة» أو أنها باقية 
بذاتها لا تبلى. وتتناسخ من جسم إلى 
جسمء إلى غير ذلك من التخليطات» التى 
لا تتفق مع حنيفية الإسلام: وتشرقته 
الحاسمة بين الخالق والمخلوق؛ مع القرب 
والولاية والمحبة» يقول: " ثم جماعة غلطوا 
فى الأرواح؛ وهم طبقات شتى..: 

.١‏ فقوم قالوا: الروح نور من نور اللّه؛ 
كتوهموا أثلاثون ذاقد 

". وقوم قالوا: حياة من حياة اللّه 

*. وقوم قالوا: الأرواح مخلوقة؛ وروح 


القدس من ذات الله تعالى . 


-الالات 


غ. وقوم قالوا: أرواح العامة مخلوقة 
وأرواح الخاصة ليست بمخلوقة . 

0. وقوم قالوا: الأرواح قديمة» إنها لا 
تموت ولا تعذب ولا تبلى 


1. وقوم قالوا: الأرواح تتنأسخ من جسم 
إلى جسم 

/ وقوم قالوا: للكافر روح واحدة 
وللمؤمن ثلاثة أرواح» وللأنبياء والصديقين 
خمسة أرواح. 

8 وقوم قالوا: الروح خلق من النور. 

4- وقوم قالوا: الروح روحانية خلقت 
من الملكوت؛ فإذا صفت رجمت إل 
الملكوت. 


-٠١‏ وقوم قالوا: الروح روحان: كوخ 


لاهوتية» وروح ناسوتية. 
«وهؤلاء كلهم قد غلطواء وضلوا 
ضلالاً مبيئًا... والذى عليه أهل الحق... أن 


الأرواح كلها مخلوقة؛ وهى أمر من أمر 


موسوعة التصوف الإسلامى | سس 
الله - تعالى -- ئيس بينها وبين اللّه - تعالى 
- سبب ولا نسية؛ غير أنها من ملكه 


وطوعه؛ وفى قبضته..» 


ومن هذا النقد بنوعيه يتبين لنا وجوب 
اليقظة لما قد يحدث من تسرب للأفكار 
الخاطئة إلى بعض المنتمين إلى التصوف؛ 


غيرة على الدين: 
والمسلمين» وأن علماء الصوفية؛ من أمثال 
السراج لم يألوا جهدًا فى هذ! السبيل. 

وأن التصوف. وإن كان نبنًا إسلاميًا 
وظاهرة سنية فى الأصلء لم يلبث أن تأثر 
#/كنيره - بالموامل الفكرية 
والالجتماعية ١‏ 


ونصيحة للإسلام 


سواء من داخل 
المؤثرات 
الخارجية؛ الأمر الذى يؤكد الحاجة إلى 
النقد المستمر والتناصح الجاد. والله يقول 


الحق وهو يهدى السبيل. 


الجتملع الإسلامية أو من 


أ.د/ حسن الشافعى 


5000-7 


المجلس الأعلى للشكون الإسلامية 


البوامش: 


(1) انظر: مقدمة كتاب اللمع للسراج ١‏ ١157م‏ بمصر ص١1‏ 

(1) السابق لاد 14 

(؟) يقصد بالكتاب «القسم؛ من أقسام اللمع: وفويقسم كل كتاب إلى أبواب. 
(5) انظر؛ اللمع 507» وما بعدها حتى 016. 

(5) السايق ص ١7ه.‏ 

() السابق: ص081. 

(؟) السايق صن018. 

(4) انسابق صن015. 

(5) السابق: ص15ه- 009 

)٠١(‏ السابق ص077. 

(11) ابن تيمية: الصوفية والفقراء 4؟. 

(17) السابق: ص04 

(؟1) السابق: ص077. 

(14) السابق. 

(16) السابق: 
(11) السابق:572 . 
(17) السابق:صه. 


)٠١(‏ السابق. 

(1؟) السايق: 578, 

(؟؟) الغزالى: المنقنم؟١-‏ ١96ل‏ 

(؟) السراج: اللمع18ه- 015 

(4؟) النووى نرياض الصالحين؛؟. 

(50) السراج: اللممة!ة- 07٠‏ 

(11) ابن تيمية: الصوفية والفقراء؛؟- 50. 

(07) السابق:9؟. 

(18) السراج: النمع-؟0: 

5١ -١9ةلاسرلا الفشيرى:‎ )15( 

(:*) أورده التووى فى الأريعين تحت رقمء؟: وقال: رواه مسبلم. 
(1؟) السابق: الحديث رقم © و(رد) أى مردود باطل. 

(77) ابن دقيق العيد: شرح الأربعين 77- +7 

(7) انظر الشاطبى: الموافقات. 
((4؟) الشيبى: الصلة 144/1 
(5؟) الشهرستائى: الملل والتحل .5146/١‏ 


موسوعة التصوف الإسلامى 


(1؟) الشيبى: الصلة ١40/١‏ 

(57) السابق 147/١‏ حيث يتسبهما إلى ابن حزم؛ 154 وإلى الشيخ المفيد وغيره. 

(4؟) السراج: اللمع1؟0. 

(15) الساء 

(40) الساب 

(11) السايق:5؟5. 

(45) السابق:579. 

(45) السابق؟07- 84 

(14) اللمعن/؟ه- 014 

(10) السايق: 2ه 

(47) السابق: والحديث مختصر عما رواه الشيخان وأصحاب السنن عن النعمان بن بشير -رضى الله عته. 

(490) المع مه 

(44) قال القشيرى فى الرسألة ص44 -١‏ 85!: «الفرق ما نسب إليك والجمع ما سلب عنك... فإثبات الخلق 
من باب التفرقة؛ وإثبات الحق من نمت الجمع .شن ؛ وجمع الجمع ضوق هذا.. الاستهلاك بالكلية 
وفناء الإحساس بما سوى اللّه. 

(45) اللمع: كه 
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(01) البجويرى: كشف المحجوب 450/1 

(01) الحافظ التيجائى: أهل الحق4. 

(68) السراج: المع 41ه. 

(54) السايق: 43ه- لاذه 

١ انظر:‎ )00( 

(61) السراج: اللمع 670- 050 

(/0) ورد بهذا اللفظ فى الحكم عن زيد بن أرقم؛ وورد بمعناه عن معاذ عن الطبرانى والبيهقى؛ وحديث 
نزول جبريل مشهور ومتفدق عليه عن عمر وابى هريرة (الإحسان أن تعبد الله كانك تراه؛ فإن لم تكن 


امد لال 


: الصلة 78. 


تراه فإنه يراك) ورواه أحمد عن ابن عباس والبزار عن أنس. 
(08) السراج: 844- 067 
(45) السابق: 644. 
(0) السابق. 
(31) السراج: اللمع 046 
(57) السابق: 067 
(18) السابق. 
(14) الساب 


.| 


النور لغة 
الظلمة» وقيل: النور 


وسطوعه؛ ونور الشيء: بينه وأوضحه: 


اءء والنور ضد 


شعاع الضوم 


وفى الحديث: «فرض عمر بن الخطاب #2 
للجدة ثم أنارها زيد بن ثابت» أى نوّرها 
وأوضحها وبيّنهاء والتنوير وقت إسفار 
الصبح» والنور: انبداية؛ قال عز وجل* 
« ومن لحل لَه له وا كما لد ين وله 
(النور: :)4١‏ قال الزجاج: من لم يمد /اللة 
للإسلام لم يهتد'© 
الفرق بين النور والضياء: 

الضهاك اعد عن" لنيز قال تفال 
مر اأى جَعْلَ الششرح 
ثُورًا 4 (يونس: 0)0, وقيل: الضياء ذاتى» 
والنور عرضى ". 
النور قسمان: 

دنيوى: وأخروى: فالدنيوى ضريان: 
محسوس بعين البصر»؛ وهو ما انتشر من 
الجسام كالقمر والشمس» 


والنجوم وسائر النيرات» وبعقول بعين 


الثيرة» 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


البصيرة كأنوار الله فى قلوب المؤمنين. 


ومن النور الإلبى قوله تعالى: ١‏ قد 


)1١6 (المائدة:‎ 


وقوله تعالى: < وَجَعلنَا لد ثورًا 
كم ف آلناسٍ كن مله فى المت 
يارج ميا 4 (الأنعام: ؟؟1) 


نُورًا تجلى ييه من 
4 (الشورى: "0 


وقوله تعالى: ( أَقَمَن شَرَنَ أللَهُ صَدَرَ 


َهُوَ َل تُور ين رت 4 (الزمر: 00١‏ 
ومن النور المحسوس قوله تعالى: ( هُوٌ 
ألذِى جَعَلٌ المّدسح صِيَاءُ وَالْقعْرٌ نُورًا » 


(يونس: 0), 


ومن النور الأخروى قوله تعالى: ( يَشدَ 


خشفة 


توزمم يدتى تننت أن 
(التحريم: 4) *" 
التوراسم من أسماء الله تعالى: 

قال تعالى: ( ألَهُ كُورُ شمو 
والأزض 4 (النور 50). يقول فحر الدين 
الرازى: اعلم أن" النور اسم لبذه الكيفية 
التى يضادها الظلام؛ ويمتنع أن يكون 
الحق سبحانه هو ذلك؛ ويدل عليه وجوه: 

الأول: أن هذه الكيفية تطرأ وتزول» 
والحق سبحانه يستحيل أن يكون كذلك. 

الثانى: الأجسام متساوية فى الجسمية, 
ومختلفة فى الضياء والظلمة؛ فيكون الضوء 
كيفية قائمة بالجسم محتاجة إليه؛ وَمَأبكََت 
الوجود لا يكون كذلك. 

الثالث: النور مضاد للظلمةء وجل 
الحق أن يكون له ضد وند. 

الرابع: قال تعالى: ل مَثّلُ تُوره 4 (النور: 


0 فاآضاف النور إلى نفسه فلو كان 


تعالى هو النور لكان هذا إضافة الشيء 
إلى نفسهء وهو محال» فهو تمالى ليس 
نوراً: وليس أيضا هذه الكيفية لا يعقل 
ثبوتها إلا للأجسام. 
المراد بهذا الاسم: 

اختلف العلماء فى تفسير قوله تعالى: 


حصت موسوعة التصوف الإسلامى 
١‏ لَهُنُوْلمَيوست وَالْأَرْضٍ » على وجوه: 
الأول: أن النور الظاهر هو الذى يظهر 
له كل شيء خفى: والخفاء ليس إلا 
العدمء والظهور ليس الوجودء والحق 
سبحانه موجود؛ ولا يقبل العدم.... والحق 
سبحانه هو الذى به وجد كل شيء سواه؛ 
فهو سبحانه نور كل ظلمة؛ وظهور كل 
خفاء: قالنور المطلق هو الله بل هو نور 


الأنوار. 

الثانى: أنه تعالى منور السموات 
والأرض. 

الثالث: أنه سبحانه وتعالى هو الذى 


املتقامت به المخلوقات» فسمى نوراً من 
قوليم: خلان زيّن البلد ون إذا كان 
سبي السلبية اليلق 

الرايع: أثه معنى النور أي البادىء 
والمعنى فى الآية « آلَهُ ‏ نُورُ َمْوَي 
وَآلأرْضٍ » هادى السماوات والأرض!" 
حظ العبد من اسم اللّه النور : 

وأما حظ العيد من اسم الله النور أن 
يعلم أن نور القلب عبارة عن معرفة الله 
تعالى» قال تعالى: ( وَمَن لم حَجمَلٍ لَه لمر 
كُورًا قَمَا لَه ين 052 (النور: )6٠‏ 
اسم الله النور عند أرياب السلوك: 


النور هو الذى نوّر قلوب الصادقين 


3 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
بتوحيدم؛ ونور أسرار المحبين بتأييده: وقيل: 
هو الذى سن الأبشار بالتصوير؛ والأسرار 
بالتنويرء وقيل الذى أحياء قلوب العارفين 
بنور معرفته: وأحيا النفوس العابدين بنور 
عبادته؛ وقيل: هو الذى يهدى القلوب إلى 
إيثار الحق وأصطفائه؛ ويهدى الأسرار على 
مناجاته واجتبائه وقيل: هو الذى يزهد فى 
الفانى؛ ويرغب فى الباقى: ويهب اليقين 
الذى به تسكن النفوس © 
النور حجاب الله تعالى: 

عن أبى هريرة # قال: قال رسول الله 
ي: :إن للّه سبحانه وتعالى سبعين حجاياً 
من نور لو كشفها لأحرقت سبحات وجهة. 
كل من أدركه بصره؛ وضى رواية: أَبَينَّ 
الله وبين الملائكة الذين حول العرش 
سبعون حجابا من نور» وروى أيضا من 
حديث أنس فل قال: قال رسول الله يق 
لجبريل: هل ترى ريك 5 قال: 
وبينه سبعين حجابا من نور» ”2 
المؤمن يرى بئور الله 

يقول حجة الإسلام الغزالى تحت 


«إن بينى 


بيان شواهد الشرع على صحة 
أهل التصوف فى 'اكتساب 


طريق 
المعرفة:( اعلم أن من ان 
الشيء اليسير بطريق الإليام والوقوع فى 


٠‏ له شسيء ولو 


رى فقد صار عارفا 
بصحة الطريق» ومن لم يدرك ذلك من 
نفسه قط غيتبفى أن يؤمن به2ء يقول 


يعم 


ت: 18)؛ فكل حكمة 


سبحانه: ١‏ وَلدِينَ جَهَدُا فيتا 
سبلا 4 (العنكب 
تظهر فى القلب بالمواظبة على العبادة من 
غير تعلم فهو بطريق الكشف والإلبام» 
وقال رسول الله : همن عمل بما علم ورّثه 
الله علم ما لم يعلم: ... وقال تعالى: ( يَتَلْيا 
ازيرت َامموَأ إن تَكقُوا بحل لكُح درفنا » 
(الأنفال: 4؟) قيل: نورا يفرق به بين الحق 
والباطل» ويخرج به من الشبهات؛ ولذلك 


أن النبى ## يكثر فى دعائه من سؤال 
الثور» كمال صلى الله عليه وسلم: :اثلهم 
أعطنى نورًا ؛ وزدنى نوراء واجعل فى قلبى 
نوراء وفى سمعى نورًاء وفى يبصرى نورّاء 
حتى فال: فى شعرى وفى لحمى ودمى 
وعظامى؛ وسثل رسول الله 2 عن قول 
الله تعالى: ( أََمَن كرح أله صَدْرَه بلسي 
قَهُوَ على ثُوريْن ريد 4 (الزمر: 17) ما هذا 
الشرح5 فقال: هو التوسعة؛ إن النور إذا 
قذف به فى القلب اتسع له الصدر 
وانشرح.. كان أبو الدرداء يقول: المؤمن 
من ينظر بنور الله من وراء ستر رفيق... 
وقال صلى الله عليه وسلم: «اتقوا فراسة 


لالت 


المؤمن فإنه ينظر بنور الله" 
المعرفة بالله نور العارفين: 

العلم باللّه تعالى وبصفاته وأفعاله هو 
الكمال الحقيقى الذى به يقرب من 
يتصف به من الله تعالى» ويبقى كمالا 
للنفس بعد الموتء وتكون هذه المعرفة 
نورا للمارفين بعد الموت «١‏ تُورمُم يش 
تتشت أَيْدِيح وَبأَيمَومْ يَقُولُونَ ركئآ أنَيمْ نا 
كُورَنَا 4 (التحريم: 4)؛ أى تكون هذه 
المعرفة رأس مال يوصل إلى كشف ما لم 
ينكشف فى الدنيا.... فمن ليس معه أصل, 
معرفه الله تعالى لم يكن له مطمع فى 
هذا النور» فيبقى ( كُمن مُه فى المت 
َس يارج يبنا 4» > بل ط كللتستوى رخ 
مج يّن فَوْقِهِم 53 
ظُلْمَتُ بَمْضُا فَوْقَ بَعَضٍ» (النور: )6١‏ فإذن 
لا لسعادة إلا فى معرفة الله تعالى . 
العيادة سبب لحصول النور فى القلب: 

يقول أبو حامد الغزالى: علم 


المكاشفة هو علم الصديقين والمقربين» 


وهو عبارة عن نور يظهر فى القلب عند 
تطهيره وتزكيته من صفاته المذمومة. 
تنعنى بعلم |1 


حتى تتضح جلية الحق اتضاحا يجرى 


اشفة ان يرتقع الغطاء 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سم 
مجرى العيان الذى لا يشك فيه؛ وهذا 
ممكن فى جوهر الإنسان؛ لولا أن مرآة 
القلب قد تراكم وخبثها 
بقاذورات الدنياء وإنما نعنى بعلم طريق 
الآخرة العلم بكيفية تصقيل هذه المرآة 
التى هى الحجاب عن 


صدؤها 


عن هذه الخبائك 


الله سبحائه وتعالىء وعن معرفة صفاته 


وأفعاله» وإنما تصفيتها وتطهيرها 
بالكشف عن الشهوات والاقتداء 


بالاثبياة» “ختلوات الله عليهم: فى جفيع 
أجوالبم: هبقدر ما ينجلى من القلب 
ويككى به شطر الحق يتلألاً فيه حقائقه» 
سبيل إليه إلا بالرياضة... 
ين 

ويقول ابن رجب الحنبلى فى مقام 
المشاهدة: أن يعمل العيد على مقتضى 
مشاهدته لله تعالى 


وبالعلم 


بقلبه» وهو أن يتنور 
البصيرة فى 


القلب بالإيمان: 


وتنفن 


النور جند القلب: 
جاء فى شرح الحكم العطائية: النور 
للقلب فى كونه يتوصل به إلى مقصده 
وهو حضرة الرب بمنزلة الجند للأمير من 
إنه يتوصل به إلى مة 


أعدائه» كما أن الظلمة التى هى وساوس 


وده من ف 


دا الات 


9# المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الشيطان جند النفس التى هى أمارة 
بالسوء؛ دون المطمئنة فإنها توافق العقل 


أبدا» 


والأغراض العاجلةء فإذا أراد 
الله أن ينصر عبده ويعينه على قمع شهواته 
أمد قلبه بجنود الأنوار وقطع عنه مدد 
الظلم... فعلى العبد أن يفزع إلى ربه عند 
التقاء الصفين؛ ويسأله الإعانة على النفس 
الأمارة بالسوء متوسلا بسيد الكوز 
الفرق بين النور والبصيرة والقلب: 
النور هو ما يقذفه الله فى القلب المريد 


من العلم اللدنى: ويختص النور بأن لذ 
الكشف. أى كشف المعاني كحسن 
الطاعة وقبح المعصية ؛ والبصيرة التى هت 
عين القلب لبا الحكم وهو إدراك الأمر 
الذى شاهدته؛ وكشف لبا عنه بالنور» 
فإنه كمالا ييجن إدراك البصر 
للمحسوسات إلا بالأنوار الظ 
كاك اج لا 

البصيرة لشيء من المعانى إلا بالأنوار 
الباطنية: والقلب له الإقبال على ما 


اهرة 


وليه إدراك 


شف للبصيرة وحكمت بحسنه 


لبا 


وحكمت بقِبحه كا معصية؛ وحينئكذ 


كالطاعة والإدبار عما ك ث 


تتبعه الجوارح كما فى الحديث دألا إن 


فى الجسد مضغة إذا صلحت صلح الجسد 
كله؛ وإذا قسدت الجسد كله ألا وهى 
القلبن”", 
مطائع الأتوار القلوب والأسرار: 

إن مواضع طلوع الأنوار المعنوية وهى 
نجوم العلم وأقمار المعرفة وشموس التوحيد 
إثما هى قلوب العارفين وأسرارهم فهى 
كالسماء التى تشرق فيها الكواكب: 
بلّ-تلكف. الآنوان''النتوية' انقمق إشبراقا على 
الحقيقة من الكواكب 
على قسمين: نور يكشف الله به عن آثاره 
كبور الشمس ونور مستودع فى القلوب» 
وهو نور اليقين الذى أودعه الله فى قلوب 


ألذى يستمد 


الحسية؛ والنور 


عبادة “العارفين» ومدده 


ويتزايد منه ضياءه إنما هو من النور الوارد 


من خزائن القيوب: وهو تور الأوصاف 


الأزلية ... غالنور المدرك بالحواس كنور 
الشمس والقمر يكشف لك به عن آثاره 
وهى الأكوان؛ فتستدل بالأثر على المؤثر 


وأما النور الذى يتكشف لك به عن 
أوصافه؛ فهو منه المستودع فى القلوب من 


نك به عن 
أوصافه الأزلية الجمالية والجلالية حت 


قين الذى ب 


تراها عياناً ولا تحتاج معه إلى دليل فإنك 


تشهد به المؤثر 7", 


لانم 


سبسستهسههويه-- هه موسوعةالتصوفالإسلامى | حسم 


المؤمن يتقلب فى التور: 
عن أبى بن كعب #5 قال المؤمن يتقلب فى 
خمسة من النور: كلامه نور: وعلمه نور» 
ومدخله نورء ومخرجه نورء ومصيره الى 
النور.ء والكافر يتقلب فى خمسة من 
الظلم: فكلامه ظلمة» وعلمه ظلمة؛ 
ومدخله ظلمة» ومخرجة ظلمة؛ومصيره 
إلى الظلمات يوم القيامة*", 
الأتوار المحمدية: 

ممالا شك فيه أن النصيب الأعظم 
والأوفى من النور الإلبى كان لأنبياء اللّه ‏ 
عليهم السلام . وكل على قدره: وإمامهم 
هو خاتم المرسلين سيدنا محمد 3# ومين 


المعلوم أن أنوار الروح قد تحجب بحجبً 
النفس وغيرهاء وذلك عندما تنزل الروح 
إلى الجسد:» إلا أن الأمر يختلف إلى حد 
كبير مع الأنبياء . عليهم السلام ‏ ذلك أن 
نفوسهم خالصة لله تمالى ‏ لي 
يطان عليهم 

أرواحهم لا تحجب كثيرا إلا بمقدار ما 


يها هوى 
ولا غفلة ولا للث يل؛ لذا فإن 
تقتضيه بشريتهم التى هم فيها. 

لذلك حينما طلب سيدنا موسى ‏ عليه 
السلام . رؤية الله سبحانه وتعالى قال له: 
٠«‏ لن تَرَى » (الأعراف: 155): لأن البشرية 
لا تتحمل هذاء والدثيل أن ارا 


اسخ القوى 


دك دكا عندما تجلى ريه له؛ وخر موسى 
صعقاء أما كلام الله تعالى . لموسى اك 
فقد كان بتجهيز خاص له؛ وكذلك ما 
حدث فى الإسزاء والمعراج لرسول الله يه 
والقصود 
باختصار أن أرواح الأنبياء غالية عليهم 
وهم فى الصورة البشرية؛ أما إذا كا 

النفس البشرية كاملة مكملة من رب 


كان أيضا بتجهيز خاص» 


العالمين؛ فائحجاب هنا لا يكون أصلاء 
اللهم إلا على قدر ما تسمح الطاقة البشرية 
بتحمله من الروح وآنوارها ”*". 

قد مدح الله . سبحانه ‏ رسوله 28 وما 
جا به من الخير والبدى فقأل سبحانه: 


اَذ جَآءحكُم يرج الله ُورٌ 


وَكَِبٌ تيت »(الماشدة 019): والمراد 


بالنور هنا: هوسيدنا محمد . صلى الله 
ليه وسلم . فهو نور الأنوار كما قال 
الإمام الألوسى, 


ويقول الإمام ابن جرير الطبرى ما 


-- 0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
أى قد جاءكم يا أهل التوراة والإنجيل من 
الله نور هو محمد يك الذى أنار اللّه به الحق» 


وأظهر به الإسلام ومحق به الشرك 

وهناك بشرى عظيمة لمن يحظى برؤية 
الرسول 4# فى المنام» فإن من رآه فى المنام 
فقد رآه حقاء كما جاء فى الحديث 
الصحيح الذى زواه الإمام البخارى وغيره: 


ذلك أن الشيطان لا يتمثل به 2؛ وكيف 
يتمثل الشيطان برسول الله 2 وهو النور, 
والشيطان أصل الظلام والضلال؛ ومن 
المعلوم أن الضدين لا يجتمعان. كما هو 
معلوم 97 
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شايزلات 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سم 
البوامش: 


(1) يراجع: لسان العرب لابن منظور المصرى» دار صادر بيروت» مادة (تور) :140/9 

(1) تاج العروس من جواهر القاموسللمرتضى الزييدى: ١/074؟:‏ مادة(نور). 

(؟) مغردات غريب القرآن: أبو القاسم الراغب الأصفهانى: 002/١‏ 

(4) مراجع: لوامع البينات شرح أسماء الله تعالى الحسنى والصفات: فخر الرازى: مكتبة الكليات الازمرية 
4ه الاكلم, صن كلل الاك 

(0) يرا 

(0) إحياء علوم الدين: أبو حامد إلقزالى: ,1١1/١‏ دار الممرهة؛ بيروت بدون تاريخ 

(0 المرجع السايق, 51/7 

(4) إحياء علوم الدين 25/5 : 

() يراجع: إحياء علوم الدين 15/1 :12 

77 ينظر: جامع الملوم والحكم: لابن رجب الحنبلى: دار المعرفة؛ بيروت: طااء 04 4١ه؛ ص‎ )٠١( 

(11) شرح الحكم العطائية ص 3١‏ 

(17) شرح الحكم العطائية ص 31. 

(15) المرجع السابق ص 1١1‏ 

)١14(‏ حلية الأولياء وطبقات الأصفياء: أبو نعيم الآمِِيَهَانَيٍَ '96/7؟: دار الكتاب العربى ببيروت: ط الراب 
مله 

(6١)محمد‏ نبى الرحمة ص ١16‏ وما بعدها. للشيخ تلاج إندين القوصى: عل ؟. 7٠071617‏ م؛ ضمن سلسلة البحوث 

الإسلامية. 

(17)انظر تفسيرابن جرير الطبرى 171/١‏ 

(10)محمد ثبى الرحمة ص ١98‏ 


: لوامع البينات: عى 518 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الولاية 
كما نتعدث عنها القرآن الكريم 


الولاية (بكسر الواو) من ولى 
وليااىدنامنهدنواء وأوليته إياه 
بمعنى أدنيته منه ٠‏ ومنه والاه موالاة 
والى بين الشيئين إذا قارب بينهما. 

والولى : فعيل بمعنى فاعل وهلو 
من توالت طاعته الله دون أن يتحلللكهنا 
معصية وتجيئئ بمعنى مفعول ويكون 
معناما من تس ولاه الله بإحسانه 


وفضله'” وسواء كانت بمعنى اسم 
الفاعل أو أسم المفعول فإنها تتضمن 
معنى القرب المستلزم للمحبة وا 
ويقال فلان يلى فلانا أى يقرب منه 


إدة 


والونى القريب. 

والقرآن الكريم قد استعمل لفظ 
الولاية مضافة إلى الله تعالى 
واسستمملها مضافة إنى الإنسان 


واستعملها ك ذلك بععنى اسم الفاعل 
وبمعنى اسم المفعول. 


وأصل الولاية المحبة والقرب وضيدها 
العداوة التى تستلزم البغض والبعد؛ والولى 
هو من والى الله بالطاعات ويتنفيذ أوامره 


1 95 ع 
وترك نواهيه. قال تعالى: < الآ إت أوليَاء 


بلا خزك عَلهِز ولا هُمْ خَرٌ 


عط 
النييت َامَئُوأ وَكَاُوا يَْقُورت © لَهُمْ 
لْبْشْرَى فى 


(يونس:509- 34). 


ه آلدّثيًا وف الآجرّة » 


والولاية هنا يجوز فيها واللّه أعلم أن 
تكون بمعنى اسم الفاعل وأن تكون 
بمعنى اسم المفعول فعلى الأول يكون 
معناها: أولياؤه هم الذين والوه بالطاعة 
وترك المعصية وعلى الثانى يكون معناها 
من تولاهم الله بفضله وإحسانه وحفظه 
فلا خوف عليهم ولا هم يحزنون. 

وقد وردت الولاية فى آيات كثيرة؛ 
منها: قوله تعالى: « أله ون اليرت عَامَُوا » 


(البقرة: 701) أى متوليهم بهدايته وفضله. 


دعمطا- 


وقوله: < + يكبا الِينَ اموا لا تَكَخِدُوا 


من يَعوَُم يكم إن ينهم إن آله لا وى 
لوم آلطّلِمِنَ © ) (لمائدة :01) 

وقوله: < إِنَْا وَِكُمْ لَّهُ وَرَسُولَهُء وَل 
دَامَتُوأ لين يُقِيمُونَ اَلصّلَرةَ 
وَهُم رَكِفُونَ 2)» (المائدة: 0ه). 

وقوله: ( إِنَ ولت اله اذى نَزّل أ 
وَهْوَيَتوَلُ آلصَّلِحِينَ 4 (الأعراف: 155) 

وقوله: ( ألينَ اموأ يُفَجلُونَ فى سبل 
لد وَأأذينَ روأ مُعِلُونَ فى سَبِيلٍ الورك 
وا ولا الميطي” إن كد الفط نكن 
ضَعِيقًا 9©) 4 (النساء: 0/5 


فهذه الآيات وغيرها قد دلت على 
أن الولاية قد تكإن لله وقد تون 
للشيطان ولسا كان منى الولاية 
يتضمن المحبة والقرب فإن ولاية الله 
تعنى محبته والقرب منه والتقرب إليه 
بما شرعء وولاية الشيطان ضدها 
ونقيضها فهى قرب من الشيطان 
ومحبة بإتباع أوامر جنوده وه ى 
النفس وإغراء الدنياء وكلما اقترب 


المرء من الله بولايته ابتعد عن 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ست 
الشيطان بالإعراض عنه والعحس 
صحيح فكلما ازدادت ولاية المرء 
للشيطان زاد بعده عن الله ولا يجتمع 
فى قلب المؤمن ولاية لله مع ولايته 
للشيطان فى وقت واحد أبدا وإن كان 
ذلك ممكنا بالتوالى بينهما. فيتولى 
القلب ريه مرة ثم قد يتغلب عليه 
الشيطان فيتولاه مرة وهذا جائز وواقع 
أما أن يجتمع فى القلب الواحد ولاية 
لله وولاية لفيره فهذا مالا يتسع القلب 
المؤمن له لأنه لا يشغل بالشيء ونقيضه 
هبك وقت واحد وإن جاز أن يشغل 
جعحدها كانشغاله أحيانا بالطاعة 
وَأخَيَانابالعصية. 

وإذا كانت الولاية الشرعية تابعة 
لتتفيذ الأوامر والنواهى الشرعية 
بمعنى أن يبد الله بما شرع ويما أمصر 
فينبفى أن يعلم ان أكثر المسلمين 
التزاما وطاعة لله؛ وبالتألى أفضل 
المسلمين وأقربهم إلى الله هم جيل 
الصحابة؛. هذا فيما يذ الأمة 
الإسلامية وأفضل من ول الله 
بطاعته مطلقا من خلقه عامة هم 
الأنبياء وأفضل الأنبياء هم المرسلون» 


وأفضل المرسلين أولو العزم متهم 


-هماء- 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وأفضل أول المزم خاتمهم 2 وذلك 
أصسل ينبغسى أن يستقر فى قلب كل 
مزمن وأن يعتقده اعتقادا جازما لا 
شم شرن ادق ان سنا اي 
ولد آدم وإمسام جميع الأنبياء؛ ولقد 
أخذ الله العهد والميثاق على جميسع 
الأنبياء والمرسلين لئْن بعث محمد وهم 
أحياء ليومنن به ولينصرنه فأقروا 
بذلك وشهدوا به. قال تعالى: 

< وَإِذ أُحَدَ آنَهُ بحن لبن لَمَآ 


رَسُولُ مُصَدِق لِمَا 


“َال فَآنهدوا وأتا متم 
ين آَلشهِدِينَ و » (آن عمران: 41) 
وأفضلية محمد صلى الله عليه 
وسلم على سائر المرسلين وبالتالى على 
جميع الأولياء قاطبة من لدن آدم إلى 
قيام الساعة أمرلا ينبفى أن يكون 
محل ريبة عند كل مسلم وبالتالى ضإن 
فضائل أمته على سائر الأمم كثيرة 
فإن بعثته كانت فارقا ضرق الله به بين 
أوليائه وأعدائه وجمل رأس ذلك هو 


الإيمان بمحمد وبما جاء به عن ربه.. 


قال تمانى «١‏ قل إن كُشْر مُحِبُونَ أل 
َأَعُونى يُحْبِبَكُم ألَّهُ4 (آل عمران: 01. 

فجعل محور محبة الله كامنة فى 
إتباع رسوله ظاهرا وياطناء فليست 
الولاية إذن ادعاء ولا ابتداعا؛ وإنما 
هى سلوك واتباع ومعلوم أن اليهود 
والنصارى قد ادعوا الولاية لله ومحبته 


فقالوا: نحن أبناء الله وأحبساؤه فرد 


عليهم القران قاثلا: 


(البقرة: .)١1١‏ 
وجاء فى الصحيحين أن طائفة 


من آقارب الرسول ادعوا ولايته 
ومحبته فقال عمرو بن العاص: سمعت 
رسول الله 25 يقول جهارا من غير سر: 
إن آل فلان ليسوا لى بآولياء إنما وليى 
الله وصالح المؤمنين لافتا النظر إلى 
أن الولاية تكون لله وجسده ء وإن وليه 


الله ثم الصالحون المؤمنون, 


سكماك 


تبيهسا هسلو 
أبوبكر وعمر وعثمان وعلى ثم بقية 
الصحابة أهل البيعة واليدريون وغيرهم 
ويس ذلك الفسضيل لمجترد النسيق 
الزمنى وإئما يضافإليه صدق العمل 
وكثرته وامتلاء القلب باليقين وهنا 
أمرقد أشار إليه القرآن كثيرا 

واللّه تعاتى قد وصف أوليساءه 


بصفتين أساسيتين فقال سبحائه 


عسنيم: ( اليرت َامَنُوأ وَكَانُوا 
يَكَقُوتَ 42 (يسونس: 17) فالإيم ال 
والتقوى أصللولاية الله وبح حتت 
إيمان المرء بالله وتقواه لله تكون 
درجته فى الولاية فمسن كان أكصل 
إيمانا وأكثر تقوى كان أكمل فى 
ولايته وشربه من ربه 

ولا كانت الولاية مرتيطة بالاتباع 
والوقوف عند أوامر الله ونواهيه نجد 
القرآن الكريم قد قسم أولياء الله 
المتفذين لأوامره إلى طبقتين: 

أ) فمنهم السابقون المقربون. 

ب) ومتهم أص حاب اليمين 
المقتصدون. 


وقد ذكر القرآن ذلك فى غير 


موسوعة التصوف الإسلامى يم 
موضع . 
غفى سوره الواقعة قال تعالى : « فَأمّآ 


إن كان من الْمقَرينَ (2 فَروْحٌ وان وَجَعْتُ 


لّكَ ين أضحتب آليمِينٍ 2ج 4 (الواقعة: 
م 6١‏ 

وقال تمالى: ( كَل إنّ يتب الأبررٍ نى 
علدت © وآ أذرئك ما عِنبُونَ © يحب 


رفوم © يَمَْده الْمربُونَ © إِنّ الأبرار لنى 


برجت َل الأرآيك يَطرُونَ و8 .. » الآيات 
(اللعتفين: 11 08 

كن ابن عباس فى هذه الآية : إن 
أصحاب اليمين يمزج لبم الشراب مزجا 
أما المقريون فيشريون بها صرفا غير 
ممزوجة" وهذا نظير ما جاء فى سورة 
الإنسان فى قوله سبحانه: ( إن الأَبرَارَ 


كَاكُورًا 


2 عَينًا يَهْربُ بها عِبّادُ 4 (الإنسان: 0- 1) 
وقد بين الحديث الشريف كلا النوعين 
وميز بينهما فى قوله صلى اللّه عليه وسلم 
فى حديث الأولياء الذى جاء فيه يقول 
الله تعالى قال: " من عادى لى وليا فقد 


آذنته بالحرب وما تقرب إلى عبدى بشيء 


دالا 
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أحب إلى مما افترضته عليه ولا يزال عبدى 
يتشرب إلى بالنوافل حتى أحبه فإذا | 
كنت سمعه الذى يسمع به ويصره الذى 


يبصر به ويده التى يبطش بها ورجله التى 
يمشى بها ولثن سألنى لأعطينه ولئن 
استعاذنى لأعيذنه وما ترددت فى شيء أنا 
قاعله ترددى عن نفس عبدى المؤمن يكره 
الموت وأنا أكره مساءلته ولابد من ذلك 
"(رواه البخارى). فالحديث قد بين أن 
الأبرار هم التقريون إلى الله بأداء 
الفرائض فيفعلون ما أوجب الله عليهم 
الله ولا يكلنون 


آنفسهم بفعل ال مندوبات 


ويتركون ما حرم 
و لم يكفوا 
أنفسهم عن قعل الفضول من المباحانة 
فهؤلاء هم أصحاب اليمين. 

أماال 


ابقون المقريون فهم الن 
يتقريون إلى اللّه بالنوافل بعد أداء 
الفرائض ففعلوا الواجبات والمسنونات 
والمندوبات ونزهوا انتفسهم عن فعل 
المكروهات بعد عزوفهم عن قفمسل 
المحرمات فلمّا تقريوا إثى الله تعالى 
بآداء التواقل أحبهم الله 
كما جاء فى الحديث السابق: دلا 


حياتاما 


قدر استطاعتهم وصارت المباحات فى 
يدا بها التقرب إلى 
روه وفعل المندوب 
فصارت آعمالبم كلها عبادة لله ولبذا 


حقهم طاعة 


الله من ترك المك 


ن شرابهم صرفا غير ممزوج كما 
هو شان الأبرار وأصحاب اليمين ذلك 
اليم جل جمهع حياتهم 


لله خالصة غير ممزوجة بحب غيره ولا 


لأن | 
بموالاة غشيره أما السذين مزجوا فى 
عملهم بين ما يحيه الله ومسا تحيسه 
أنفسهم فشرابهم ممزوج من شراب 
المعبريين بقدر ما مزججوا أعماليم فى 
لضي بالولاء والاشتغال بغير الله 

ياغ مثل ذلك فى سورة غاطر؛ حيث 
ذكر أولياءه المقتصدين والسابقين 
المقربين فى قوله سبحانه: (١‏ كُمْ أَرْرَئًا 


الوب الذِينَ آصْطَفَينا مِنْ عِبَااِنَا كَمِنهُز 


ِأَلْخَيرتِ بإِْن الله 4 (فاطر: 55)/ فالظالم 
لنفسه هم أصحاب الذتوب المصرون عليها 


والمقتصد هو المؤدى للفرائض الممتنع عن 
المحارم والسابق بالخيرات هو المؤدى 
ل والتفاضلٌ 
الكائن بين أصحاب اليمين والمقريين إنما 

ان بسبب كثرة الأعمال وذوام التقرب 


للفرائض المتقرب بالنواذ 


بها إلى الله. 


وما أن الاب / 


ان والتقوى أصل 
الولاية الشرعية فإن الذى لا يكون 
منه إيمان ولا تقوى لا يصحاعتباره 
وليا لله حتى وإن كان غير معذب ولا 
آشم: وذلك مثل الأطفال والمجانين ومن 
لم 
والأطفال لا يتصور منهم ولاية حيث 
لم يقرب أحسدهم إلى الله بقعسل 


الدعوة وكسذلك المجانين 


الواجبات وترك المحرمات فالمجنون لا 
تصح عبادته باتفاق العلماء لأن شرط 
صحة العبادة النية وهولا نيةله 
وبالتالى فلا تتصور ولايته لا عقلا ولا 
شرعا ونا كانت هذه أصولا عاك 
للولاية فمن ادعى الولاية وهولا يؤدى 
ما فرضه الله عليه ولا يجتنب محارم 
الله أو يسدعى أنه سقط عنه الأمر 
الشرعى بالتكاليف أو يدعى أن الأمر 
الشرعى إتسا جاء للعامة وليس 
للخاصة و أتى يما يناقض شرع الله لم 
يكن لأحد أن يقول عنه إنه ولى الله 
بل إن هذا وأمثاله إن كان يعتقد فى 
أولا 


باطنه خلاف ما جاء به الرسول 
يعتقد صحة ما جاء به الرسول فهذا 
لم يكن معه من الإيمان شىء فضلا 


عن ولايته للّه ولرسوله. 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ د 
وليس لأولياء الل شىء يتميزون 
بدعنال لوكهم ونمط 
علاقتهم بالله وبالناس فليس لبم لباس 


معين بل كما يقولون: كم من صديق 


اس إلا 


فى قباء» وكم من زنديق فى عباء 
ومن هنا فإن أولياء الله يوجدون فى 
جميع أصناف الأمة ما لم يكونوا من 
أهل البدع والفجور فيوجدون فى أهل 
القرآن وأهل العلم كما نجدهم بين 
صفوف المجاه دين بالسيف المدافعين 
عن بيضة الإسلام ويوجدون بين الزراع 
وإلتجار والصناع فليست الولاية إذن 
مقلمبُورة على شخص أو على فرقة 
بعينها وإنما قد توجد فى أى شخص 
إذا أخن سبيله فى التقرب إلى الله بما 
يحب وكان القلب مستعدا لذلك وما 
الناس إلا رجلان فمؤمن تقى حبيب 
إلى ربه وفاجر شقى بعيد عن رضوان 
اللّه. 

وليس من وسائل التقرب إلى الله 
المشروعة الامتناع عن طمام بعينه أو 
لياس بعينه أو ش راب بعينه إلا إذا 
كان ذلك مما نهى الله عنه أو حذر 
منه رسوله. كذلك ليس من وسائل 
التقرب١‏ 
البيوت والأولاد أو ملازمة الصمت إلا 


شروعة اعتزال النأس وهجر 
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عند الكلام بما ليس خيرا وقد ثبت 
فى صحيح البخارى عن ابى عباس أن 
رسول الله 4 رأى رجلا قائم 
الشمس فقال: ما هذا..؟ فقالوا: أبو 


إسرائيل نذر أن يقوم فى الشمس ولا 


يستظل أبدا ول يتكلم ولا يصوم 
قال النبى يله: روه ليجل 
وليستظل وليستكلم وليت مه. ومن 

لمك إلى الله طريقسا غير ما سنه 


رسوله ظانا أو معتقدا أن غيرها منها 
آو أحب إلى الله مما سنه رسوله كان 


جاحدا بها ملخدا فى آيات اللّه. 


ولي ن شرط الونى أن ب 8 
معصوهما لا يخطئ بل يجوز عليه 
الخطا مشثل بقية البشرء ويجوز أن 
يخفى عليه من أمور الشريعة ما يخة 

على غيره إن كان عل ما مجتهدا ويجوز 
أن يشتبه عليه من أمور الدين ما 
يشتبه علس غيره إذ لا عصمة له؛ ولم 


يقل ب ته أحد من علماء أهل السئة 
بل لم تثبت الم لأحد غيررسط[ 
الله اليلفين عنه ولم يضري الولى 


بخطثئه عن كونه مجتهدا قد أخطآا 


وحصل نه ما نص عليه الرسول فى 


قوله إذا اجتهد أحدكم فأصاب فله 


أجران وإن أخطأ فله أجر واحد وذلك 


الخطأ لا يقدح فى ولايثه ولا ينقصس 
من شاتها. 
ولا كان الول شأنه شان 
اكر المسلمين يجوز عليه الخطآً 


والنسيان والففلة لا يجب على الناس 
التسليم بحل ما يقوله ولا تصديقه 
0 لى ما يخبرعنه وإنما تعرضش 
أقواله وأفعاله على الكتاب والسنة 
إذا كانت تتعلق باأمور الدين قما 
أكبان موافقا لبما قلبه الناس منه وما 


تالف ردوه عليه ويك... 


خطتتة الذى لا يجب تصديقه فيه وإن 
| تعلق بسأمور 
الدنيا فتعرض على أرباب العقول وأهل 
الاختصاص فيقبل منها ما قبلوه ويرد 
منها ما ردوه امسا أن تكون أفواله 
بمثابة قول الم 


انت أقواله وأفماله 
أفقوائه و 


بم. فهذا لم يقليه 
أحد بل لا يجوز للولى نغ 


اليه فى قاب 


ه أن يعتمد 


المحادثة والرؤيا إلا إذا 
كان كل ذلك موا قاللشرع ظاهرا 
وباطنا فإذا جاء منها ما خالف الشرع 
لم يقبل وإن لم يعلم هو هل موافق أم 


عانفلات 


مخالف يتوقف فيه. والاعتماد المطلق 
على الإنبام و الرؤيا أو الكشف دون 
عرض على الكتاب والسنة لا يجوز 


لمسلم أن يقع فى ذلك حيث لا عصمة 
له ولا أمان من الخد 
والنناس فى يحل هذا لوقاف 


طرفان ووسط؛ فمن الناس من يحمسن 
الظن فى شخص ما ويعتقد ولايته لله 
ويقبل عنه كل ما يقوله أنه حدثه به 
ربه فى قلبه أو إلبامه وكشفه وسلم 
له جميعما يفعله دون اعتبار لموافقته 
أو مخالفته لما حاء به الرسول. ومن 
الناس من يخرج الولى عن ولايته 
بالكلية لمجرد قوله أو فعله المخائضاً 
وإن كان قد اجتهد فأخطا. وكلا 
الطرفين قد خرج فى موقفه عسن حد 
الاعتدال والتوسط وخير الأ 
وسطها فلا نعتقد عصمة الولى عن 
الخطأ حتى لا نسلم له كل ما يقول 
ولا نخرجه عن ولايته بالكلية أو نقول 
بإنمه إذا كان مجتهدا فأخطا؛ فلا 
نتبع كل أقواله ولا نحكم بفسقه أو 
عدم ولايته مع اجتهاده 

وكان عمر بن الخطاب.من خيار 
المحدثين فى هذه الأمة ولم يتقل أحد 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ د 
عنه انقول بعصمته أو متابعته فى كل 
أقواله على سبيل الوجوب فقد ثبت فى 
السصحيحين أن الرسول صلى الله عليه 
وسلم قد قال فى حق عمر: "قد كان 
فى الأمم قبلكم محدئون (بفتح الدال 
المسشددة) ذ 1 


وروى مشل ذلك أبو داودء وكان 
على بن أبى طالب يقول: مأ كنا بعد 


أن السكينة تنطق على لسان 


ذا أمرا معروفظا بين جيل 


وكان 
التضكجابة أن عمر من المحدثين الملهمين 
يننالعتق حتى إن قيس بن طارق كان 


تقول كف | نتحدث عن عمر كأنها 
ينطق على لسانه ملك: وكان عمر 
امنأة5 


اه المطسيعين 


يقولون فإنه 


و 1 
لبم أمور صادقة”” وما كان يحدث به 
ن أمور تتجلى 


ن تلك الأم 


للمطيعين شسى م ر الى 
يكحفشف الله عنها لأوليائهء لأنه لا 
شك أن للأولي 
ومخاطبات. وميسزان قبولبا أو رفضها 
الموافقة للكتاب وانسنة ومن أفضل 


الذين كوشفوا فى ذل 1ك إن لم 


مانت ل فلت 


5000 


فل انجس الأملى للشئون الإسلامية 


يكن أفضلهم بعد أبى ب لم يق 
أحد بوجوب متابعته أو عصمته؛ ومع 
ق عمر وافضايته فى ذلك كان ما 


يحدث به منه ما يقيل ومنهمايرد 
عليه فلقد نزل القرآن بموافقته كما 
فى شأن أسارى بدر وغيرها: أما إذ 
إذا حدث بشىء يخالف ما جاء به 
الرسول أو رآه فكان عمر نفسه 
أسرع الد 


لددث ف 


اس رجوعسا عن رأيه. وقد 
و غاء الحنييية ان الرميؤل 
صالح المشركين على أن يمودوا إلى 
ينة فى سنة ست من البجرة مع 
قوط اهما 


المدية 


مجحفة با مسلمين فرأى عمر صصرزة 
القتال وكره المودة إلى المدينة مع هذه 
الشروطء وقال تلرسول ألست نبى الله 
قهاةقال: بلى. قلت: السنا على الحق 
وعدونا على الباطل؟ قال: بلى. قلت: 
فلم نعطى الدنية فى دينتا إذا؟ قال: 
إنس رسول اللّه؛ ولست أعصيه؛ وهو 
ناصرى ثم رجع عمر عن قوله وقال : 
فعملت بذلك أعمالاء وكذلك موقفه 
الما مات الرسول وأذ عمرذلك 
فقال له أبو ب 


: إنه مات رجع عم 


عن ذلك وأيبضا فى فتال ما نعى 


الزكاة نزل عمر عن رأيه موافقة لأبى 
يركسان قد 


وغيرذلك 


أصاب فيه عمر: ومما أخطأً فيه أو 


رجع عن رأيه مع آنه جاء فى حقه 


ث ال ة الت 


كثير مسن الأحادي 
تفيد أنه محدث هذه الأمة»؛ وإن يكن 
فيها محدثون بعسده فهو أفضلهم ومع 
ذلك لم يدع لنفسه العصمة عن الخطآً 


وإنما كان ميزانه الصحيح موافقته 
ه الرسول وكان يشاور 


الصحابة قبل الخلافة وبعد أن أصبح 


مستاجساءة 


بكُليفة ؛ ويناظرهم ويرجع إليهم وينزل 
م ولم يقل لهم إن 


تتاطى رأب 4 محدث 


'قِيَجنت عليهم اتباعه وموافقته؛: بل 


كان الصحابة ينازعونه فى أشياء 


ويحتج عليهم ويحتجون عليه بالكتاب 
والسنة فيقرهم أحيانا ويقرونه أحيانا 
ومن هنا نستطيع القول أن كل من 
ادعى أو ادعى له أصحابه أنه ولى 
مخاطب فيجب اتباعه فى كل أقواله 
دون ١‏ ارلموافقة الكتاب والسنة 
فهو وهم مخطئون جميما. واتفق كبار 
الصوفية لى ذلك كما اتفق سلذ 
الأمة على أن كل آحد يؤخذ من قوله 


ويرد إلا رسو الله صلى الله عليه 


الأول 


وسلم وهذا من الفروق الأساسية بين 
الأنبياء وغيرهم وهذا أيذ 
بين جميع أولياء الله المتبعين لرسوله 
الملتزمين فى سلوكهم بالكتاب 
وانسية: 

قال أبو سفيان الدارانى: إنه ليقع 
فى قلبى النكثة من نكت القوم قلا 
أقبلها إلا بشاهد من الكتاب والسنة 

وقال الجنيد :علمنا هذا مقيد 
بالكتاب وألسنة فمن لم يقرأ القرآن 
وكتب الحديث لا يصلح له أن يتكلم 
فى علمناء أو لا يقتدى به. 
وقال أبوعثمان النيسابورى: مين 
أمر السنة على نفسه قولا وطملا نطق 
بالحكمة ومن أمر البوى على نفسه 
قولا وفعلا نطق بالبدعة. 

وقال أبن نجيد: كل وجد لا 
يشهد له الكتاب وانسنة فهو باطل. 

وبمثل هذا قال التسترى وغيّره من 
أئمة الصوفية الكبار فهم مجمعسون 
على وجوب المتابعة والاقتداء وحذروا 

ن البدعة والمخالفة للسنة فالا 


َء 


والولاية تعتبريصفات الولى فى أفعاله 
وأحواله ومدى مطابقتها للسنة ول 


أتنى بخص يُخوارق العارات وَعوافي 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الأمور دون موافقة أحواله وأفعاله لما 
جاء به الرسوللما عد ذلك 


له من ولاية الله تصيب 

-١‏ وقد اتفق العلماء على أن الأنبياء 
أفضل من الأولياء وهذا محل إجماع 
العلماء وسلف الأمة وقد رتب الله درجات 


خلقه السعداء على أربع مراتب فقال 


دآ وَألصّلِحون" وَحَسْنَ لبك زَفيقًا » 
(النسباء: 14): وأفضل هذه الآمة الصحابة 
ثم التابعون لما جاء فى الحديث: «خير 
اتقرون قرنى ثم الذين يلونهم»؛ وفى 
حديث آخر: ١لا‏ تسبوا أصحابى فوالذى 
انفسى بيده لو أنقق أحدكم مثل أحد ذهبا 
ما بلغ مد أحدهم ولا نصيفه». 

وأفضل أولياء بعد جيل الصحابة 
هو أكثرهم تقريا إلى الله بما يحبه 
الله وبما أمربه علسى لسان رسوله 


وأساس المفاضسلة بين ولى وولى هو 


الالتزام والمتابعة والتقرب بماأمر 
وليس دون ذلك شىء آخر. 

ذه أمور يجب العلم بها واتخاذها 
ميزانا بيحا نزن به أقوالالناس 


لغوت 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
البع لتعلم 


وأفمالهم ونقسيس به1 
الفرق بين الولى والدّعئ. 
الولاية عند الصوفية: 
تأخذ الولاية عند الصوفية معنى 
خاصا اصطلاحيا تتميزبه عن المعنى 
العام المشار إليه فيما سبق ولا نجد 
فيما بين آيدينا من مراجع صوفية 
حديثا مفصلاً عن الولاية قبل 
الحكيم الترمذى فى كتابه ختم 
الأولياء”' وهو أول من تكلم تفصيلاً 
عن الولاية وعن ختم الأولياء ومساغ من 
الحديث عنها نظرية متكاملة كارا 
لبا أثرها ال 
تحدث عنها بعده من الصوفية إلى أن 
وصلت هذه الفكرة إلى ايبن عريى 
فجمل منها مذهيا خاصا فى التصوف 
صساغه فى ثوب رمزى من المصطلحات 


بيرفى مؤلفات كل مين 


التى ينفرد بها ابن عريى فى كتاب 
الفصوص والفتو 
مذهبه فى وحدة الوجود. وابتداءً من 
الحكسيم الترذى نجد لفظ الولاية 
والولى يأخذ معنى أصطلاحيًا يبتعد به 
عن المعنى العام له وإن كانت بينهما 


علاقة لزومية غير أن الصوؤية ف . 


ات على ضسوء 
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حديثهم عن الولاية يهملون المعنى 


الواضح والقريب للفسظ ويركزون فى 
حديثهم على المعنى اللازم لبا مع أنه 
قد يكون بعيدا فى معظم الأحيان عن 
ذهن القارئ 
وأول تعريف للولى نجده عند 
الحكيم الترمذى فى ختم الأوليساء” 
يشيرفيه إلى أن ولى الله: رجل ثيت فى 
مرتبته موفيا بالشروط كما وفى 
فين عل 
الطاعة واضطراره؛ فأدى الفرائض 


بالصدق ف م وبال 


وحفظ الحدود ولزم المرتبة ويبين هذا 


التهركف الأوصاف المعة + 
الولى وليا وعن |! 
فية أقدامه ومن الأمور الضرورية فى 
الولاية صدق السيرة والصبر على عمل 
الطاعة باأداء الفرائض والتقفرب 
بالثواقفل وحفظ الحدود واتقاء 


ام اللذى تبوأه وثبت 


المحارم: والولى الصوفى هو العسارف 
والملحبء والولايةٌ امتداد طبيعى 
للمعرفة والمحبة ولذلك نجد كثيرا من 
كلام الصوفية عن المعرفة والسارف 
ينطبق شى كثير من معانيه على الولى 
والولاية فكان الولاية نهاية الطريق 
تستم الولاية للمارف إلا إذا 


لزم مرتبته وثبت فيها حتى قوم ومّذب 


وت 


وثقى وأدب وطهر وطيب ووُسع وُكى 
وشلجع وعُود وحين تكتمل هذه 
الخصال تكون قد تمت له الولاية 
فينتقل من مرتبته التى لازمها من قبل 
إن مرتبة أرشى فى ة مالك المذك 
فيناجيه كفاحا ويشتفل به عمن سواه 
ويصير فى قبضته قبه يسمع ويه يب 
وبه ببطش كما جاء فى حديث 
الولاية وهذا الولى قد تولى أمر اللّه 
بالصدقء؛ فعلا وتركا؛ فعلا للمأمور 
وتركا للمحظور وثبت على ذلك حتى 
تولى الله عنه شثون أمره وصار فلا 
سيحانه سمعه الذى يسمع به ويصيره 
الذى يبصر به ويده التى يبطش بها. 

وولاية العبد لله بتنفيذ أوامره هى 
فى أصلها رحمة مهداة من اللّه للعبد 
تتمشل فى هدايته بنور النبوة حيتا 
وبنور العقل والفطرة حينا آخراما 
ولاية الله للعبد فى شئونه فهى الآخرى 
جود وعطاء من الله فالولاية الأولى 
خرجت من الرحمة والثانية خرجت من 
الجود الإلبى”. 
مراتب الأولياء 

وللولاية عند القوم مراتب ودرجات, 


ولكل مرتبة منها خصوصية تتميز بها 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ جح 
ويعرف بها أهلهاء وللولى الذى يشغل 
المرتبة علامات وشروط: 

فمنها مرتبة 
والغوث: والنجباءء والثقياء: 


القطب» والأوتاد» 
والأبدال» 
ولكل مرتبة منازل ودرجات. 

-١‏ فالقطب هو: الواحد الذى هو 
موضع نظر الله تعالى من العالم فى كل 
زمان وهو على قلب إسرافيل انه وهو 
العمد التى أشار إليها القرآن بقوله تعالى: 
< الى رََعْ الشموب بعت عند تََوْجا © > 
(الرعد: 427 وأحيانا يسمى قطب العالم 
وَقَكلِبُ الأقطاب”" وعند ابن عربى: هو 

تكلمًا ‏ وتحقفاء 


ومجلى المظاهر الإلبية» وهو صاحب 
الوقت؛ وعين الزمان» وسر القدر؛ وله 
علم دهر الدهور. 

؟- والأبدال هم سبعة رجال؛ آهل 
كمال واستقامة واعتدال؛ ولبم أعمال 
ظاهرة وياطنةء فأعمالهم الباطنة هى: 
التجريد والتفريد؛ والجمع والتوحيد؛ وليم 
إمام مقدم فيهم يآخذون عنهء ويقتدون 
به؛ وهو القطب فيهم. 

*- والأوتاد أربعة رجال. منازليم 


الأربعة أركان العالم شرقًا وغريًا وشمالاً 
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0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وجنوباء ومقام كل منهم فى الركن 
الخاص به من أركان العالم» ولبم أعمال 
ظاهرة وباطنة؛ فأعمالبم الباطنة التوكل 
والتفويض» والثقة» والتسليم؛ وليم واحد 
مقدم فيهم هو القطب لبم يأخذون عنه 
ويقتدون به 

2( 
فهو من يفزع إليه الناس طلبا نقضاء 


- أما الغوث أو (القطب الغور 


حوائجهم وتلقى ما خفى عنهم من العلوم 
وبواطن الأمور وغوامض الأسرار التى لا 
وجود لبا إلا عندهء ويطلبون منه الدعاء 
لبم: لاعتقادهم أنه مستجاب الدعوة: وللآ 
أقسم على الله لأبره؛ وهذا الفوث تجتمع 
فيه خصائص المراتب السابقة كلها 
والقطب الغوث هو أعلى مراتب الأولياء 
على الإطلاق: وقد يسمونه القطب الفرد: 
ويصفونه بجميع الصفات الحسنى فهو 
جامع الأسماء الحسنى؛ وهو بعث فى 
زمانه للقوم غوثا لبم؛ وعلمه ينطق عن علم 
الله فيهم: وقدرته على قدرة اللّه فيهم, 
والغوث واحد فى الزمان لا ثانى له بين 
الأولياء؛ حتى لا يقع تنازع بينهم: وهو 
عندهم رأس الحكومة الروحية؛ له مطلق 


السلطات أمرًا ونهيًا. وحكمه بينهم 


واجب النفاد وأمره فيهم لا مرد له 


أتواع الولاية عند الترمذى: 

ويصنف الترمنى الولاية والأولياء 
صنفين: 

-١‏ ولى جى ق اللّه وولى اللّه؛ 
فأماولى حق الله فهو الذى اكتفى 
بحراسة جوارحه عن انتهاك محارم 
الله وجمع فى هذه الحراسة همتسه 
وفكره حتى طهر نفسه من الرذائل 
واتجه إلى الطاعة فأدى الفرائض 
وحفظ الحدود. 

أماولى الله فهو الذى تولى الله 
عّبه/حراسة جوارحه ليعيش فئ قفسحة 
التوحيدٍ متحررا من رق النفس. والذين 
يترون هذه المرتبة ملازمون لمراتبهم 
التى حلوا فيها فإذا انصرفوا عنها إلى 
عمل الجوارح كانوا فى حراسة من 
الله 

وليس لقلوب الأولياء منتهى فى 
ولايتها لله ولا فى محبتها له لأن عظمة 
الله وجلاله لا نهاية لبسا فليس لمسيرة 
القلوب إليه إذن نهاية "... ومن أين يبلغ 
أحد عظمة الله حتى يكون للقلوب 
منتهى' والله تعمالى قد جل لقلوب 
أولياثه مقامات؛: شرب ولى مقامه عند 


أول ملك من ملائكة أسمائه وصفاته 


سحقلات 


ويكسون نصيب السولى ذلك الاسم 
الموكل بحراسة ذلك الملك؛ ورب ولى 
مقامه التخطى إلى ملك ثان وثالث.. 
تى يصل إلى ملك الوحدائي 
والفردائية والولى الذى بي 
المللك يكون قد أخذ بجميع حظوظه 
من الأسماء الإنبية وهو أسعد حظا من 


ل ا(الييذا 


جميع الأولياء لقريه من ربه وهو بذلك 
يكون سيد الأولياء ويكون انخاتم 
لبم وله ختم الولاية من ربه لأنه قد بلغ 
المنتهى من أسمائه فإلى أين يذهب ضى 
9 

وحظوظ الأولياء مرتبطة بمراتيهم. 
فى معرفة أسمائه وصفاته. وحظطوّظ 
العوام منها بمجرد إيمانهم وثبات 
يتينهم عليهاء وحطوط اللقريين هو 


شرح الصدر لبا حتى تستتنيربها 
قلوبهم أو ينمسكس نور هذه الصفات 
الإلبية على مرآة قلوبهم؛ كل ءا 


قدر نور قلبهء كما قال تمالى : أنزل 
من السماء ماء فسألت أودية بقدرها" 
أما المحدثون وهم خاصة الأولياء فإن 
حظهم منها ملاحظة تلك الصفات 
ذكرا وفكرا حتى تشرق على قلويبهم 


وذ دورهم قيظ بلى القا 
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اته حتى إذا انتهت آثارهنا على 
ظاهر القلب انعوكست إلى الباطن 
الذى لا يرىأحد مستقره وكلما 

ف الولى أنه ليس وراء صفاتة 

غات ولم يجد فى القلب لا 
لغيرها علم أنه لا يتقدمه أحد فى 
ولايته فيكون هو سيد الأولياء 
وخاتمهم. 

ويستند الحكيم الترمذى فى 
نظريته فى الولاية إلى أثر ذكره فى 
تم الأولياء ونقله عنه الصوفية من 
بعبِدٌّه فيذكر أن الله تعالى لما قبض 
نبيه مجمدا صلى الله عليه وسلم صير 
فى أمتهاأربعين صديقا بهمتقوم 
الأرض وهم من أهل بيته فإذا مات 
واحد منهم خلفه غيره ليقوم مقامه 
تى إذا حان وقت زوال انسدنيا وانت 
عدد الأزبيعين صديقا ابتعث الله وليا 
اصطفاه واجتباه وقريه وأدناه وأعطاه 
ما أعطى سائر الأولياء وخصه بخاتم 
الولاية ليكحون حجة الله يوم القيامة 
على سائر الأولياء وله مقام صدق 
الولاية كما أن له مقام خاتم الأولياء. 
مقامه بين يدى الله ونجواه فى المجلس 


الأعظم والأولياء خلفه درجة در. 


الؤولات 


5 
ل حسب مقامه ومنازل الأن 
يديه وهؤلاء الأربمون صديقا فى كل 
زمان همأهل بيت النبى وليس 
المقصود أهل البيت هنا أهل البيت من 
النسب كالأبناء والأحفاد: وإنما هم 
أهل بيت النبى ذكرا وفكرا وعملا 
ومجاهدة. 


اء بين 


والرسول قد بعث لإقامة ذكر 
الله فى أهل بيته وهم أهل الذكر 
الخالص الصافى وكل مسن آوى إلى 
معحالش تلز آهل بيته 
ويفسسر الترمذى فى ضوء ذلك المعنية 
ماروى غن الرسول: أهل بيتى أمان 
لأمتى فإذا ذهبوا أتاهم ما يوع دون 
ان هؤلاء الأرب 


أمانا لأهل الأرض لأن بهم تقوم الأرض 


وإنعا بن صديقا 
ويهم يستسقون الفيث وتفسير الترمذى 
للأثر النبوى السابق على هسذا المعنى 
1 ن التفسسير الشيعى لأنهم 
اددهم أهل البيت 
تج الترمذى ف 

تفسيره هذا بأن اتنبى صلى الله عليه 
وسلم لواراد بأهل بيت هأنسابه 
وأقرياءه لكان محالا ألا تخلو الأرض 


متم ون بأن ا1 


مبا ومصاهرة وي 


منهم فيموتون عن آخرهم وهو يرى أن 
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الله كر أهل بيد 


بيته نسبا غلا يحصون 

وقد تتابعت أقوال الصوفية عن الولى 
والولاية قبل الترمذى وتعددت تعريفاتهم 
للولى؛ وعلامات الولى الدالة على ولايته؛ 
رية متكاملة: على هذا 


النحو الذى نجده لدى الترمذى. 

فالتسترى يرى أن الولى هو من تتابعت 
أفعاله على الموافقة؛ وعند يحيى بن معاذ 
أن الولى لا يرائى ولا ينافق وما أقل صدوق 
بين كان هذا خلقه. 

وقال الجوزجانى: الولى هو الفانى فى 
خَالّه الباقى فى مشاهدة الحق سبحانه: 
تَوَىَ آللَّهُ سياسته؛ فتوالت عليه أنوار 
التولى؛ لم ب 
مع غير الله قرار 

وقال أبو يزيد: حظوظ الأولياء مع 
ا: من أريعه أسماء: الأول والآخر 
ظ كل ولى 
وقف بتجربته عند أى اسم من الأسماء 


ن له عن 


إخبارء ولا 


تب 


والظاهر والباطن؛ وشرح 


الأربعة؛ ويشرح القشيرى رأى البسطامى 


قائلا: يشير إلى أن الخواص من عباده 


ارتقوا عن هذه الأقسام: فلا العواقب هم 
فى ذكرهاء ولا السوابق هم فى 
فكرهاء ولا الطوارق هم فى 


-4ةا!- 


أسرارها.وكذلك أصحاب الحقائق 
يكونون مَحَوًا عن نعوت الخلائق كما 
قال تعالى: ( وَعْسميمْ أَيَْاطا وَهُحْ رُقُود » 
(الكهف: 11). 

وعرف يحيى بن معاذ الولى بقوله: 
الولى ريحان الله؛ تعالى؛ فى الأرضء 
الصديقون: فتصل رائحته إلى 
قلوبهم فيشتاقون به إلى مولاهمء ويزدادون 
عبادة على تفاوت أخلاقهه”*. 

وعلامة الولى عندهم أن شغله باللّه 
تعالى؛ وفراره إلى الله تعالن وهمه إلى 
الله عز وجلء وإذا أراد الله تعالى أن يوالا 
عيداً فتح عليه باب ذكره: فإذا استات 
بذكره فتح عليه باب القرب: ثم رفعة [لق 
مجالس الأنس به؛ ثم أجلسه على كرسى 
التوحيدء ثم رفع عنه الحجب وأدخله دار 
الفردانية» و كشف له عن الجلال 
والعظمة. فإذا وقع بصره على الجلال 


يشمه 


وال بقى بلا هوى فحينئذ صار العبد 


زْمَنَاُ فانياً» فوقع فى حفظه سبحانهء 


وبرئ من دعاوى نفسه'”'": وعندها يحدث 
للولى ما عبر عنه الصوفية بقولهم: 


فكان ما كان مما لست أذكره 
فظن خيرا ولا تسأل عن الخبر 
يبن النبوة والولاية: 
يذهب الحكيم الترمذى فى 
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قارنته ة والولإية إلى 


قالانجدهاعندأحر 


مقام النب 


امور غريية 
قبله وإن كنا نلتقى بأفكاره فى 
تراث كثير من الصوفية من بعده 
وخاصة ابن عربى ويشرح الترمذى 
لتلميذه مكان الولى بالنسبة للأنبياء 
بادا بمقام محمد صلى الله عليه 
وسلم فالله تعالى قد اختار من خلقه 
رسله وأنبياءه كما اختار منهم أولياءء 
فمنهم من فضله بالخلة كإبراهيم 
ليل الله ومنهم من فضله بالكلام 
تتامو جب وميهم هم ان أثد ست علي 24 
بصتائريوز كداود ومنهم من خصه 
بإحياء الموتى كعيسى عليهم الصلاة 
والسلام وهناك من خصه بالعصمة 
وحياة القلب الدائمة حتى لا يخطئ ولا 
يهم بخطيئة وهو محمد عليه السلام. 

وكما جعل الله الأنبياء منازل 
ودرجات كذلك فضل بعض الأولياء 
على بعض ويبدأ الترمذى ليقارن بين 
خاتم الأنبياء وخاتم الأولياء منذ كان 
كل منهما مستقرا فى علم الله أزلا 
وقبل خلق العالم إلى أن أصبح كل 
منهما وجودا فعليا له وظيفة دينية 
واجتماعية منوطة به 


دهويات 
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-١‏ فقو البدء ان ائله ولا 

شىء معه فجرى الذ العالم 
وجرت المشيئة وأول ما جرى ب 
الذكر ذكر ب اللّه علي 

وسلم ثم ظ العلم علمه ثم فى 
المشيئة مشيئته ثم فو المقادير 

الأول ثم فى اللوح هو الأول ثم فى 


الميثاق هو الأول وهو أول من تنشق عنه 
الأرض وهو الأول فى الشفاعة وه 

الأول فى دخول الجنة وهو الأول فى 
زيار فيوذ! منناد الأثبياء جميسا وشو 
خاتم الأنبياء وشفيع ليم وييده لواء 
الحمد وليس معنى كونه خاتق 


الأنبياء أنه آخر الأنبياء مبعثا ورتمالة 
أن رسالته مختومة بخاتم 

دق العبودي ةل و 0 
كان من حكمة الله ألا يدع باطنا 


ولكنه يعن 


الضدق وم 


من الأمر إلا ويدل عليه ظاهر مذ 
كان بير تفى النبى ذلك الختم 
ظاهرا ضة الحمامة والجاهم( 


الأعمى هو الذى يظن أن خاتم النب 
معناه فقط أنه آخرهم مبعثا وأى منقبة 
فى هذا وأى علم بل هذا يدل عا 

جهل صاحبه وعمسى بصيرته فى 
الفسيووتب] 1 الترمدى بغرابة 
تفسيره لمعنى الخاتم أخذ يتلمس له ما 
يقربه إلى الأذهمان مسن الحياة العمل 


فإن من شأن الناس ألا يشكوا فى 
ق الشىء المختار المختوم بخاتم 
يميزه عن نظيره الفث أو الأقل درجة 
نه فيقال عنه إن هذا الشىء مختوم 
ومسجل عليه ما يدل على نفاسته 
خلاف غير ا مختوم فكأن الله تعالى 
ذام النبوة وكنبها لبه 
وختم عليها بختمه إشارة إلى الكمال 
يقرأ الترمذى الآية: و[ 

رسول الله وخاتم النبيير 


كس القاء 
لا بفتحها مشيرا بذلك إلى تفسيره 
لْعِنى الخاتم ويؤكده بحديث الإسراء 

بن أجتماع الأنبياء فى المسجد 
الأقصى وكان إمامهم فى الصلاة 
محمدا وذكت لتبسن زمة اللّه 


ليه فذكر محمد أنه الخاثم والفاتح 


اهيم عليه السلام: بهذا 


الونى الخاتم : فإن الله تعالى 
ابتعثه واصطفاه واجتباه وقربه وأدناه 
وأعضاه ما أعط 


وجعله خاتما ليم ليكون حجة الله 


الأولياء جميعا 
1 ائر الأولياء ويوجد عنده صدق 
الولآية كنا مان لعن فبحق التبزة 
لأزذكلا منهما جمع لهمالسائر 


جنسه؛ فمحمد جمع الله له ما لسائر 


الأنبياء وك ذلك الولى الخاتم جمع له 
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ما لسائر الأونياء فإذا برز الأولياء يوم 
دق العبودية 
وجدوا الوفاء عند هذا الولى الخاتم 


القيامة واقتضوا 


فهو سيدهم وشفيعهم كما أن محسدا 


سيد الأنبياء وشفيعهم ولم يزلهذا 
الوئى مذكورا فى البدء كما كان 
محمدا صلى الله عليه وسلم فهو أول 


فى الذكر وفى العلم وفى المشيئة 
وضى المقادير وفى اللوح وأ : 
المحشر والخطاب والشفاعة ف 


لى مكان أول كما كان محمد 2 
أول الأنبياء وهو من محمد عند الأذن 
والأونيناء عند الققاء ولا يترود الترسذءا 
بصق هبه القاركة أن يبحمل مُتعرق 
الأنبياء بين يديه؛ والفارق بين النبسى 
والولى عنده أن النبس يحدث بكلام 
من الله ظاهرا ينزل به الوحى فيلزم 
| الولنى 
فإن الله تمالى يتولى تحديثه بلسان 


تصليقه وطن ردم فقتى كفو 1 


الحق ومعه السكينة فيتاق اه القلسب 
ويسكن إليه ويشع هذا الحنيك 


يث المحدث أو الولى لم بي 

ولكنه يخيب ويبهت قلبه؛ والمحدثون 
لهم منازل فمنهم من أعطى من النبوة 
ثلثهاء ومنهم من أعطى نصفها ومتهم 
منله الزيادة حتى يكون أوفرهم 
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حظا فى ذلك من له ختم الولاية 
1 ا أن النبوة من الله فك ذلك 

.يث المحدث من الله والنبوة 
محروسة بالوحى والروح: والحديث 
مجحروس بالحق وال كينة والنبوة 

أتى بها الوحى والروح قرينه 
والحديث يأتى به الحق والسكينة 
قرينه والسكينة هى مقدمة الخبرة 
وليس معنى السكينة هنا عدم الخوف 


والاضطراب وإنما معناها عدم الشك 
أو الريب فيما يحدث بسه ومن هنا 
هلزنت السكينة خارسا على ما يورذه 


الْوحل علس قلب النبى وعلى ما يورده 
الحق على قلب الولى وهى من الله. 

والله تعالى قد أخذ الميثشاق على 
كل من الرسول والنيبى والولى؛ لأن 
كلا منهم داع إلى الله مؤيد به: غير 


أن حديث المحدث له تأييد وزياد 


فى شريعة الرسول ومن رد عليه حديثه 
لم يكفر بخلاف من رد على النبى أو 
الرسول حديثهما فإنه كافر يما جاء 
بهء ووسائل التأييد الإلبى أو العون 
الريانى للولى والمحدث هى الحديث 
والفراسة والإنبام والصديقية أما الني 

التتيؤء والرب ول يتمتسع ب اللنيى 
والمحدث ويتفرد بانرسسالة أما بقية 


ةك 
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الأولياء غير المحدثين شين حظهم 
الإلهام والفراسة والصديقية ونفهم من 
هذا الترتيب أن الترمذى يجعل الرسول 
فى قمة الدرجات:؛ ثم يليه النبى شم 


الولى المحدث ثم بقية الأولياء وهذا 
الترتيب له أهمية كبرى فى مجال 
التمييسز والمقارنة بين الترمذى ومن 
يفضل الولى على التي ن بقية 
الصوفية. 

علامات الولى: 


ولا يخلو الولى من علاقة ظاهرة 
ترشد الناس إلى ولايته وإن لم يتكلم 
هوبهاومنأهم هذه العلاماك 
الظاهرة: 

-١‏ أن الناس حين يرون الول 
ويسمعون ذدكره يسارعون بذكر الله 
اما أن يراه أحد إلا ويقول الله ولقد 
سثل النى صلى الله عليه وسلم: من هو 
الولىة. فقال عليه السلام: من إذا رآه 


الناس ذك روا اللّه.وفى الحديث 
المسروى عن موسى أيضا أنه سأل ريه 
قائلا: من أو لياؤك يارب فقيل له: 

من إذا ذكروا ذكرء 
'- أن الغلبة والذ ليفنان لله 
لى أموره مع أنصاره وأعدائه 


ذلك أن الولى مؤيد بسلطان الح ق لما 
هو عليه من التزام بالحق فلا يقاومه 


أحد إلا قهره بسلطان حقه. 
*- ومن علاماتهم الظاهرة ما 
يلاحظه الناس عليهم مسن الفراسة 
والحكمة والأقوال الملهمة بالتحديث 
ن الحق كأنهم به يتكلم ون وعن 
مراد الله يتحدثون. 
:- ومن شمائلسهم الخاصة 
والبدى والحياء؛ وااستعمال 
الحق فيما دق وعظم وسخاوة النفس 
واحتمال الأذى مع الرحمة والنصيحة 


ال 


وسلامة الصدر وحسن الخلق مع الله 
فى تدبيره ومع الخلق فى أخلاقهم,. 

- والسكة ننس اللا مس1 
البارزة والمميزة للولى ويصف الترمذى 
كد الحكمة بأنها الحكمة العلياء 
ويصفها أحيانا بالعلم الباطن وأحيانا 
بعلم الأنبياء والأولياء وهى إرث لدولى 
عن النبى» وياطن القرآن ونور الإيمان. 
5- اتفاق الألسنة بالشاء عليهم 
وجعلهم أمظة ونماذج للاقتداء بهم ذ 
رهم لأنهم لا حاجة ليم فيما فى 
أيدى النأس ومن هنا كانوا فى غنى 
عن الناس وأغناهم اللّه ية عمن سوام 
فكانت حاجة الناس إليهم فى 
التذكير بالاء الله ونعمه جزءا من 
حاجتهم إلى ثور النبوة لأنهم من ورثة 
الأنبياء وقد يكون الواحد منهم محل 


جاه هت 


أبتلاء بالحشد فيحشدء الشامن على ما 
آتاهم الله من فضله كما فمل اليهود 
مع انبياء الله من قبل 


-٠‏ إجابة دعائهم من الله وظهور 
الآيات البينات على أيديهم تكريما 
من الله ليم وكما أيد الله رسله 
بالمعجزات فقد كرم أولياءه بخوارق 
العادات تكريما وتأييدا وبرهانا على 
صحة دينهم وسلامة أخذهم عن نبيهم 
وقربهم من ربهم. 

تلك علاماتهم الظاهرة وأهمما 
يشير إليه الترمذى من ذلك أنهم دائما 
ينطقون بالعلم وأصول الحكمة التئ 
تشمل عنده علم البدء وعلم الميقسنات 
وعلم المقادير وعلم الحروف وهذه 
الأشياء إنما يظهر العلم بها على لسان 
كبراء الأولياء ثم يأخذه عنهم من له 
حظ من الولاية. وهذه هى الحكمة 
العليا عند الترمذى. ويذهب بعض 
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الصوفية إلى القول بأن الولى بي 
ليه أن يسسترحاله عن ال 


اس ولا 
يتظاهر أمامهم بالولاية مخافة الاغترار 
بالناس. 

ولا يرى الترمذى ضرورة فى أن يستر 
الولى شأن نقسه عن الناس أو التظاهر بما 
يضاد حقيقة حاله لأن ذلك فى رأيه حال 
الضعفاء فإن الولى الذى يطلب غموضا 
فى الناس ويخفى كأنه إنما يفعل ذلك من 
أجل أنه لم يصل إلى الله.. وهذا مكان 
الضعفاء”"" ولو كان ستر حال الولاية 
يبلا أو ميزة لكان لساتر حاله عن 
لنقاسا فضل على الصديق والفاروق وهذا 
رَسِْوَلَ-ائلّة صلى الله عليه وسلم رأس 
الأولياء ومن بعده الصديق والفاروق وا 
يكن حالم غامضا ولا مستورا عن التاس 
بل كل من عرقهم أو شاهد أحوا ليم شهد 
الهم بالولاية . 


أ.د/ محمد السيد الجليند 


5 


2 
ا 0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


البوامش: 


(1) راجع اللسان. أساس البلاغة؛ التعريقات: ماذة أولى. 


(1) من مجموع الفتاوى لابن ف 31/ماا. 


(؟) من مجموع الفتاوى لابن تيمية» التصوف: 

(4) طبع أخيرا بتحقيق د/عثمان يحى «ط بيروت - معهد الآداب الشرقية. 

(0) ص 583 

07 ص ولاك ككل 

(,) مصطلحات الصوفية للقاشانى: 140: وطبقات الصوفية للشعرانى:/141: وانظر: الفتوحات أل 
07/1 عن عقائد الصوفية لمحمود المراكبى: 751 

() الحكومة الباطنية؛ حسن الشرقاوى:0؛- 45؛ وعن عقائد الصوفية» محمود المراكبى: 774 

(4) ص 778-777 
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فضرس الموسوعة 


تقديم 
كلمة التحرير 

اهيئة تحرير الموسوعة 

أسماء السادة المشاركين 
مدخل عام حول مفهوم التصوف 
اتجاهات المسلمون نحو التصوف 
الاتحاد 

الأدب الصو 

الاصطلام 

الإماتة 

التأويل 

التجريد والتفريد 

التفسير الصوفى الإشارى 
التوبة 

الجذب 

الجمال والجلال 

الحجاب 

الحروف 

الحرية 

الحضرة والحضور 

الحقيقة والشريعة 

الحلول 


أ.د/ محمود حمدى زقزوق 
أد/ أحمد الطيب 


أ.د/ محمود حمدى زقزوق 
أ.د/ عبد الحميد مدكور 
أ.د)/ على الخطيب 

3 حبق الشافعي 

#ك :معدل أبو خليفة 


]9 لشت غلك عجيبة 
٠د/‏ فيصل عون 
.د/ محمد السيد الجليند 


أ.د/ جودة أبو اليزيد المهدى 
أ.د/ عبد الله الشاذلى 

أ.د/ فيصل عون 

أ.د/ رمضان بسطاويسى محمد 
أ.د/ محفوظ عزام 

أ.د/ منى أبو زيد 


أ.د/ منى أبو زيد 


.د/ منى أبو زيد 
.د/ محمد السيد الجليند 


أ.د/ عيد الفتاح أحمد الفاوى 


0-0703 
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الظاهر والباطن 
العرفان الصوفى 
العلم اللدتى 
العهد والخرقة 
الغرية 

الفيب 


الغيبة والحضور 
الفتح 

الفناء والبقاء 
المجاهدة 

المحبة 


أ.د/ عبد إلفتاح أحمد الضاوى 
أ.د/ شوقى على عمر 

أ.د/ شوقى على عمر 

أ.د/ مها سمير محمد 

أ.د/ عبد اللّه الشاذلى 

أ.د/ محمد السيد الجليند 
؟.د/ حسن الشافعى 

أ.د/ إبراهيم تركى 

أ.د/ فيصل عون 

أ.د/ فتحى أحمد عبد الرازق 
أ.د/ محمد أبو خليفة 

ين كتجاح الغنيمى 
تاقيم عبد الشافى 
01 عبد الله الشاذ لى 

أ. د/ عبد الله الشاذلى 

أ.د/ عيد الحميد مدكور 
أ.د/ محفوظ عزام 

أ.د/ عبد اللّه الشاذلى 

؟أ.د/ عبد اللطيف احمد العيد 
أ.د/ محفوظ عزام 

أ.د/ عبد اللطيف أحمد العبد 
1.د/ عبد اللطيف أحمد العبد 
أ.د/ فتحى أحمد عبد الرازق 
أ.د/ محفوظ عزام 

أ.د/ محمد السيد الجليند 
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المراقبة والمحاسبة 

مصادر التصوف الإسلامى 
المعراج 

المعرفة 

المقامات والأحوال 

الميثاق 

نقد الصوفية للتصوف 
النور 

الولاية 

الفهرس 


.د / محمد أحمد المسيير 

أ.د/ حامد طاهر 

أ.د/ محمد السعيد جمال الدين 
أ. د/ محفوظ عزام 

.د/ فيصل مون 

.د/ عبد اللطيف أحمد العبد 


.د/حسن الشافعي 
أ.د/ إبراهيم عبد الشافى 


أ.د/ محمد السيد الجليند 


امك 


لم موس وعوطتمن بحمد الله 
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وسرت 


